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Einführung 
 

 

1. Hintergrund der Untersuchung 
 

 Trauerflor überzog weite Straßenzüge und zentrale Plätze, während Trans-

parente an den gewaltsamen Tod des Prophetenenkels und dritten schiitischen 

Imams Ḥusain b. ʿAlī in der Schlacht von Karbalāʾ 680 n. Chr. erinnerten. Der 

wichtigste Tag der alljährlich 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 Zwölferschia 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-

füllte bald den Raum angesichts des geschilderten Umgangs der politischen 

Herausforderer Imam Ḥusains mit ihm und seinen Anhängern, die sich Unter-

drückung und der Usurpation von Ḥusains Recht auf die politische Führung der 

Gemeinde ausgesetzt sahen. In ihre Erzählung 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 Ḥusains 

Martyrium ihren Höhepunkt, über das das Publikum bittere Tränen vergoss. 

Den Abschluss dieser Andachtszeremonie bildete ein gemeinsames Gebet. 

 Genau diese vorgefundene enge Verwebung zwischen dem Martyrium 

Imam Ḥusains und der rituellen Trauer seiner Anhänger spiegeln die wenigen 

Aufsätze wider, die über die Martyriumsvorstellungen in der Zwölferschia 

verfasst worden sind. Die allgemeine Haltung lautet, dass das Martyrium „zen-

trales Merkmal der schiitischen Gemeinde“ sei, die Ḥusains Tötung „als ein kos-

misches Ereignis begreift, um die sich die gesamte Geschichte […] dreht“.2 Diese 

                                                
1  Diese Trauerversammlung fand am 10. Muḥarram/19.2.2005 in Qom statt, zu der ich während  
  eines halbjährigen Studienaufenthaltes in Teheran eingeladen wurde. Wohlhabende Fami-

lien veranstalten diese Zusammenkünfte, die als religiös verdienstvolle Tat angesehen wer-
den, im Trauermonat Muḥarram und im darauffolgenden Monat Ṣafar. 

2  David Cook: Martyrdom in Islam, New York 2007, S. 53; Mahmoud Ayoub: Redemptive Suf- 
  fering in Islām – A Study of the Devotional Aspects of ʿĀšūrāʾ in Twelver Shīʿism, The Hague 
  1978, S. 141. 
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auf Mahmoud Ayoub zurückgehende These des kosmischen Ereignisses sollte 

nachhaltig spätere Untersuchungen prägen, die das Martyrium des dritten Imams 

einzig als erlösendes Leiden verstehen, auf das seine Gemeinde kummervoll 

blickt. Im Mittelpunkt jener Untersuchungen, die sich mehrheitlich auf Sekun-

därliteratur stützen, steht also eher die Beschreibung der mittlerweile gut er-

forschten zwölferschiitischen 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 Phänomens und die Rolle Imam Ḥusains 

zum Teil verzerrt dargestellt wurden, wenngleich ein Teil der bisherigen For-

schung eine gute Grundlage für das zwölferschiitische Martyriumskonzept bie-

tet. 

2. Forschungsstand 
 

 Seit dem Beginn des 21. Jahrhunderts ist das öffentliche Interesse an dem 

Phänomen Martyrium, das die allgemeine Bedeutung „Zeugnis ablegen für den 

Glauben“ umfasst, sprunghaft angestiegen, wie ein Blick in Publikationslisten 

der vergangenen 13 Jahre aufzeigt. Dabei beschränkt sich die Forschung nicht 

auf Martyriumsvorstellungen im Islam allein, sondern umfasst eine intensive, 

zum Teil interdisziplinäre 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 Qurʾān und Ḥadīṯ-Material 1997 

sowie umfangreiche Untersuchungen seit den frühen 2000er Jahren.3 Besonders 

verdient machten sich dabei Goldziher durch seine sprachvergleichende For-

schung und Kohlberg mit seiner Typologisierung der Märtyrer, auf die die Fülle 

von nachfolgenden Studien zumeist verweist, die meiner Ansicht nach die dritte 

Phase der Martyriumsforschung markiert. 

                                                
3  Ignác Goldziher: Muhammedanische Studien, 2 Bände 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.: “Shahīd”, 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 Qurʾan mit Wim Ravens Aufsatz “Martyr” einer der ersten 

Lexikoneinträge, der sich mit den Wurzeln des Konzepts in Qurʾān und Überlie-

ferungen befasste.  

Ein Jahr darauf folgte erstmals ein breit gefächerter Sammelband, der das Phä-

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-

genüberstellend mit Martyriumstraditionen in der europäischen und nahöst-

lichen Literatur in der Antike, den ersten Jahrhunderten islamischer Geschichte 

und in der Gegenwart.  

Dieser Anthologie folgten 2007 zwei weitere Sammelbände, Sigrid Weigels 

Märtyrer-Portraits – Von Opfertod, Blutzeugen und heiligen Kriegern und Brian 

Wickers Witnesses to Faith? Martyrdom in Christianity and Islam, die jüdische, 

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 

religiöse Zusammenhänge politischer Gewalt als auch historische und kultische 

Verbindungen und Differenzen zwischen den drei Religionen sichtbar zu machen. 

Dem gegenüber fokussiert sich der von Wicker herausgegebene Sammelband da-

rauf, in Abgrenzung zu Selbstmordanschlägen im Nahen Osten „die wahre Ge-

schichte und Theologie“4 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 Überblick die vielfältigen 

islamischen Märtyrertraditionen und die ihnen zugrunde liegenden Texte vor-

stellt. Seine Arbeit spiegelt die von Kohlberg aus Ḥadīṯ-Material erarbeitete 

Märtyrer-Typologie wider, aus der Silvia Horsch al-Saad in ihrer 2011 publi-

zierten kulturwissenschaftlichen Dissertation über den Tod im Kampf – Figu-

rationen des Märtyrers in frühen sunnitischen Schriften exemplarisch das früh-

islamische Schlachtfeld-Martyrium erforscht.  

                                                
4  Brian Wicker (Hrsg.): Witness to Faith? – Martyrdom in Christianity and Islam, Aldershot 
  2006, S. xi. 
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Die verschiedenen Märtyrerfiguren werden erneut in Friederike Pannewicks 2012 

veröffentlichter Monographie Opfer, Tod und Liebe – Visionen des Martyriums in 

der arabischen Literatur thematisiert, die sie islamwissenschaftlich und kultur-

anthropologisch verortet. 

Im Sommer 2013 erschien schließlich eine Monographie, die sich konzeptionell 

deutlich von den erwähnten Studien unterscheidet und die Erforschung islami-

scher Martyriumsvorstellungen bereichert. Gestützt auf entsprechende Qurʾān-

Passagen und umfangreiche Tafsīr- und Ḥadīṯliteratur weist Asma Afsaruddin in 

ihrer Untersuchung Striving in the Path of God – Jihād and Martyrdom in Islamic 

Thought nach, dass die Konzeptionalisierung der Begriffe Ğihād und Martyrium 

als bewaffneter Kampf und militärisches Martyrium erst im neunten bzw. zehnten 

Jahrhundert erfolgte und von der islamischen Frühzeit bis zur Gegenwart einen 

Bedeutungswandel durchlief. 

 Während die erwähnten Autoren die Facetten verschiedener Märtyrerfigu-

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 vernachlässigt. In den wenigen Aufsätzen, die dem Thema gewidmet wur-

den, lassen sich zwei Begebenheiten feststellen: Infolge der rezipierten Sekundär-

literatur stellen die Autoren die Beschreibung der Trauerriten als Kennzeichen des 

zwölferschiitischen Martyriumskonzepts in den Mittelpunkt, deren politische 

Nutzung in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts sie teilweise schildern. Dem-

entsprechend beschreiben sie lediglich Ausschnitte aus dem zwölferschiitischen 

Martyriumsdiskurs und verharren an der Oberfläche. 

Diese thematische Gewichtung wird maßgeblich von Mahmoud Ayoubs 1978 

veröffentlichter wegweisender Studie Redemptive Suffering in Islām – A Study of 

the Devotional Aspects of ʿĀšūrāʾ in Twelver Shīʿism geprägt, die ausführlich die 

Trauerkultur und die dafür in Aussicht stehende jenseitige Belohnung ausarbei-

tet. Eine strukturierte Auseinandersetzung mit zwölferschiitischen Martyriums-

vorstellungen findet sich darin jedoch nicht wieder. 

Unmittelbar vor und während der Iranischen Revolution5 1978/1979 stießen die 

beiden Ethnologen Michael Fischer und Mary Hegland unabhängig voneinander 

                                                
5  Die Revolution, die 1979 Muḥammad Riḍā Pahlavī (gest. 1980) stürzte und zur Gründung der 
  Islamischen Republik Iran führte, wird in dieser Arbeit als Iranische statt Islamische Revolu- 
  tion bezeichnet, um all den Kräften Rechnung zu zollen, die in den Umsturz involviert waren, 
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auf einen revolutionären Eifer, den ihre Interviewpartner als von Imam Ḥusain 

inspiriert begründeten. 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 Karbalāʾ po-

litisch instrumentalisiert und für Mobilisierungszwecke genutzt wurden. 

Mit beiden Aspekten beschäftigt sich Hamid Enayat in einem Kapitel seiner 1982 

verfassten Studie Modern Islamic Political Thought – The Response of Shīʿī and 

Sunnī 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 Ṣāliḥī-Nağafābādī, den er als den Urheber für die sich gewandelte 

und von Fischer und Hegland geschilderte Sicht auf Imam Ḥusain hält. 

Den bisher umfassendsten Beitrag leistete Kamran Aghaie, der in seiner Disser-

tation Martyrs of Karbala – Shiʿi Symbols and Rituals in Modern Iran von 2004 

die Modernisierung der iranischen Gesellschaft am Beispiel zwölferschiitischer 

Trauerrituale aufzeigt. Deren Bedeutungswandel und politische Nutzung führt 

er auf die ideologische Lesart der Karbalāʾ-Narrative6 durch Ṣāliḥī-Nağafābādī, 
Murtaḍā Muṭahharī, ʿAlī Šarīʿatī und Aḥmad Riḍāʾī zurück. Seinem Aufsatz 

“The Karbala Narrative – Shīʿī Political Discourse in Modern Iran in the 1960s 

and 1970s” zufolge haben diese vier Intellektuellen den Weg bereitet, nach dem 

Vorbild Imam Ḥusains einen Kampf gegen das Pahlavī-Regime zu führen. Damit 

hat Aghaie den von Fischer, Hegland und Enayat knapp angedeuteten Wandel 

des Ḥusain-Bildes in Erinnerung gerufen und wertvolle auf Textanalyse beru-

hende Vorarbeiten geleistet, wenngleich keine Kontextualisierung im Marty-

riumsdiskurs erfolgte. 

Es fällt auf, dass abgesehen von Enayats Buchkapitel bis in die frühen 2000er 

Jahre keine Publikation erschienen ist, die sich explizit mit dem zwölferschii-

tischen Martyriumsverständnis befasst. Friederike Pannewick begegnete dieser 

Forschungslücke mit ihrem 2004 veröffentlichten Sammelbandaufsatz “Passion 

and Rebellion – Shīʿīte Visions of Redemptive Martyrdom”. Darin referiert sie auf 

Sekundärliteratur7 gestützt überblicksartig die Genese des Begriffes Martyrium 

                                                                                                                                 
  jedoch nicht Ayatullah Ḫumainīs Lager angehörten. 
6  Aghaie versteht unter Karbalāʾ-Narrative eine Beschreibung der historischen Ereignisse, die 
  zur Schlacht von Karbalāʾ geführt haben. Siehe: Kamran Aghaie: “The Karbala Narrative – 

Shīʿī Political Discourse in Modern Iran in the 1960s and 1970s”, in: Journal of Islamic Studies 
12 (2001) 2, S. 151-176. 

7  Dieser überblicksartige Aufsatz stützt sich maßgeblich auf die folgenden Autoren und Werke: 
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im Islam, die soteriologische Bedeutung von Imam Ḥusains 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. Ergänzt wird diese erste Einführung durch das Kapitel „Leiden und Er-

lösung im schiitischen Märtyrerverständnis“ in ihrer 2012 publizierten Mono-

graphie Opfer, Tod und Liebe – Visionen des Martyriums in der arabischen Litera-

tur, das über 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 Maqtal-Genre DAS relevante Genre für die Erfor-

schung des zwölferschiitischen Martyriumsdiskurses darstellt. Im Mittelpunkt 

dieser anfangs historisch-deskriptiven, später elegisch-narrativen Literaturform 

stehen jene frühislamischen machtpolitischen Ereignisse, die zum gewaltsamen 

Tod Imam Ḥusains in der Schlacht von Karbalāʾ 680 n. Chr. geführt haben, der 

die Grundlage der zwölferschiitischen Erinnerungs- und Trauerkultur bildet.  

Mitte der 1980er Jahre befasste sich erstmals Ian Keith Anderson Howard in sei-

nem Aufsatz “Ḥusayn the Martyr. A Commentary on the Accounts of the Mar-

tyrdom in Arabic Sources” mit der Tradition historischen Schreibens über die Tö-

tung des Prophetenenkels. Darin analysiert er historische Werke überwiegend 

sunnitischer Historiker aus dem neunten bis elften Jahrhundert, die jene früh-

islamischen Berichte über die Ereignisse von Karbalāʾ bewahrt haben, ohne je-

doch spezifische Überlegungen zum Maqtal-Genre anzustellen.  

Den bisher umfangreichsten Beitrag zur Erforschung des Genres leistete Sebastian 

Günther mit seinem 1994 erschienenen Aufsatz “‘Maqātil’-Literature in Medieval 

Islam”, in dessen Fokus eine Periodisierung mittelalterlicher arabischer Maqtal-

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 zwölften und 13. Jahrhundert, 

wobei er an die Studien der beiden erstgenannten Autoren qualitativ nicht an-

knüpfen konnte. Sein Aufsatz “The Image of Ḥusayn Ibn ‘Alī in Maqātil Litera-

ture“ beschränkt sich darauf, ein hagiographisch anmutendes Bild des Propheten-

                                                                                                                                 
  Kohlberg, “Shahīd”; Ayoub, a.a.O.; Werner Schmucker: „Iranische Märtyrertestamente“, 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 Maqtal-Genres zu leisten. 

Neben Günthers Forschungsbeitrag ist der Muḥammad-Riḍā Faḫr-Rūḥānīs her-

vorzuheben, der in seinem 2006 veröffentlichten Aufsatz “The Maqtal Genre: A 

Preliminary Inquiry and Typology“ die erste lexikontaugliche Definition des Genres 

geliefert hat, ohne sich wie Rasūl Ğaʿfariyān auf eine Auflistung qajarischer Maq-

talwerke und Ermittlung von Schlagworten aus deren Titeln zu beschränken. 

3. Hypothesen und Ziele der Untersuchung  
 

 Die bisher veröffentlichte Forschungsliteratur über Martyriumsvorstel-

lungen im Islam erweckt den Eindruck, dass sich ein spezifisch zwölferschiiti-

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 Zwölferschia einen spezifi-

schen Martyriumsdiskurs ausgebildet hat, der einerseits vom gewaltsamen Tod 

Imam Ḥusains und der Imamatslehre geprägt wird und andererseits in den 

1960er und 1970er Jahren unter dem Einfluss des Tiersmondismus8 einen ideolo-

gischen Wandel durchlaufen hat. Es wird angenommen, dass das in der Qajaren-

zeit (1779-1925) vorherrschende Maqtal-Genre und daran anknüpfende verschrift-

lichte Vorträge, in denen iranische Intellektuelle das Martyrium Imam Ḥusains 

angesichts der politischen Konfrontation zwischen dem Schah-Regime und der 

Opposition politisch nutzbar machten, die aussagekräftigsten Quellen des Dis-

kurses bilden. 

 Die vorliegende Studie setzt sich zum Ziel, systematisch den zwölferschii-

tischen Martyriumsdiskurs im Iran des 19. und 20. Jahrhunderts ideengeschicht-

lich auf der Grundlage von umfangreicher Textanalyse ausschließlich persisch-

sprachiger Quellen auszuarbeiten. In diesem Rahmen werden insbesondere aus 

der Qajarenzeit Quellen erschlossen, die bisher in der Forschung unberücksich-

tigt blieben. Ein epocheübergreifender Vergleich der entsprechenden Martyriums-

vorstellungen und Argumentationsstrukturen soll den Wandel innerhalb des 

                                                
8 Tiersmondismus ist eine in den 1950er Jahren entstandene anti-imperialistische Bewegung 

und Ideologie, die auf die Befreiung von wirtschaftlicher Ausbeutung und politischer Unter-
drückung durch das eigene Regime und imperialistische Mächte abzielte. Ausführlicher dazu 
siehe Kapitel „3. Religio-politischer Kontext der untersuchten Quellen der Pahlavīzeit“. 
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Diskurses aufzeigen, den ein Spannungsfeld zwischen eschatologischen Wesens-

zügen und dem politischen Einfluss des Tiersmondismus prägt. 

 Auf diese Weise soll anschaulich ein umfangreicher Korpus an Primär-

quellen über einen Kulturraum und in einer Sprache erschlossen und zugänglich 

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

4. Quellenauswahl 
 

 In der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts erlebte das Maqtal-Genre, jene 

elegisch-narrative Literatur, die sich mit dem gewaltsamen Tod Imam Ḥusains in 

der Schlacht von Karbalāʾ 680 n. Chr. und der auf jenseitige Rettung abzielenden 

Trauer um ihn befasst, infolge der Religions- und Legitimationspolitik der 

Qajarendynastie im Iran eine Blütezeit. Es entstanden mehrheitlich Werke, 

deren Titel überproportional oft die Belohnung des Weinens (ṯawāb al-bukāʾ), die 

Leiden der Prophetenfamilie bzw. Märtyrer (maṣāʾib) und Trost (taslīyat) thema-

tisierten und somit mutmaßlich primär die Trauerkultur innerhalb der zwölfer-

schiitischen Gemeinde beförderten. Im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert 

entstanden parallel dazu einige Maqtalwerke, die die „Geheimnisse des Mar-

tyriums“ (asrār aš-šahādat) in ihren Mittelpunkt rückten und das Wesen von 

Imam Ḥusains gewaltsamem Tod theologisch zu beschreiben begannen. Aus-

gehend von der Annahme, dass letztgenannte eher erörternde Maqtalwerke zu 

einem größeren Erkenntnisgewinn hinsichtlich des Martyriumsdiskurses beitra-

gen als narrative Elegien, beschränkt sich diese Untersuchung exemplarisch auf 

die Analyse von Muḥammad Ibrāhīm Ğauharīs (gest. 1838) narrativem Maqtal-

werk Ṭūfān al-bukāʾ fī maqātil aš-šuhadāʾ aus diesem Sujet. Komplementiert wird 

dieser Untersuchungszeitraum durch vier Werke, die das Handeln und Marty-

rium des Prophetenenkels einem eher gelehrten Publikum erörtern. Darunter 

befinden sich Niẓām al-ʿUlamāʾ Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzīs (gest. 1908) Werke Kitāb 

Mafātīḥ al-kunūz, Kitāb Sirr aš-šahāda und Mağālis-i ḥusainīya sowie Rūḥullāh 

b. Ḥabībullāh Māzandarānī Bārfurūšīs (gest. 1949) Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-

šahāda.  

 In den 1960er und 1970er Jahren belebten sodann iranische Intellektuelle, 

religiös-reformorientierte wie marxistisch beeinflusste gleichermaßen, mit an 

Universitäten und intellektuellen Zentren dargebotenen Vorträgen den Diskurs 

über das Martyrium Imam Ḥusains wieder. Sie zeichneten auf Muḥarram-
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Zusammenkünften im Streben nach gesellschaftlichem und politischem Wandel 

bis hin zum aktiven Kampf gegen das Pahlavī-Regime ein zur Nachahmung ein-

ladendes heroisches Bild vom dritten Imam und machten auf diese Weise die 

Karbalāʾ-Narrative politisch nutzbar. Aus diesem Untersuchungszeitraum wur-

den sieben umfangreiche aus diesen Vorträgen zusammengestellte Werke jener 

Autoren ausgewählt, die den zwölferschiitischen Martyriumsdiskurs bis weit in 

die 1970er Jahre entscheidend geprägt haben. Darunter befinden sich Niʿmat-

ullāh Ṣāliḥī-Nağafābādīs (gest. 2006) kontroverse historische Untersuchung Šahīd-i 

ğāwīd, Ayatullah Murtaḍā Muṭahharīs (gest. 1979) zweibändige Aufsatzsamm-

lung Ḥamāsa-yi ḥusainī sowie sein Werk Šahīd, die Schriften Ḥusain – Wāriṯ-i 

Ādam, Šahādat und Tašaiyuʿ-i ʿalawī wa-tašaiyuʿ-i safawī des Soziologen ʿAlī 
Šarīʿatī (gest. 1977) sowie die Schrift Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī des Theoretikers 

der linken Organisation Muğāhidīn-i Ḫalq, Aḥmad Riḍāʾī (gest. 1972). 

5. Methodik 
 

 Methodisch stützt sich diese Arbeit auf intensive Textanalyse und inter-

pretative Kontextualisierung der Untersuchungsergebnisse angelehnt an Jägers 

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 Intertextualität untersucht. 

Als Ausgangspunkt für die Erarbeitung charakteristischer Wesenszüge des 

zwölferschiitischen Martyriumskonzepts dienen die frühislamische Martyriums-

definition nach dem Qurʾān und Ḥadīṯmaterial als auch die zwölferschiitische 

Imamatslehre. Diese konstituieren ein Gerüst, 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 epocheübergreifend der Wandel in-

nerhalb des Martyriumsdiskurses und die diesbezüglichen Vorstellungen nachge-

                                                
9  Siegfried Jäger: Kritische Diskursanalyse – Eine Einführung, 2. Auflage, Dissertation, Duis- 
  burg 1999. 
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zeichnet werden. Beide Untersuchungszeiträume werden gleichgewichtet be-

trachtet. 

Der in dieser Arbeit verwendete Begriff des Diskurses bedarf einer kur-

zen Erklärung. 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.10 In diesem Sinne verwende ich den Begriff Diskurs als Ober-

begriff für die in den analysierten Quellen vorgefundenen Debatten, die das 

zwölferschiitische Martyriumskonzept formieren, ungeachtet dessen keine rein 

strukturelle Diskursanalyse über einen Zeitraum von ca. 140 Jahren angefertigt 

werden kann.  

Regional beschränkt sich diese Untersuchung, deren Zeitrahmen sich über die 

Periode von 1834 bis 1978 erstreckt und durch die Quellenlage und Entwicklung 

des Martyriumsdiskurses determiniert wird, auf den Iran. Wenngleich die zwöl-

ferschiitischen Gelehrtenzirkel im Iran und Irak in der Qajarenzeit als eine Ein-

heit betrachtet werden müssen, ließ sich aufgrund der Fülle des Materials eine 

Entflechtung zu Lasten des Diskurses im Irak nicht vermeiden. Die qajarischen 

Quellen wurden entsprechend ihrer Titel und Inhalte ausgewählt und nicht nach 

der Herkunft der Autoren aus dem Iran/Irak oder ihrer Zugehörigkeit zum 

Uṣūlī- oder Aḫbārī-Lager11. Aufgrund dessen die bedeutendsten Intellektuellen 

des Diskurswandels in den 1960er und 1970er Jahren allein sieben zu berück-

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 Übersichtlichkeit und inhaltliche Tiefe zu wahren. Die Betrachtung dreier 

verschiedener politischer Kontexte und Räume wäre meiner Ansicht nach zu 

Lasten des epocheübergreifenden Vergleichs erfolgt, auf dem mein persönliches 

Interesse liegt. Eine Ausdehnung des Quellenmaterials unter Beibehaltung des 

                                                
10  Vgl. Ebd.; Siegfried Jäger: „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). 
11  Im 17. Jahrhundert entbrannte unter schiitischen Gelehrten eine rechtswissenschaftliche Kon-

troverse über die anzuwendenden Quellen der Jurisprudenz sowie die Autorität der Gelehr-
ten als Erben der zwölf Imame, die zur Spaltung in das traditionalistische Aḫbārī- und ratio-
nalistische Uṣūlī-Lager führte. Ausführlicher dazu siehe Kapitel 2.1 Die Aḫbārī-Uṣūlī-Kon-
troverse. 
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Vergleichs kam hingegen angesichts des begrenzten Bearbeitungszeitraumes 

nicht in Frage. 

Der Fokus und die Beschränkung auf die Zwölferschia, der zahlenmäßig 

größten Gruppierung innerhalb der schiitischen Gemeinde, erklären sich anhand 

ihrer Entwicklungsgeschichte. Zugunsten ihrer religio-politischen Legitimierung 

erhob die herrschende Dynastie der Safawiden im 16. Jahrhundert die Zwölfer-

schia zur Staatsreligion ihres Reiches, deren Konsolidierung sie unter anderem 

über die Förderung von Trauerritualen bewirkte. Infolge dessen entstanden seit-

dem eine reichhaltige Trauerkultur und ein Genre, die der Zwölferschia ihr cha-

rakteristisches und einzigartiges Gesicht verliehen haben, die in den anderen 

schiitischen Gruppierungen ihresgleichen sucht.  

Zweifelsohne kamen Muslime sowohl in der islamischen Frühzeit über christ-

liche Nachbarn, kulturellen Austausch im Zuge des Wissenstransfers als auch in 

der Safawiden- und Qajarenzeit über Missionare und europäische Reisende mit 

christlichem Gedankengut in Berührung, dessen Einflüsse sich in Ansätzen in 

der imamitischen/zwölferschiitischen Glaubenslehre wiederfinden. An dieser Stelle 

sei auf Ähnlichkeiten zwischen zwölferschiitischen und christlichen Vorstellun-

gen verwiesen, wie beispielsweise das Vorwissen von Jesus und Ḥusain um ihre 

Tötung oder Vorstellungen zur Buße von begangenen Sünden, denen in dieser 

Arbeit jedoch nicht weiter nachgegangen kann. 

Neben der Maqtalliteratur stellen bildliche Darstellungen der Ereignisse 

von Karbalāʾ in traditionellen Teestuben und Passionsspielhäusern (takya, Ḥusai-

nīya) und die dazu in Beziehung gesetzte Selbstopferung iranischer Soldaten im 

Iran-Irak-Krieg an Häuserwänden eine weitere potentielle Quelle für die Erfor-

schung des schiitischen Martyriumsdiskurses dar. Dieser ikonographische Be-

reich bleibt jedoch in der vorliegenden Arbeit, die sich ausschließlich auf Text-

analyse stützt, unberücksichtigt. Ebenso werden theatralische Taʿzīya-Auffüh-

rungen, sogenannte Passionsspiele, und die ihnen zugrunde liegenden Texte aus 

der Untersuchung ausgeklammert, da sie nicht selten fiktiven Charakter auf-

weisen und überwiegend von anonymen Autoren verfasst worden sind, was eine 

Kontextualisierung der vorgefundenen Diskursstränge erheblich erschwert.  

Die Beschreibung des zwölferschiitischen Martyriumsdiskurses endet mit den 

von Ayatullah Muṭahharī 1978 vorgetragenen Vorstellungen zum Martyrium. 

Bei Fragen, in welchem Ausmaß insbesondere die von Šarīʿatī und Riḍāʾī 
formulierten Appelle zur Selbstopferung vor und während der Iranischen Revo-



Einführung 

 

12 

lution und des Iran-Irak-Krieges umgesetzt wurden und auf welche Weise die 

Ḫumainī-Administration die Selbstopferung als Mittel der Politik legitimierte, 

stößt diese Untersuchung an ihre Grenzen. Einige Aspekte dieser Thematik 

wurden bereits erforscht12, wobei eine tiefgründige Beantwortung dieser Fragen 

umfangreiche weiterführende Quellenanalyse erfordert, die den Rahmen dieser 

Arbeit sprengen würde. 

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 frühislamischen Martyriumskonzepts, einer historischen 

Beschreibung des Machtkampfes um die politische Führung der muslimischen 

Gemeinde nach dem Tod des Propheten Muḥammad und der Imamatslehre als 

Erklärung der zwölferschiitischen Glaubenslehre zusammensetzt. 

Die Kapitel Zwei und Drei befassen sich mit dem literarischen und religio-

politischen Kontext der beiden Untersuchungszeiträume, denen sich jeweils eine 

biographische und intellektuelle Verortung der entsprechenden Autoren und ihrer 

Werke anschließt. So beschreibt das zweite Kapitel nicht nur die rechtswissen-

schaftliche Kontroverse zwischen der Aḫbārī- und Uṣūlī-Schule, sondern ebenso 

die Entwicklung des Maqtal-Genres, das im ersten Untersuchungszeitraum, der 

späteren Qajarenzeit, die Hauptquelle des Martyriumsdiskurses bildet. Das dritte 

Kapitel schildert die Modernisierungs- und Säkularisierungspolitik des Pahlavī-
Regimes, auf die oppositionelle iranische Intellektuelle mit dem „Diskurs der 

Authentizität“ und einer ideologischen Instrumentalisierung schiitischer Ge-

schichte und des Martyriums Imam Ḥusains geantwortet haben. 

Die Kapitel Vier bis Sechs präsentieren die eng an den Quellen orientierte 

Abbildung der vier Hauptthemen, die den zwölferschiitischen Martyriumsdis-

kurs formieren. Das erste der Analysekapitel, Kapitel Vier der Arbeit, thema-

tisiert das sich wandelnde Ḥusain-Bild an den Beispielen seines außergewöhn-

                                                
12  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 Wissens13 als Imam und der Interpretationen über den Zweck seines Mar-

tyriums. Kapitel Fünf beschreibt den gewaltsamen Tod der Märtyrer von Kar-

balāʾ als Opferung und den auf jenseitige Rettung abzielenden zwölferschii-

tischen Trauerkult, der als zeitlose Unterstützung von Ḥusains Einsatz für den 

Islam und seine Gemeinde dargestellt wird. Dem schließt sich im sechsten Kapi-

tel die Ausarbeitung einer „Philosophie des Martyriums“ an, die das Spannungs-

feld des zwölferschiitischen Martyriumsdiskurses zwischen Eschatologie und 

Tiersmondismus herausstellt. 

Das siebte Kapitel zeichnet schließlich die Entwicklung des zwölferschii-

tischen Martyriumsdiskurses im 19. und 20. Jahrhundert nach, der bis in die 

1960er Jahre vom Gedenken an Imam Ḥusains gewaltsamen Tod geprägt war, 

dann aber allmählich vom dritten Imam entflochten und das Martyrium zum Mittel 

des politischen Kampfes erhoben wurde. 

 

                                                
13  Die Bezeichnung „außergewöhnliches Wissen“ der Imame ist eine Anlehnung an McDermotts 

Begriff extraordinary knowledge, das in den analysierten Quellen synonym als „göttliches 
Wissen“ (ʿilm-i ladunī) und „Wissen des Imamats“ (ʿilm-i imāmat) bezeichnet wird. Die-
ses beinhaltet jenes umfassende Wissen der Imame in allen Belangen der Religion, das ihnen 
entsprechend der Imamatslehre göttlich zuteil und vom vorherigen Imam vererbt wurde. 
Siehe: Kapitel „1.3.4 Das außergewöhnliche Wissen der Imame“; Martin J. McDermott: The 
Theology of al-Shaikh al-Mufīd (d. 413/1022), Beirut 1978. 
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1. Konzeptioneller Rahmen 
 

 

1.1 Das frühislamische Martyriumskonzept 

1.1.1 Jüdisch-christliche Wurzeln des Martyriumskonzepts 

Das Phänomen des Martyriums ist keines, das erst mit der Entstehung 

des Islam in Erscheinung getreten ist, sondern seine Wurzeln reichen weit zu-

rück in jüdisch-christliche Traditionen. Der Ursprung der jüdischen Theologie 

des Martyriums ist in der Zeit der religiösen 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.14 Juden, die an ihrem Glauben festhielten 

und sich weigerten, die griechische Lebensweise zu übernehmen, drohte die Hin-

richtung. Erzählungen im Danielbuch sowie im zweiten und vierten Makka-

bäerbuch thematisieren diese Zeit seleukidischer Unterdrückung und den Wider-

stand der Juden gegen die Fremdherrschaft. Die darin enthaltenen Narrativen be-

tonen nicht nur die Standhaftigkeit jener Gläubigen, die gegenüber Gott absolute 

Loyalität unter Beweis gestellt haben, sondern zeichnen ebenso das Bild eines 

heroischen Todes.15 Als beispielgebend gelten demzufolge jene Juden, die selbst 

in Zeiten der Bedrohung an der Torah und ihrer Treue gegenüber Gott festge-

halten und es vorgezogen haben, einen gewaltsamen Tod zu sterben denn ihren 

Glauben zu verraten.16 Darüber hinaus enthalten die beiden genannten Makkabäer-

bücher erste Vorstellungen darüber, dass die durch Verfolgung bedingten Leiden 

rechtschaffener Juden notwendig für die Errichtung des Reiches Gottes seien.17 

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

                                                
14  Theofried Baumeister: Die Anfänge der Theologie des Martyriums, Aschendorff 1980, S. 13. 
15  Ebd., S. 43, 47; Ders.: Genese und Entfaltung der altkirchlichen Theologie des Martyriums, 

Bern 1991, S. xii. 
16  Friedrich Avemarie: „Sterben für 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. 
17  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 Sünden zu sühnen, um Gottes 

Zorn über die individuell begangenen Verfehlungen zu beschwichtigen. Auf 

diese Weise wird das Martyrium als Opfertod umgedeutet, als „stellvertretendes 

Ertragen der Sündenstrafen des Volkes“, das daraufhin wieder mit Gott versöhnt 

wird.18 

Die frühe Kirche zeigte sich in der Ausarbeitung ihrer Theologie des 

Martyriums zweifelsohne von dieser seit dem zweiten Jahrhundert v. Chr. ver-

wurzelten Deutung beeinflusst. Im frühen Christentum verbarg sich hinter Mär-

tyrer sein, zunächst Gott und die Wahrheit Gottes zu bezeugen, ohne dass dies 

beinhaltete, für den Glauben zu sterben oder getötet zu werden.19 Der Begriff 

Martyrium geht auf das griechische µαρτύριον zurück, das in seiner Grundbe-

deutung „Zeugnis, Beweis“ bedeutet – Märtyrer, µάρτυς, wurde dementspre-

chend anfangs in der Bedeutung „Zeuge“ wiedergegeben. Als die ersten Zeugen 

im Christentum verstand man sodann jene Gläubige, die mit eigenen Augen die 

Wiederauferstehung von Jesus gesehen und bestätigt haben.20 Erste Belege für 

einen Bedeutungswandel des Märtyrerbegriffs hin zum Blutzeugen liefert die 

Erzählung Martyrium des Polykarp, der zufolge sich der Bischof von Smyrna vor 

dem Tribunal des Römischen Reiches geweigert hat, seinem christlichen Glau-

ben abzuschwören, woraufhin er um 155 n. Chr. zum Tode verurteilt wurde. Seit-

dem gilt ein christlicher Märtyrer als „[...] jemand, der im Raum der Erlösungs-

wirklichkeit und mit Bezug zum Leiden Christi das Wort seines Glaubens durch 

die Tat des Todes um des Glaubens willen bekräftigt und damit seinen Glauben 

in der dem Jünger Christi höchtsmöglichen Tat äußert.“21 Nach dem Verständnis 

von Polykarps Martyriumsbericht wird demzufolge derjenige Christ als Märtyrer 

verstanden, der im Angesicht der Verfolgung die Leiden Christi nachahmt und 

„[...] sein Leben für seinen Glauben an Jesus Christus hingibt und damit zum 

Zeugen Christi wird“.22  

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

Aspekten des ‚Effective Death‛“, in: Van Henten, a.a.O., S. 162-196, S. 162; Baumeister, Genese, 
S. xii. 

19  Wicker, a.a.O., S. 1. 
20  Harvey/Finn/Smart, a.a.O., S. 34. 
21  Baumeister, Anfänge, S. 266. 
22  Bernhard Kriegbaum: „Martyrer – das christliche Heiligkeitsideal der Frühzeit“, in: Józef 
  Niewiadomski/Roman A. Siebenrock (Hrsg.), Opfer – Helden – Märtyrer: 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 über die Anfänge der muslimischen Ge-

meinde Glauben, scheint sich das im jüdischen und christlichen Martyriums-

diskurs vorgefundene Motiv des Leidens in den Berichten über die ersten Märty-

rer des Islam zu wiederholen. Denkbar ist eine Beeinflussung durch jene auf der 

arabischen Halbinsel ansässigen jüdischen und christlichen Gruppen, mit deren 

Kultur und Theologie die Muslime wiederholt in Kontakt kamen. Jener Teil der 

Bevölkerung Mekkas, der sich sodann der Botschaft Muḥammads angeschlossen 

hatte, sah sich im Laufe der Zeit Verfolgung und Misshandlungen23 durch die poly-

theistischen Mekkaner ausgesetzt, die schließlich zur Auswanderung des Prophe-

ten mit seinen Anhängern von Mekka nach Medina 622 geführt haben.  

Die Erfahrung des Martyriums im Islam nahm dementsprechend ihre Anfänge 

zu Lebzeiten Muḥammads, 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 Ǧihād, 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.24 

Die frühesten Ereignisse stellt die Schlacht von Uḥud (625) dar, in der Muḥam-

mad und seine Anhänger gegen die mekkanischen Feinde ihres neuen Glaubens 

                                                
23  Frants Buhl/Alford T. Welch: “Muḥammad”, 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. 

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

 Textliche Grundlagen finden sich neben zahlreichen Qurʾānversen in Tafsīrwerken und der 
umfangreichen Ḥadīṯliteratur. Zu den frühen Werken zählen beispielsweise ʿAbdallāh Ibn al-
Mubāraks (gest. 797) Kitāb al-ǧihād, Ibn Abī Šaibas (gest. 849) Kitāb al-ǧihād in seinem Ḥadīṯ-
Werk Muṣannaf sowie die Abschnitte Kitāb al-ǧihād wa-’s-siyar in al-Buḫārīs (gest. 870) und 
Muslims (gest. 875) Ḥadīṯ-Kompendien aṣ-Ṣaḥīḥ. Zu den späteren Werken zählen u.a. Ibn 
Abī Zamanīns (gest. 1009) Faḍāʾil al-ǧihād-Abschnitte in seinem Werk Kitāb Qudwat al-ġāzī, 
ʿIzz ad-Dīn ʿAbd al-‛Azīz b. ʿAbd as-Salām as-Sulamīs (gest. 1262) al-Aḥkām al-ǧihād wa-
faḍāʾilihi, Ibn Kaṯīrs (gest. 1373) Kitāb al-iǧtihād fī ṭalab al-ǧihād und Ibn al-Naḥḥās (gest. 
1411) Mašāri‛ al-ašwāq ilā mašāri‛ al-‛uššāq. 
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kämpften, und einige von ihnen in der Verteidigung ihres Propheten und Glau-

bens den Tod fanden. In der Prophetenbiographie Sīrat rasūl Allāh, die zu Teilen 

in Ibn Hišāms (gest. 833) Rezension as-Sīra an-nabawīya und in aṭ-Ṭabarīs Ge-

schichtswerk Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk überliefert wurde, schreibt Ibn Isḥāq 

über die Schlacht von Uḥud: „Nachdem die Muslime von ihrer Deckung entblößt 

waren, fügte ihnen der Feind große Verluste zu. Es war ein Tag der Heimsu-

chung und Prüfung, an dem Gott viele Muslime mit dem Märtyrertod ehrte.“25 

An einer anderen Stelle beschreibt Ibn Isḥāq den Wunsch zweier Anhänger 

Muḥammads, sich am Tag der Schlacht dem Propheten anzuschließen, worauf-

hin er ihnen die Belohnung Gottes in Form des Martyriums (šahāda) in Aussicht 

gestellt haben soll.26 In dieser frühislamischen Ausprägung bedeutet Martyrium 

dementsprechend Verteidigung des rechten Glaubens gegen Ungläubige, die mit 

dem Tod auf dem Schlachtfeld endet.27  

Was den arabischen terminus technicus für Märtyrer – šahīd (Plural 

šuhadāʾ) – angeht, prägte die Forschung Ignaz Goldzihers nachhaltig die Defini-

tion des Begriffs, auf den sämtliche nachfolgende Untersuchungen über das isla-

mische Martyriumskonzept rekurrieren. Analog zum griechischen Begriff µάρτυς, 
der anfangs als „Zeuge“ und später dann als „Blutzeuge, Märtyrer“ übersetzt 

wurde, schrieb Goldziher dem arabischen Begriff šahīd eine parallele Begriffs-

entwicklung zu. Er wies darauf hin, dass die Bedeutung Märtyrer für šahīd den 

dualen Gebrauch des griechischen Worts µάρτυς und dessen syrische Über-

setzung sahdā widerspiegeln könnte, die sich semantisch ähnlich von „Zeuge“ 

über „Zeuge des Glaubens“ hin zu „Märtyrer“ entwickelt hätten.28 Diese Bedeu-

tung hielt möglicherweise durch den Kontakt mit syrischen Christen in vor- 

bzw. frühislamischer Zeit Einzug in die arabische Sprache.  

                                                
25  Muḥammad Ibn Isḥāq: Das Leben des Propheten (as-Sīra an-nabawīya), übersetzt von Gernot 
  Rotter, Kandern 2004, S. 150f. ʿAbd al-Malik Ibn Hišām: As-Sīra an-nabawīya, o.O., o.J., S. 448, 
  458. www.maaber-new.com/books/Ibn_Hisham.pdf (letzter Aufruf:17.05.2012); Muḥammad 
 b. Ğarīr aṭ-Ṭabarī: Tārīḫ aṭ-Ṭabarī – Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk, 8 Bände, Bd. II, Kairo 1939, 

S. 189. 
        من $کر!+ *کر' الله ف$# من بلاء &تمح"ص'کا$ #و!  فأصا* ف)'م %لعد! 'لمسلمو!قا. %بن +سحا': &%نکشف  )458! (

                       -لمسلم(ن بالش$ا"! [...].                                                                                                     
                                          ) [...] فقا; =جا; من :لمسلم#ن ممن )کر( الله بالش/ا-, +و( )حد % غ#ر! [...].  448! 189(! 

26    Ibn Hišām, a.a.O., S. 466.                   .لعل الله #: &ر9ق+ 7لش4ا12 فخر. مع+ فقتل &و$ #حد [...]                         
27    Sigrid Weigel: „Der Märtyrer und der Souverän – 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. 
28  Wim Raven: “Martyrs”, in: Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qurʾān, 6 Bände, 
  Bd. III, Leiden/Boston 2003, S. 281a-287a, S. 282a; Kohlberg, “Shahīd”, S. 204a. 
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Im Qurʾān finden die Begriffe šahīd/šuhadāʾ in zahlreichen Versen Verwendung 

– neben seiner juridischen Bedeutung des „Augenzeugen“ (2:282, 24:4) jedoch 

hauptsächlich als „Zeuge des Glaubens“. Allen voran bezeugt Gott, „daß es kei-

nen Gott gibt außer ihm.“ (3:18). In 48:28 heißt 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 über alles, was es 

(sonst) an Religion gibt. Gott genügt (dafür) als Zeuge.“29 Darüber hinaus machte 

Gott den Propheten Muḥammad und die Gläubigen zu Zeugen über die Taten 

der Menschen (2:143, 22:78).30 In zwei Versen, die von einer eschatologischen 

Zukunft handeln, ist die Bedeutung von šuhadāʾ meiner Ansicht nach nicht so 

eindeutig, wie Paret übersetzt, und könnte durchaus im Sinne von Märtyrer ver-

standen werden. So heißt 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 (höchste) 

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, für ihren Glauben an 

Gott und Seinen Gesandten am Tag des Jüngsten Gerichts mit dem Paradies-

aufenthalt belohnt zu werden. Angesichts der Funktion der Gläubigen im Dies-

seits, die Taten ihrer Mitmenschen zu bezeugen, und der Kategorisierung der 

Paradiesbewohner in Wahrhaftige und Rechtschaffene erscheint mir die Über-

setzung von šuhadāʾ als Zeugen hier anfechtbar. Wenngleich in diesen beiden 

Versen die Zweitbedeutung Märtyrer durchaus denkbar ist, ist die Verwendung 

des Begriffs šahīd als terminus technicus für Märtyrer nicht genuin qurʾānischen 

Ursprungs. Dementsprechend lässt sich eine Martyriumslehre nicht primär aus 

dem Qurʾān ableiten, wohl aber liefern prophetische Überlieferungen wichtige 

Anhaltspunkte. 

Auf die Frage, wer als šahīd gilt, soll der Prophet einst geantwortet haben: 

„Jeder, der um Gottes willen getötet wird, ist ein šahīd. Und jeder, der um Gottes 

willen stirbt, ist ein šahīd.“31 In dieser Überlieferung erfährt der im Qurʾān ge-

                                                
29  Übersetzungen von Qurʾānpassagen in dieser Arbeit wurden, sofern nicht anders angegeben, 
  dem folgenden Werk entnommen: Rudi Paret: Der Koran – Übersetzung, 8. veränderte Auf- 
  lage, Stuttgart/Berlin/Köln 2001. 
30  Weitere Verse, die von šahīd im Sinne von Zeuge des Glaubens handeln, sind unter anderem 
  3:140, 10:61, 39:69. 
31  Muslim Ibn Ḥağğāğ: Al-Musnad aṣ-Ṣaḥīḥ, 8 Bände, Bd. VI, Reprint, Beirut 1960, S. 51. 
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brauchte Begriff des Augen- und Glaubenszeugen eine bedeutende Erweiterung, 

nämlich die eines wegen seines Glaubens Getöteten, eines Märtyrers. Damit 

stellte der Prophet einen Zusammenhang zwischen der Bezeichnung šahīd und 

dem qurʾānischen Ausdruck für Ğihād her, „jene, die um Gottes willen getötet 

wurden“ (allaḏīna qutilū fī sabīl Allāh)32, den muslimische Qurʾānkommenta-

toren als Hauptausdruck des Martyriums im Qurʾān deuten. So heißt es bei-

spielsweise in 47:4-6: 
 

Wenn ihr (auf einem Feldzug) mit den Ungläubigen zusammentrefft, dann 
haut (ihnen mit dem Schwert) auf den Nacken! Wenn ihr sie schließlich 
vollständig niedergekämpft 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 abgelöst wird)! […] Und 
denen, die um Gottes willen (w. auf dem Weg Gottes) getötet werden 
(Variante: kämpfen), 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 Qurʾānverse über jene Gläubige, die um 

Gottes willen getötet werden oder sterben, keine explizite Verbindung zu den 

Begriffen šahīd/šuhadāʾ und šahāda für Märtyrer und Martyrium her, so dass 

sich die islamische Martyriumslehre erst in prophetischen Überlieferungen zu 

entfalten begann. Weiter heisst es in einer Muḥammad zugeschriebenen Er-

klärung: 
 

„[Es gibt fünf Arten zu sterben, um] Märtyrer zu sein: Jemand, der um 
Gottes willen getötet wird, ist ein Märtyrer. Jemand, der um Gottes willen 
ertrinkt, ist ein Märtyrer. Jemand, der wegen einer Magenkrankheit stirbt, 
ist ein Märtyrer. Jemand, der um Gottes willen von einem Speer [getroffen 
wird] (und stirbt), ist ein Märtyrer. Und eine Frau, die um Gottes willen im 
Wochenbett ist (und stirbt), ist eine Märtyrerin.“33 

 

Analog dazu heißt es in einem anderen Ḥadīṯ: „Martyrium bedeutet um Gottes 

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

                                                                                                                                 
ما, في سب"ل الله ف#و ش#"د [...].                                              قا2 3سو2 الله (1) [...] من قتل في سب%ل الله ف&و ش&%د #من  

32  Siehe Qurʾān 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.  
33  Aḥmad b. ʿAlī an-Nasāʾī: Sunan an-Nasāʾī, 8 Bände, Bd. VI, Beirut 1980, S. 37. 

        0/لغر+ في سب"ل الله ش#"د ش#"دفي سب#ل الله  ش*(د 'لمقتو! ف"و من#نّ  ءقبض في شي خمس من) قا! [...] (َ) &سو# الله (!
                                        الله ش$#د!.     سب"لفي  ء) '&لنفساش#"دسب#ل الله في سب,ل الله ش-,د *(لمطعو# في  )'لمبطو!      
  Silvia Horsch al-Saad weist darauf hin, dass die oben erwähnte Magenkrankheit die Cholera 

meinen könnte. Silvia Horsch al-Saad: Tod im Kampf – Figurationen des Märtyrers in frühen 
sunnitischen Schriften, Dissertation, Würzburg 2011, S. 212. 
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tet Martyrium und der Tod einer Frau während der Geburt bedeutet Marty-

rium.“34  

Diese und zahlreiche weitere Überlieferungen aus sunnitischen kanonischen 

Ḥadīṯ-Werken weisen darauf hin, dass sich das Martyrium im frühen Islam nicht 

auf das Schlachtfeld-Martyrium beschränkte, sondern ebenso durch Krankhei-

ten, Unfälle und die Verteidigung der Familie, des Eigentums und des eigenen 

Lebens erlangt werden konnte.35 Etan Kohlberg arbeitete diese verschiedenen 

Formen des Martyriums als erster westlicher Wissenschaftler heraus und unter-

teilte die Verstorbenen in die Gruppen šuhadāʾ ad-dunyā wa-'l-āḫira, Märtyrer 

des Dies- und Jenseits, und šuhadāʾ al-āḫira, Märtyrer des Jenseits.36 Der ersten 

Gruppe werden alle Muslime zugeordnet, die auf dem Schlachtfeld im Kampf um 

Gottes willen, in der Verteidigung des Islam getötet 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 natürlichen Todes gestorben sind, 

beispielsweise durch Krankheiten, Unfälle, 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 Überlieferungen verweist.37 Während sich die Forschungsliteratur 

auf den Hinweis beschränkt, dass die Anzahl der sogenannten Schlachtfeld-

Märtyrer nach der ersten Welle der militärischen Expansionen vorübergehend 

stark zurückging,38 liefert Horsch al-Saad eine aufschlussreiche Erklärung für 

die verschiedenen Formen des Martyriums in frühislamischer Zeit. Sie argumen-

tiert, dass einige Überlieferungen über den Märtyrertod infolge von Krankheit 

und Unfällen im Kontext von Krankenbesuchen des Propheten und dessen Ge-

sprächen mit Hinterbliebenen entstanden seien und deren Trost dienten.39 Ein 

                                                
34  Abū Muḥammad ʿAbdallāh b. ʿAbd ar-Rahmān ad-Dārimī: Sunan ad-Dārimī, 2 Bände, Reprint, 

Beirut 1995, 2:208. 
  قاC BسوB الله (A) 4لقتل في سب=ل الله ش$ا"! -4لطاعو8 ش$ا"! -4لبطن ش$ا"! -4لمر2! 1قتل$ا -لد*ا جمعاً ش$ا"!.                     

35  Aḥmad Ibn Ḥanbal: Musnad, 6 Bände, 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-Nasāʾī, a.a.O., VI:51, VII:116; Muḥammad b. ʿĪsā at-Tirmiḏī: Al-
Ğāmīʿ aṣ-Ṣaḥīḥ - Wa-huwa Sunan at-Tirmiḏī, 6 Bände, Bd. IV, Beirut 1980, S. 28/1418, 
30/1421; Ibn Ḥağğāğ, a.a.O., VI:51f. 

36  Kohlberg, “Shahīd”, S. 204a-206a. 
37  Friederike Pannewick: “Passion and Rebellion – Shīʿīte 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 Märtyrerdiskurse im Islam“, in: Theologie der 
Gegenwart 51 (2008) 3, S. 184-195, S. 188; Horsch al-Saad, a.a.O., S. 210. 

38  Kohlberg, “Shahīd”, 205a; Pannewick, “Passion”, S. 48; Scheffler, a.a.O., S. 189.  
39  Horsch al-Saad, a.a.O., S. 211, 213. 
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von Abū Daʾūd überliefertes Ḥadīṯ beschreibt solch eine Begegnung, demzufolge 

der Prophet die Tochter eines Sterbenden tröstet, der nicht mehr wie erhofft in 

den Kampf ziehen und als Schlachtfeld-Märtyrer sterben kann. Darin heißt es:  
 

„‘Gott, der Allmächtige, 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.’ [Daraufhin] sagte der Ge-
sandte Gottes: ‘Das Martyrium hat sieben gleichwertige Tode um Gottes 
willen: Der Pestkranke ist ein Märtyrer, der Ertrunkene ist ein Märtyrer, 
ein an Rippenfellentzündung Erkrankter ist ein Märtyrer, ein an einer 
Magenkrankheit Leidender ist ein Märtyrer, ein im Feuer Umgekommener 
ist ein Märtyrer und eine Frau, die im Wochenbett stirbt, ist eine Mär-
tyrerin’.“40 

 

Wie diese Überlieferung bereits andeutet, wird nicht jeder, der sein Leben 

lässt, selbstverständlich zu den Märtyrern gezählt. Eine bewusste Selbstauf-

opferung (ṭalab aš-šahāda) wird in der Šarīʿa strikt abgelehnt, da sie zu sehr dem 

im Islam verbotenen Selbstmord ähnelt.41 Der bloße Wunsch zu sterben, dem 

Feind zu begegnen oder sich vorsätzlich einer Gefahr auszusetzen, ist dem 

Muslim verboten. Wer an einer Schlacht teilnimmt im Verlangen nach Ruhm 

oder um seinen Mut unter Beweis stellen zu können, wird ebenso wenig von 

Gott als Märtyrer akzeptiert. Nur dessen Martyrium wird Gott annehmen, der 

für die Verbreitung von Gottes Wort und die Verteidigung des Glaubens die 

Feinde des Islam bekämpft, d.h. es kommt auf die aufrichtige Absicht (nīya) an.42 

Der Prophet soll wiederholt gefragt worden sein, was mit jemandem geschehe, 

der zugunsten materiellen Gewinns oder des guten Rufes wegen Krieg führt. 

Daraufhin soll er erwidert haben: „Ihm wird nichts zuteil. Gott akzeptiert keine 

Tat ausgenommen den Fall, dass sie aufrichtig und um Seiner willen erstrebt 

wird.“43 

                                                
40  Ebd., S. 211; Al-Ḥāfiẓ Abū Daʾūd Sulaimān b. al-Ašʿaṯ as-Siğistānī: Sunan Abī Daʾūd, 2. 

Auflage, 4 Bände, Bd. III, Kairo 1950, S. 256f. Eigene Übersetzung. 
      فصا4 ب, %سو" الله (2) فلم /جب, فاسترجع %سو" الله   غلب[...] 78 6سو4 الله (3) جاء 1عو/ عبد الله بن ثابت فوجد# قد 

      #جب    فإ"! $ع"ن(!)  اللهفقا! $سو! &سکت"ن  عت"ک*قا> غلبنا عل)ک 6ا 5با #لرب)ع فصا0 #لنسو+ *بک)ن فجعل #بن  !)(
        تکو/ ش-"د, فإنک کنت قد قض"ت  کنت لأ%جو "! $الله "!%بنت! )لمو% قالت  -لوجو* (ا )سو! الله؟ قا!ک(ن باک(ة قالو$ #ما فلا تب

         في سب)ل الله تعالی/جل قد </قع <جر; علی قد7 ن5ت4 /ما تعد/. %لش,ا+*؟ قالو% %لقتل  الله (&) %$ الله عزج(ا)' قا! $سو! 
        )'لمبطو! /صاحب +(* (لجنب ش#"دسبع سو8 (لقتل في سب"ل الله (لمطعو+ ش#"د *(لغر% ش#"د  'لش$ا"! (!) قا" %سو" الله

 ش$#د 1صاحب 0لحر5ق ش$#د 01لذ6 5مو* تحت 0ل$د2 ش$#د 01لمر-! تمو* بجمع ش$#د!.                                                   
41  Kohlberg, “Medieval Muslim Views on Martyrdom”, S. 27ff. 
42  Wensinck, a.a.O., S. 95; Siehe dazu auch at-Tirmiḏī, a.a.O., IV:179/1646. 

کلمة        لتکو![...] سئل 6سو' الله (B) عن Aلرجل 5قاتل شجاعة 58قاتل حم*ة 58قاتل 56اء فأ2 1لک فی سب*ل الله؟ قا': من قاتل   
        الله.                                                                                                                         الله .ی -لعل"ا ف)و فی سب"ل

43  an-Nasāʾī, a.a.O., VI:25. 
        $سو!مال% فقا!  جر &%لذکرغز" 'لتمس "لأ فقا) '$'&ت $جلاً : $ #ل! صلی الله عل"!%لنبي قا( جاء &جل #لی 'لبا#لي عن 'بي $مامة 
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Vom hohen Stellenwert, den das Martyrium im Islam einnimmt, zeugen 

die dem Märtyrer in Aussicht stehenden Belohnungen. Dazu heißt es im Qurʾān 

9:20-22: 
 

„Diejenigen, die glauben und ausgewandert sind und mit ihrem Vermögen 
und in eigener Person um Gottes willen Krieg geführt haben, stehen bei 
Gott in höherem Ansehen (w. sind bei Gott gewaltiger an Rang) (als die 
anderen). Ihnen wird (großes) Glück zuteil. 21 Ihr Herr verkündet ihnen 
(aus dem Schatz seiner Gnade) (w. von sich) Barmherzigkeit und Wohl-
gefallen, und (daß ihnen) Gärten (zuteil werden), in denen sie beständig 
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 gekämpft haben und dabei getötet wurden, tilgt 

(3:195) und ihre Sünden vergibt (3:157), um sie ins Paradies einziehen zu lassen 

(3:142, 3:195, 9:20-22, 9:111, 47:4-6). Einigen prophetischen Überlieferungen zu-

folge verzeiht Gott die Sünden des Märtyrers beim ersten austretenden Blut-

strom, so dass der Tod um Gottes willen alle Vergehen außer der Schuldigkeit 

sühne.44 Auf diese Überlieferungen und Muḥammads Umgang mit den Gefal-

lenen nach der Schlacht von Uḥud geht vermutlich die Entstehung besonderer 

Beerdigungsriten für die Schlachtfeld-Märtyrer zurück. Im Gegensatz zu ge-

wöhnlich Verstorbenen bedarf der Körper eines Märtyrers weder einer Waschung 

(ġusl) vor der Beisetzung noch Totengebete durch seine Angehörigen, die als 

Fürbitte für den Verstorbenen fungieren würden.45 Vielmehr soll der Prophet gar 

befohlen haben, die Gefallenen von Uḥud in der Kleidung, die sie während ihrer 

Tötung trugen, zu begraben, damit ihre blutbefleckten Kleider am Tag des 

Jüngsten Gerichts ihr Martyrium bezeugen können.46 Jenen Muslimen, die in der 

Schlacht von Uḥud ihre Angehörigen verloren hatten, sollte sodann der folgende 

qurʾānische Vers Trost spenden:47  
 

                                                                                                                                 
         )لا ما کا# ل! من %لعمل )' الله لا $قبل مر34 2قو! ل& 0سو! الله (,) لا شیء ل& ثم قا! ثلا!شیء ل' فأعا#"ا الله (") لا 

        ً                                                                                                                                                                            $ (بتغي ب! $ج"!.   خالصا

44  at-Tirmiḏī, a.a.O., IV:175f./1640, IV:187f./1663. 
'لا %لد"ن.                  ) قا' @سو' الله (!): &لقتل فی سب5ل الله ,کفرَ کل خط5ئة. فقا' جبر,ل: /لا &لد,ن فقا' &لنبی (!):1640(!   
: .غفر ل7 فی %/5 4فعة0 [...] /.جا+ من عذ%& %لقبر [...].                 ست خصا!الله للش%$د عند ) قا# &سو# الله (!): 1663(!   

45  Kohlberg, “Shahīd”, S. 204a. 
46  Ebd., 204b; an-Nasāʾī, a.a.O., IV:78. 

       کلم "کلم فی الله 7لا "أتی "و' *لق2امة "دمی لون$ لو+ *لد' &#"ح$ #"ح  مَلو/م بدمائ*م فا نَ$ ل"س!$حُد  قا) +سو) الله (&) لقتلی
                                                                                                                                                    %لمسک. 

47  Cook, a.a.O., S. 18. 
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„Und du darfst ja nicht meinen, daß diejenigen, die um Gottes willen ge-
tötet 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 šahīd und šahāda im Qurʾān und in der 

Ḥadīṯ-Literatur hat verdeutlicht, dass die islamische Martyriumslehre durchweg 

positiv konnotiert ist, und der Märtyrertod als der ehrenhafteste Weg angesehen 

wird, um aus dem Leben zu gehen. Was die Verwurzelung des Martyriumbe-

griffs im Qurʾān betrifft, enthält er keine Verse, die explizit von šahāda in der 

Bedeutung von „Blutzeugnis ablegen“, „Martyrium“ handeln. Dahingegen liefert 

die Ḥadīṯ-Literatur ein klareres und umfangreicheres Verständnis der Begriffe, 

auf deren Grundlage sich die islamische Martyriumslehre zu entfalten begann. In 

prophetischen Überlieferungen erfuhr der im Qurʾān überwiegend als Augen-

zeuge und Zeuge des Glaubens verstandene Begriff šahīd eine Bedeutungserwei-

terung hin zu „Märtyrer“, indem Muḥammad ihn mit dem qurʾānischen Aus-

druck für Ğihād „jene, die um Gottes willen getötet wurden“ (allaḏīna qutilū fī 

sabīl Allāh) in Verbindung brachte. Aufzählungen der verschiedenen Kategorien 

von Märtyrern veranschaulichen zudem, dass sich das frühislamische Martyriums-

konzept nicht ausschließlich auf den Typus des Schlachtfeld-Märtyrers be-

schränkt, wenngleich dieses deutlich größeres Forschungsinteresse geweckt hat. 

Entsprechend der auf prophetische Überlieferungen zurückgehenden Definitio-

nen gelten alle Muslime als Märtyrer, die um Gottes willen getötet werden oder 

eines natürlichen Todes sterben. Zahlreiche Qurʾānverse, allen voran 9:20-22, 

beschreiben darüber hinaus das Martyrium als den stärksten Beweis des Glau-

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

 

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

1.2.1 Der politische Konflikt um die Führung der Gemeinde und der gewaltsame 
Tod Ḥusain b. ʿAlīs in der Schlacht von Karbalāʾ 680 n. Chr. 

Der Tod des Propheten Muḥammad konfrontierte seine junge muslimische 

Gemeinde, der er als religiöser Führer 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 über seine 
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Nachfolgeregelung hinterlassen hat, entbrannte ein Streit über die rechtmäßige 

Führung der Gemeinde, welcher nicht nur den gewaltsamen Tod des Propheten-

enkels Ḥusain b. ʿAlī in der Schlacht von Karbalāʾ 680 n. Chr. zu verantworten 

hatte, sondern ebenso das sich anbahnende Schisma in einen sunnitischen und 

schiitischen Zweig des Islam.48 So vertraten beispielsweise Anhänger des Schwie-

gersohnes Muḥammads, ʿAlī b. Abī Ṭālib (gest. 661), die Ansicht, dass einzig ʿAlī 
aufgrund seines besonderen Verhältnisses zum Propheten – er galt nicht nur als 

einer der ersten Muslime, sondern war Vater der einzigen beiden männlichen 

Nachkommen des Propheten – zur Nachfolge berechtigt sei. Die Mehrheit der 

Gemeinschaft lehnte den Versuch der Parteigänger ʿAlīs (Šīʿat ʿAlī) hingegen ab, 

aufgrund von dessen besonderer religiöser und verwandschaftlicher Nähe zum 

Propheten Autorität herzuleiten.49 Man einigte sich auf den Schwiegervater 

Muḥammads als Kalifen, Abū Bakr (reg. 632-634), dem zwei weitere gewählte 

Männer aus dem Stamm der Quraiš ins Amt nachfolgten, ehe ʿAlī b. Abī Ṭālib 

(reg. 656-661) schließlich im Jahr 656 doch noch als vierter Kalif anerkannt 

wurde. Nach dessen Ermordung nur fünf Jahre später bekräftigten seine An-

hänger abermals ihre Überzeugung, dass nur ein Mitglied der Prophetenfamilie 

dem Kalifen rechtmäßig nachfolgen könne und huldigten ʿAlīs Sohn Ḥasan (gest. 

669/670) als Führer der Gemeinde, obgleich ʿAlī offiziell keinen Nachfolger be-

stimmt hatte.50 Dieser verzichtete jedoch zugunsten von Muʿāwiya b. Abī Sufyān 

(reg. 661-680), zwischen 639 und 661 Statthalter von Syrien und politischer 

Herausforderer ʿAlīs, im Gegenzug für vertraglich zugesicherten Schutz für 

Leben und Eigentum der Anhänger ʿAlīs.51 Diese betrachteten Ḥasan trotz seines 

                                                
48  Der Prozess der konfessionellen Spaltung in einen sunnitischen und schiitischen Zweig des 
  Islam dauerte bis ins frühe 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 frühen imāmitischen Theologie, Dissertation, Berlin 1994, S. 28. 
49  Gerhard Endreß: Der Islam – Eine Einführung in seine Geschichte, 3. Auflage, München 

1997, S. 48.  
50  Wilferd Madelung: “Shīʿa”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IX, Leiden 1997, S. 420b- 
  424a, S. 421a. 
  Entsprechend der zwölferschiitischen Imamatslehre vererbte ʿAlī die Führung der Gemeinde  
  an seinen Sohn Ḥasan, der infolge seiner Abstammung vom Propheten dazu göttlich be-

stimmt worden sei. Dieses Prinzip der göttlich verfügten Designation als Nachfolger (naṣṣ) 
ist jedoch erst seit der ersten Hälfte des zehnten Jahrhunderts fest verankerter Bestandteil 
der zwölferschiitischen Imamatslehre. Daher halte ich es für fraglich, dass die Anhänger 
ʿAlīs bereits Mitte des siebten Jahrhunderts auf diese Argumentation zurückgegriffen haben, 
um ʿAlīs religiöse Autorität und die seiner Söhne Ḥasan und Ḥusain durchzusetzen. Aus-
führlicher dazu siehe Kapitel „1.3.4 Das außergewöhnliche Wissen der Imame“. 

51  Madelung, a.a.O., S. 421a.  
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Verzichts dennoch weiterhin als ihren spirituellen und politischen Führer, wäh-

rend die wichtigsten Führer der Gemeinde Muʿāwiya als legitimen Kalifen an-

erkannten. Als Muʿāwiya 680 verstarb, strebte sein Sohn Yazīd dessen Nachfolge 

und politische Führung der Gemeinde an. Dafür benötigte er den öffentlich 

bekundeten Treueid52 durch den Prophetenenkel Ḥusain b. ʿAlī und andere füh-

rende Nachkommen angesehener Prophetengefährten, um als neuer Kalif legi-

timiert zu werden.53 Sollten sie ihm diese offizielle Anerkennung verwehren, 

drohte er, sie festsetzen und hinrichten zu lassen. Mit einer List verschaffte sich 

Ḥusain Zeit bis zur öffentlichen Huldigung Yazīds als Kalif und flüchtete 

zwischenzeitlich mit seiner Familie von Medina nach Mekka. Als die Partei-

gänger ʿAlīs unterdessen vom Tod Muʿāwiyas erfuhren, sahen sie die Gelegen-

heit gekommen, endlich die Führung der muslimischen Gemeinde in die Hände 

der Prophetenfamilie zurückzuholen. Dafür versammelten sie sich und verfass-

ten Einladungsbriefe an Ḥusain, in denen sie ihn baten, nach Kufa zu kommen 

und dort ihr politischer Führer zu werden.54 In einem Schreiben antwortete 

ihnen der Prophetenenkel, dass er ihrer Bitte nachkommen werde, wenn sich 

sein auszusendender Emissär von der notwendigen Loyalität der Bevölkerung 

Kufas ihm gegenüber überzeugt haben wird. Als Muslim b. ʿAqīl, Ḥusains Cousin 

und Emissär, in der Stadt eintraf, leisteten ihm stellvertretend 12.00055 Bewohner 

der Stadt den Treueid für ʿAlīs Sohn, woraufhin er Ḥusain die Vertrauenswür-

digkeit der Bevölkerung Kufas bestätigte. Bevor der Brief jedoch Ḥusain er-

reichte, ersetzte Yazīd zwischenzeitlich den relativ schwachen Gouverneur Kufas 

durch ʿUbaidallāh b. Ziyād, der die Stadt schnell unter seine Kontrolle brachte 

und von der Außenwelt abriegelte. Er ließ Ḥusains Emissär Muslim b. ʿAqīl 
töten und schüchterte die Anhänger des Prophetenenkels derart ein, dass ihre 

                                                
52  Der Treueid, baiʿa, stellt einen Treueschwur zwischen Muslimen und einem Herrscher in 

Gottes Namen dar, bei dem der Machthaber durch öffentliche Huldigung anerkannt wurde. 
53  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-Ṭabarī (Taʾrīḫ al-rusul wa-'l-mulūk), 40 Bände, Bd. XIX: The Caliphate of Yazīd b. 
Muʿāwiyah, New York 1990, S. 2f. 

54  Ebd., S. 17, 23, 26. 
55  Die Bevölkerungszahl Kufas, die 638 als Garnisonsstadt gegründet worden war, variiert in 
  den Quellen. Der Historiker Abū Miḫnaf (gest. 775) berichtete von 57.000 Männern, die ʿAlī  
  während seines Kalifats mobilisiert haben soll. Angesichts dessen erscheint die Zahl von 

12.000 Mann, die Ḥusain den Treueid geleistet haben sollen, nicht besonders hoch. Siehe: 
Hichem Djaït: “al-Kūfa”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. V, Leiden 1986, S. 346a-
351b, S. 346b. 
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Unterstützung für ihn kippte.56 Ohne über die letzten Geschehnisse informiert 

gewesen zu sein, machte sich Ḥusain im September 680 mit ca. 50 Familienange-

hörigen und 20 Anhängern gen Kufa auf, wo er allerdings nicht ankam. In der 

offenen Wüste in der Ebene von Karbalāʾ hinderten Truppen Yazīds die Kara-

wane an der Weiterreise nach Kufa und stellten Ḥusain ein Ultimatum, sich ent-

weder Ibn Ziyād zu unterwerfen und Yazīd den Treueid auszusprechen oder 

getötet zu werden.57 Der Prophetenenkel lehnte eine Kapitulation ab, und so 

kam es im Oktober 680 zur finalen Schlacht, in der Ḥusain und sein Gefolge 

ohne die Unterstützung der Kufaer Bevölkerung gegen ein weit überlegenes 

Heer Yazīds den Tod fanden. 

 

1.2.2 Die Begriffe Šīʿat ʿAlī, Imāmīya und Zwölferschia 

 

Wie im vorausgehenden Kapitel grob skizziert wurde, geht die Genese 

der schiitischen Glaubenslehre auf den frühislamischen Konflikt um die recht-

mäßige spirituelle und politische Führung der Gemeinde zurück. In dieser Zeit 

galt der Begriff Šīʿa, – Ausdruck für Partei und Anhängerschaft, – zunächst als 

Fremdbezeichnung, um die unterschiedlichen politischen Lager voneinander ab-

zugrenzen: Mit dem Begriff Šīʿat ʿUṯman wurden dementsprechend jene Muslime 

bezeichnet, die das Kalifat ʿUṯmans b. ʿAffān (reg. 644-655) unterstützten, wäh-

rend Šīʿat ʿAlī all jene Muslime umfasste, die die Führung der Gemeinde als Vor-

recht des Schwiegersohnes Muḥammads betrachteten.58 Parallel dazu wurden die 

nachfolgenden Generationen, die von ʿAlī abstammten – auch jene, die keine 

direkte Linie zum Propheten Muḥammad aufweisen konnten – und ihre politi-

schen Führungsansprüche geltend machten, als ʿAlīden bezeichnet. Die Ausein-

andersetzungen um die legitime Führung der muslimischen Gemeinde verschon-

te auch die schiitische Gemeinde nicht, so dass sie sich ihrerseits in verschiedene 

Untergruppierungen aufspaltete. Die zahlenmäßig größte dieser Gruppen, die im 

Mittelpunkt dieser Arbeit steht, ist die Imāmīya, deren Anhänger an eine fort-

laufende Nachfolge von Imamen – spirituellen und politischen Oberhäuptern der 

                                                
56  Wilferd Madelung: “Ḥosayn b. ʿAlī b. Abī Ṭāleb, Abū ʿAbd-Allāh - I. Life and Significance in 
  Shiʿism”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XII, New York 2004, S. 493a- 
  498b, S. 496a. 
57  Yar-Shater, a.a.O., XIX:94f., 102f. 
58  Joseph van Ess: Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, 6 Bände, Bd. 

I: Eine Geschichte des religiösen Denkens im frühen Islam, Berlin/New York 1991, S. 233. 
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umma – in der Linie Ḥusains b. ʿAlī glauben. Dessen Enkel Muḥammad al-Bāqir 

(gest. 733) und Urenkel Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq (gest. 765) legten den dogmatischen 

Grundstein für die imamitische Glaubenslehre, deren Bezeichnung jedoch erst 

im ersten Drittel bzw. in der Hälfte des zehnten Jahrhunderts in Quellen ver-

zeichnet ist.59 Parallel zum Begriff der Imāmīya verwendeten die Autoren an-

Naubaḫtī und Masʿūdī die Bezeichnung iṯnā ʿašarīya – [die Gruppe] der Zwölfer, 

– die den Glauben an zwölf Imame widerspiegelt. Es ist anzunehmen, dass sich 

der Begriff Zwölferschia als Eigenbezeichnung in der zweiten Hälfte des zehnten 

bzw. im Laufe des elften Jahrhunderts in der Imāmīya durchgesetzt hat, nach-

dem die Lehre von der Entrückung des zwölften Imams in der imamitischen 

Gemeinde anerkannt wurde.60 An dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass 

zugunsten einer vereinfachten Darstellung bisweilen die Begriffe imamitisch und 

zwölferschiitisch anachronistisch verwendet werden.  

1.3 Die Imamatslehre 

Die Imame sind der Dreh- und Angelpunkt der zwölferschiitischen Glau-

benslehre, die auf der Überzeugung beruht, dass die Menschheit dauerhaft eines 

göttlich geleiteten, unfehlbaren Führers und authoritativen Lehrers in religiösen 

Fragen bedarf.61 Als „Erben der Propheten“ sowie Beweis für Gottes Existenz 

und Seine Offenbarung interpretierten die Imame die göttlichen Gebote und 

zeichneten sich für deren Befolgung verantwortlich. 

1.3.1 Die Entstehung der Lehre vom Imamat und ihre textlichen Grundlagen 

Erste textliche Belege, die den Grundstein für die umfangreichen zwöl-

ferschiitischen Ḥadīṯ-Sammlungen und die Imamatslehre bilden, haben ihren 

Ursprung im achten Jahrhundert, als Schüler der Imame begannen, deren Aus-

sprüche und Erzählungen über die Nachfahren des Propheten Muḥammad zu 
                                                
59  Die frühesten Quellen, die die Bezeichnung Imāmīya bezeugen, sind al-Ḥasan b. Mūsā an- 
  Naubaḫtīs (gest. 912 oder 922) Kitāb al-firaq aš-Šīʿa, Saʿd b. ʿAbdallāh al-Ašʿarī al-Qummīs 
  (gest. 911/912 oder 913/914) Kitāb al-maqālāt wa-'l-firaq sowie ʿAlī b. Ḥusain Masʿūdīs 

(gest. 956/957) Murūğ aḏ-ḏahab. Siehe: Etan Kohlberg: “Early Attestations of the Term ʿIthnā 
ʿAshariyya”, in: Paul Luft/Colin Turner (Hrsg,), Shiʿism – Critical Concepts in Islamic 
Studies, 4 Bände, Bd. I: Origins and Evolution, London 2008, S. 158-172, S. 158f. 

60  Ebd.; Sander, a.a.O., S. 5. 
61  Wilferd Madelung: “Imāma”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. III, Leiden 1971, S. 

1163b-1169b, S. 1166b. 
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sammeln. Diese Gefährten der Imame, die in der muslimischen Gemeinde in 

Medina und Kufa unter anderem als Qurʾānrezitatoren und Gelehrte bekannt 

waren, gaben zunächst mündliche Berichte weiter, die im Laufe der Zeit ver-

schriftlicht wurden.62 Von diesen frühen Aufzeichnungen entstanden ca. 400 (al-

uṣūl al-arbaʿu miʾa), aus denen spätere imamitische Traditionarier unter thema-

tischer Neuanordnung der Überlieferungen im zehnten und elften Jahrhundert 

die Grundlagenwerke der imamitischen Glaubenslehre schufen.63 Zu den vier 

kanonischen Ḥadīṯ-Werken zählen Muḥammad b. Yaʿqūb al-Kulainīs (gest. 941) 

Kitāb al-Kāfī, Muḥammad b. ʿAlī b. Bābawaih al-Qummīs (gest. 991) Man lā yaḥ-

ḍuruhu al-faqīh und Muḥammad b. al-Ḥasan aṭ-Ṭūsīs (gest. 1067) al-Istibṣār fī-mā 

'ḫtulifa fīhi min al-aḫbār und Tahḏīb al-aḥkām fī šarḥ al-Munqiʿa. In dieser Zeit 

erlebte die Imamatslehre ihren entscheidenden Entwicklungsmoment, als imami-

tische Gelehrte nach dem Entschwinden des zwölften Imams begannen, eine 

Doktrin von dessen Verborgenheit und Rückkehr als Mahdī am Ende der Zeit aus-

zuarbeiten. Die Imamatslehre wird seitdem bestimmt vom Glauben an die Füh-

rung der muslimischen Gemeinde durch zwölf Imame, die über Fāṭima (gest. 632) 

und ʿAlī b. Abī Ṭālib (gest. 661) vom Propheten abstammen und ihre Autorität 

mittels göttlich bestimmter Designation (naṣṣ) und außergewöhnlichem Wissen 

(ʿilm) hinsichtlich der Offenbarung erlangten. Die Imame zeichnen sich nach 

zwölferschiitischer Lehre zudem durch göttlichen Schutz vor Fehlern und Sünde 

(ʿiṣma) und die Fähigkeit, am Tag des Jüngsten Gerichts für ihre Anhänger Für-

sprache einzulegen, aus. Ein zentraler Bestandteil der Imamatslehre ist der Mahdī-
Glauben, demzufolge der 874 in die Verborgenheit entschwundene zwölfte 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 über dessen Tochter Fāṭima so-

wie übernatürliche Eigenschaften, die die Imame vor gewöhnlichen Menschen 

auszeichnen. Im Folgenden soll die Imamatslehre in ihren Wesenszügen genauer 

betrachtet werden, da sie die Darstellung Imam Ḥusains und das zwölferschii-

tische Martyriumskonzept stark prägt. 

                                                
62  Hossein Modarressi: Tradition and Survival – A Bibliographical Survey of the Early Shīʿite 
  Literature, Bd. 1, Oxford 2003. 
63  Etan Kohlberg: A Medieval Muslim Scholar at Work – Ibn Ṭāwūs 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 während des Imamats Muḥammad al-

Bāqirs und seines Sohnes Ğaʿfar aṣ-Ṣādiqs in Teilen der imamitischen Gemeinde 

die Auffassung, die Imame genössen eine erhabenere Stellung als gewöhnliche 

Menschen aufgrund ihrer Abstammung vom Propheten. Zu jener Zeit hielt die 

Vorstellung Einzug, dass die Imame ein von Gott herabgesandtes Licht verkör-

perten64, und dass sie als Wesen dieses göttlichen Lichts bereits vor allen an-

deren erschaffenen Dingen existiert hätten. Diese Lichttheorie gründet sich auf 

einige den Imamen Ḥusain b. ʿAlī und al-Bāqir zugeschriebenen Aussprüchen, 

die in einer der frühesten Quellen über das Imamat, Iṯbāt al-waṣīya li-'l-Imām 

ʿAlī b. Abī Ṭālib65, und al-Kulainīs Ḥadīṯ-Sammlung Kitāb al-Kāfī verzeichnet 

sind. Demzufolge soll Imam al-Bāqir seinen Anhängern erklärt haben, dass 

Muḥammad und seine Nachkommen über Fāṭima und ʿAlī b. Abī Ṭālib Licht-

gestalten (ašbāḥ nūrīyīn) seien, die man sich als Schatten des Lichts und leuch-

tende Körper ohne Seelen vorzustellen habe.66 Zwei Generationen zuvor soll 

Imam Ḥusain gesagt haben: „Gott schuf uns aus höchsten Höhen und unsere 

Seelen aus etwas [noch] Höherem. Die Seelen und Körper unserer Partei schuf 

Er aus den darunter [befindlichen] Höhen […].“67 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 Šīʿa schuf er 

                                                
64  Muḥammad b. Yaʿqūb al-Kulainī: Kitāb al-Kāfī, 3. Auflage, 8 Bände, Bd. I: Al-Uṣūl min al-Kāfī, 

Teheran 1968, I:194/1, I:195/4. 
 (I:194/1)      ,لنو. #الله نو. ,لأئمة من =% محمد (9) 8لی 6و5 ,لق3امة$ #"م #الله نو. الله ,لذ( )نز%$ #"م  [...] فقا): 'ا &با خالد 

                                                                'الله نو" الله في $لسما'$) 'في $لأ"!. [...]                                       
65  Das Iṯbāt al-waṣīya li-'l-Imām ʿAlī b. Abī Ṭālib wurde dem Historiker ʿAlī b. Ḥusain 

Masʿūdī (gest. 957) zugeschrieben, jedoch deutet neuere Forschung darauf hin, dass dieses 
Werk von einem anderen Autoren verfasst wurde. Ausführlichere Informationen dazu siehe 
im Kapitel „4.1 Die Debatte über Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen um sein Mar-
tyrium“. 

66  al-Kulainī, a.a.O., I:442/10; Aš-Šaiḫ Muḥammad Bāqir al-Mağlisī: Biḥār al-anwār, 3. Auflage, 
110 Bände, Bd. 15: Kitāb an-nubūwa, Beirut 1983, S. 118; Ders., a.a.O., Band 25: Tārīḫ nabīnā, 
S. 25. Arzina Lalani hat dieses Ḥadīṯ in Iṯbāt al-waṣīya S. 90ff. nachgewiesen. Vgl.: Arzina 
R. Lalani: Early Shīʿī Thought – The Teachings of Imam Muḥammad al-Bāqir, London 2000, 
S. 80. 

 (I:442/10     (,) +عترت& "ل$د"! جابر 0َ/ الله -َ,* ما خلق خلق محمد!): با : قا+ لي )بو جعفر(!(بن %ز%د قا!عن جابر [...]  )
ً بر"!       ) (بد'" نو)'ن.َة بلا()%'& %کا" م$لنو ,لأشبا)؟ قا$: #لَ #ما  :نو, ب*ن )د& الله$ قلت+ فکانو& %شبا! )لم%تد"ن ؤ(َد&  

                       '%حد+ '*ي )'& %لقد! [...]                                                                                                    
67  al-Kulainī, a.a.O., I:389/1. 

        'جسا#"م $خلق عل""ن من ش%عتنا %$#"! $خلق #لک فو! من '&%$حنا $خلق عل""ن من خلقنا الله "!: قا!) !( عبدالله #بي عن[...] 
                [...]                                                                                                                         #لک #"! من
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aus unserem Stoff und ihre Körper aus einem geheimgehaltenen und wohl-
verwahrten niedrigeren Stoff.“68  

 

In seinen Untersuchungen über die göttliche Lichtsubstanz in frühen schiiti-

schen Überlieferungen vermochte Uri Rubin die Überzeugung aufzuzeigen, dass 

von Adam über die ihm nachfolgenden Propheten der Banū Isrāʾīl göttliches 

Licht auf Muḥammad übergegangen sei69, der dieses spirituelle Licht zum Zeit-

punkt seines Todes an seinen Schwiegersohn ʿAlī weitergegeben und ihn auf 

diesen Wege zu seinem Nachfolger gemacht haben soll. Kraft dieses Lichts soll 

den Imamen der Schutz vor Sünden (ʿiṣma) und geheimes Wissen (ḥikma) zuteil 

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

1.3.3 Die göttliche Designation der Imame (naṣṣ) 

Diesen Prozess der Weitergabe des Wissens und all dessen, was dem 

jeweiligen Imam von seinem Vorgänger anvertraut wurde, beschreibt der Tradi-

tionarier al-Kulainī in seiner Ḥadīṯ-Sammlung Kitāb al-Kāfī im Abschnitt „Der 

Hinweis und die Bestimmung des Fürsten der Gläubigen“ (al-Išāra wa-'n-naṣṣ 

ʿalā Amīr al-muʾminīn) als göttliche Designation (naṣṣ). Dazu zitiert er eine Über-

lieferung von Imam Muḥammad al-Bāqir, der zufolge der Prophet vor seinem 

Tod an seinen Schwiegersohn ʿAlī Wissen auf Gottes Geheiß weitergegeben hat. 

Dort heißt es: 
 

„Als Muḥammad seine Prophetie vollendete und [sich] sein Leben [dem 
Ende zuneigte], offenbarte ihm Gott der Erhabene: Oh Muḥammad! Ich 
habe deine Prophetie vollendet und dein Leben [neigt sich dem Ende zu]. 
So vertraue das Wissen, das du hast, den Glauben, den großen Namen 
[Gottes, M.B.], das Erbe des Wissens und die Zeichen des Wissens der 
Prophetie deiner Familie [in der Linie] ʿAlī b. Abī Ṭālibs an! Ich werde das 
Wissen, den Glauben, den großen Namen, das Erbe des Wissens und die 

                                                
68  Ebd., a.a.O., I:389/2. 

        تحت من مکنونة مخز#نة $#نة من خلقنا صوّ! ثم عظمت"! نو! من خلقنا الله #"ّ : $قو! سمعت!: قا!) !( عبدالله ي"ب عن[...] 
ً  نحن فکنّا ف#"! %لنو! #لک فأسکن &لعر"! ً  من! خلقنا $لذ! مثل في لأحد $جعل لم %ن"ّ"ن نو! &بشر"ً  خلقا         %$#"! $خلق نص$با
[...]                                                              &لط#نة #لک من $سفل مکنونة مخز#نة $#نة من م'&بد#ن! %$نتنا من ش%عتنا  

69  Uri Rubin: “Prophets and Progenitors in the Early Shīʿa 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 zählen: al-Bayhaqī: Dalāʾil an-nubūwa, Kairo 1969, S. 74, 84-
86; Ibn Šahrā šūb: Manāqib Āl Abī Ṭālib, Najaf 1956; al-Masʿūdī: Iṯbāt al-waṣīya li-'l-imām 
ʿAlī b. Abī Ṭālib, Najaf 1955, S. 90-113, 128, zitiert nach Rubin, “Pre-Existence and Light”. 

70  Ann K. Lambton: “Political Theory and Practice”, in: Seyyed Hossein Nasr/Hamid Dabashi/ 
  Seyyed Vali Reza Nasr, Expectation of the Millennium - Shiʿism in History, Albany 1989, S. 
  93-107, S. 93. 



1. Konzeptioneller Rahmen 

 

31 

Zeichen des Wissens der Prophetie nicht von deinen Nachkommen 
trennen so wie ich sie nicht von den Nachkommen der Propheten getrennt 
habe.“71 

 

Kurz bevor ʿAlī starb, so berichten auf den fünften Imam zurückreichende Über-

lieferungen weiter, soll er seinem Sohn Ḥasan anvertraut haben, was ihm zuvor 

Muḥammad anvertraut habe, und auf dieselbe Art habe Ḥasan seinem Bruder 

Ḥusain seinen letzten Willen mitgeteilt.72 Das folgende Ḥadīṯ stellt meines Er-

achtens das wichtigeste in al-Kulainīs Zusammenstellung dar, da es implizit die 

Designation des nächsten Imams durch Gott thematisiert. Darin erklärt ʿAlī sei-

nem Sohn Ḥasan: 
 

„‘Mein Sohn! Der Gesandte Gottes befahl mir, dir meinen letzten Willen 
anzuvertrauen, und dass ich dir meine Bücher und Waffen übergebe so wie 
der Gesandte Gottes mir seinen letzten Willen anvertraute und seine 
Bücher und Waffen übergab. Er befahl mir dir aufzutragen, sie an deinen 
Bruder al-Ḥusain zu übergeben, wenn du stirbst.’ Dann wandte er sich an 
seinen Sohn al-Ḥusain und sagte: ‘Der Gesandte Gottes befahl dir, [die 
Bücher und Waffen] deinem Sohn zu übergeben.’ Dann nahm er die Hand 
seines Enkels ʿAlī b. al-Ḥusain und sagte zu ihm: ‘Mein Sohn! Der 
Gesandte Gottes befahl dir, [die Bücher und Waffen] deinem Sohn 
Muḥammad b. ʿAlī zu übergeben.’ Dann wandte er sich an seinen Sohn al-
Ḥasan und sagte: ‘Mein Sohn! Du bist der Bevollmächtigte und der 
Sachwalter des Blutes!’ […]“73 

 

Angesichts des politischen Machtkampfes um die rechtmäßige Nachfolge Imam 

Ḥusains innerhalb der imamitischen Gemeinde und der lückenhaften Überlie-

fererkette des ʿAlī zugeschriebenen Ausspruchs sind jedoch Zweifel an der oben 

angedeuteten Kontinuität der Imamatslinie über ʿAlīs Söhne mit Fāṭima bis 
                                                
71  al-Kulainī, a.a.O., I:293/2. 

        قد محمد)ل&% $# "ا  الله تعالی $#حی! %$ام! ;قو9: لمَا 45 قضی محمد نبوت() '&ستکمل سمعت!: ($) قا! جعفر[...] عن #بي 
+لعلم +لذB عند@ 3+لا?ما= 3+لاسم +لأکبر 3م7ر+5 +لعلم 23ثا/ علم +لنبو& في #"ل      قض8ت نبوتک 23ستکملت +*امک& فأجعل   

        ,لعقب من %$#تکعلم )لنبو# من  %*لاسم *لأکبر %م-ر*+ *لعلم %$ثا!&لا$ما! 0 فإني لن *قطع &لعلم !ب0تک عند عليَ بن 'بي $الب
                                                                                                    ع.ا من +*(ا) 'لأنب#اء.                   کمالم #قط

72  Ebd., I:298/2, I:300/1, I:302/3. 
#لحسن: #"!        لابن! ر$ قا!حضر) 'لَذ# حض لمَاعل"!  #لمؤمن)ن صلو#" الله 'َ& $م"ر[...] عن +بي جعفر($) قا!:   (I:298/2) 

        منَي حتَی /سرَ 8ل'ک ما 4سرَ <سو; الله (9) 8لیَ% 45ئتمنک علی ما /ئتمنني عل'&% ففعل.                                           
 (I:300/1)       بوص#ةَ %$ص"ک&خي $نيَ  >با جعفر (#) "قو*: لمَا حضر /لحسن بن عليَ (#) /لوفا, قا* للحس%ن (#): "ا [...] سمعت 

                                             فاحفظ"ا.                                                                                                                     
73  Ebd., I:298/5. 

        (-) ,لی *لحسن % $ش"د*م"ر )لمؤمن"ن  : $#صی($) قا! جعفرمحمد [...] عن جابر& عن #بي عدَ . من &صحابنا) عن &حمد بن 
2%لسلا0/ ثم قا* لابن& %لحسن:        ,فع (ل)' &لکتا!+*(ل ب&ت$# ثم  +جم$ع +لد, +*(ساء ش$عت!علی 'ص*ت- "لحس*ن ()) 'محمد"ً   

&سلاح"!        ,+فع )ليَ کتب!کتبي ,سلاحي کما -,صی (ليَ %سو" الله  $ل"ک $#فع#"!  )'صي $ل"ک"! .ا بني *مرني %سو" الله   
         &سو# الله (!))$مرني $H Aمر! >G. حضر! .لموA$ B تدفع/ >لی $خ*ک .لحس*ن9 ثم $قبل علی .بن/ .لحس*ن )قا%: $مر! 

         حس8ن: 6ا بني 1'مر. -سو* الله ()) '& تدفع!8? تدفع3 >لی "بنک 9ذ"- ثم 8خذ ب.د "بن "بن3 عليَ بن "لحس.ن- ثم قا) لعلي بن "ل
 Kلی %بنک محمد بن عليَ !*قرئ6 من Fسو/ الله (B) !منَي %لسلا?2 ثم *قبل علی %بن6 %لحسن2 فقا/: .ا بني *نت !لي %لأمر !        

                                                                       &لي $لد!. [...]                                                                      
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Muḥammad al-Bāqir nicht von der Hand zu weisen. So unterstützte nach dem 

Tod des dritten Imams in Karbalāʾ nur eine kleine Gruppe Ḥusains einzig über-

lebenden Sohn ʿAlī Zain al-ʿĀbidīn und folgte stattdessen Ḥusains Halbbruder 

Muḥammad b. al-Ḥanafīya.74 Ebenso versuchte Zain al-ʿĀbidīns Sohn Muḥammad 

al-Bāqir die Machtansprüche seines Halbbruders Zaid b. Zain al-ʿĀbidīn abzu-

wehren.75 In diesem politischen Klima soll der sechste Imam Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq als 

Erster den Versuch unternommen haben, die Linie des Imamats auf die Nach-

kommen ʿAlīs mit Fāṭima, der Tochter des Propheten zu beschränken, um geg-

nerische Machtansprüche zu beschneiden.76 Zum Zeitpunkt seines Todes war 

das naṣṣ-Konzept, d.h. die göttlich bestimmte Designation eines Imams durch 

seinen Vorgänger, allem Anschein nach noch kein verbindliches Modell der Nach-

folgeregelung. Noch zu Beginn des zehnten Jahrhunderts berichteten schiitische 

Gelehrte, darunter al-Ḥasan b. Mūsā an-Naubaḫtī (gest. zwischen 912 und 922), 

von einem Dutzend unterschiedlicher Ansichten über den rechtmäßigen Nach-

folger des sechsten Imams. Dieser hatte seinen Sohn Ismāʿīl zum Nachfolger de-

signiert, der jedoch vor ihm starb, was in der Gemeinde für große Verunsiche-

rung sorgte und zur Entstehung der Siebenerschia, der Ismāʿīlīya, führte.77  

1.3.4 Das außergewöhnliche Wissen der Imame 

Die von al-Kulainī versammelten Überlieferungen über die Nachfolge-

regelung der Imame weisen auf eine enge Verbindung zwischen der göttlichen 

Designation (naṣṣ) und dem besonderen Wissen (ʿilm) der Imame hin, das im 

folgenden Abschnitt näher untersucht werden soll. An der Art und dem Umfang 

des Wissens der Imame entzündeten sich in der imamitischen Gemeinde seit 

dem Ende des achten Jahrhunderts kontroverse Debatten, die in den späten 

1960er Jahren im Iran erneut aufgegriffen wurden und unter Religionsgelehrten 

einen erbitterten Streit entfachte. 
                                                
74  Lalani, a.a.O., S. 7, 31, 44; S. Husain M. Jafri: Origins and Early Development of Shiʿa Islam, 
  Beirut 1990, S. 239-246. Zur Gruppierung der Kaisānīya, die sich infolge der Nachfolgestrei-

tigkeiten herausbildete, siehe: Wilferd Madelung: “Kaysāniyya”, in: Encyclopaedia of Islam, 
2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 837a-839a. 

75  Ebd., S. 247ff. Zur Zaidīya, die sich infolge der Nachfolgestreitigkeiten herausbildete, siehe: 
  Wilferd Madelung: “Zaydiyya”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. XI, Leiden 2002, 
  S. 478a-481a. 
76  Ebd., S. 281.  
77  Heinz Halm: Die Schia, Darmstadt 1988, S. 35. Für weitere Informationen zur Ismāʿīlīya, 

die hier nicht weiter behandelt werden kann, siehe: Wilferd Madelung: “Ismāʿīliyya”, 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 

zwölferschiitischer Lehre über göttliches Wissen verfügen, soll zunächst einmal 

betrachtet werden, in welcher Form den Imamen ihre besonderen Kenntnisse 

zukamen. Während Muḥammad göttliches Wissen durch Offenbarung (waḥī) er-

langte, ging dieses Wissen wie oben bereits angedeutet qua ihrer Abstammung 

vom Propheten auf die Imame über. Entsprechend einiger Überlieferungen wur-

den ihnen göttliche Eingebungen zuteil (ilhām), die ihnen Engel in Träumen 

zuflüsterten.78 Aussprüchen Imam al-Bāqirs zufolge habe Muḥammad auf Gottes 

Geheiß Traditionen der vergangenen Propheten an seinen Schwiegersohn ʿAlī b. 

Abī Ṭālib weitergegeben, der „das Wissen der Bevollmächtigten Gottes und jener, 

die ihm vorausgingen, erbte“ – waraṯa ʿilm al-auṣiyāʾ.79 Als Bevollmächtigte 

Gottes gelten allgemein im Islam judäo-christliche Propheten als die Vorgänger 

Muḥammads und im zwölferschiitischen Kontext die Imame als spirituelle und 

politische Nachfolger des Propheten Muḥammad.80 Als ʿAlī starb, so soll Imam 

al-Bāqir weiter überliefert haben, folgte ihm jemand aus seiner Familie, dem er 

sein Wissen (wa-'l-ʿilm yutawāraṯ)81 „in der letzten Minute seines Lebens“82 ver-

erbte, d.h. den Imamen wurden ihre besonderen Kenntnisse zum Zeitpunkt ihrer 

Berufung übermittelt.  

Aussprüche der Imame Muḥammad al-Bāqir und Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq aus der 

ersten Hälfte des achten Jahrhunderts deuten darauf hin, dass sie ihre Abstam-

mung vom Propheten zur maßgebenden Quelle des Wissens in religiösen An-

gelegenheiten erhob und die Imame infolge dessen als Klügste und Gelehrteste 

unter den Menschen galten.83 Dank ihrer Einsichten in göttliches Wissen ver-

mögen sie allein unter den Gläubigen das Wahre vom Falschen zu unterschei-

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

                                                
78 Etan Kohlberg: “The Term Muḥaddath in Twelver Shīʿism”, in: Ders., Belief and Law in Imāmī 

Shīʿism, Aldershot 1991, S. 39-47, S. 40. 
79  al-Kulainī, a.a.O., I:293/2, I:222/6, I:224/2.   

ً  #لم ! #"! من &لنب""ن سنن لمحمد جمع #جل عز الله "! الله! %عطا! $لذ! &%لعلم[...]   (I:222/6)        #"![...]  محمد #لی جر"
                                                                                             [...]      )لمٶمن"ن $م"ر عند کل! #لک ص#رّ الله $سو!

 (I:224/2)                                                 [...]           قبل! کا! من $علم !'لأ%ص#اء علم #"![...]  $الب #بي بن علي
80  Etan Kohlberg: "Waṣī”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. XI, Leiden 2002, S. 161b-162a. 
81  al-Kulainī, a.a.O., I:221/1, I:222/2-4; Abū Ğaʿfar Muḥammad b. ʿAlī Ibn Bābawaih al-Qummī: 
  Kitāb al-Ḫiṣāl, Band 1 und 2, Teheran 1884, I:88. 
82  al-Kulainī, a.a.O., I:274/1-2, I:275/3. 

 (I:274/1)                               .  $#ح! من تبقی %ق#قة #خر في: قا! %لأ#"؟ عند ام %لأخ"ر $عر! متی عبدالله لأبي قلت[...] 
83  Ebd., I:213/1-3; Abū Ğaʿfar Aḥmad b. Muḥammad b. Ḫālid al-Barqī: Kitāb al-Maḥāsin, Teheran 
  1370, S. 93 Nr. 49, zitiert nach: Sander, a.a.O., S. 130.  



1. Konzeptioneller Rahmen 

 

34 

Erlaubte und Verbotene.84 Neben dieser Darstellung enthält die Ḥadīṯ-Sammlung 

al-Kulainīs Kitāb al-Kāfī ebenso Überlieferungen, die den Imamen übermensch-

liches Wissen zuschreiben wie beispielsweise Kenntnisse über zukünftige Ereig-

nisse, Gedanken anderer Menschen oder Einsichten in das Verborgene. Diese 

Sicht geht maßgeblich auf die Gruppierung der Mufauwiḍa zurück, die seit der 

zweiten Hälfte des achten Jahrhunderts im Namen des Imams Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq 

Überlieferungen verbreitete, die die Imame als übernatürliche Wesen mit einem 

grenzenlosen Wissen über das Verborgene (al-ġaib) beschreiben.85 Imamitische 

Gelehrte wie Ibn Bābawaih, aš-Šaiḫ al-Mufīd (gest. 1022), as-Saiyid al-Murtaḍā 

(gest. 1044) und viele andere hielten die Anhänger der Mufauwiḍa für soge-

nannte Übertreiber, ġulāt, und Ungläubige, die die angemessenen Grenzen der 

Religion überschritten haben aufgrund ihrer Überzeugung, Gott habe seine 

Kräfte nach der Schöpfung auf den Propheten und die Imame delegiert, die fast 

alle Seiner Funktionen ausführten.86  

So versammelte al-Kulainī unter anderem Überlieferungen, denen zufolge dem 

ersten Imam ʿAlī b. Abī Ṭālib Eigenschaften verliehen worden seien, die kein 

Anderer vor ihm inne gehabt habe. Beispielsweise sei er über Tode und Schick-

sale bestimmter Menschen unterrichtet worden, er soll gewusst haben, was ihm 

vorausging als auch was fern [zukünftig] sei87, und ebenso, heißt es, habe er die 

inneren Gedanken einiger Menschen gekannt88. Entsprechend des ererbten Wis-

sens soll ʿAlīs Sohn Ḥusain ebenfalls mit Ereignissen aus der Vergangenheit und 

Zukunft vertraut gewesen sein, wovon der folgende ihm zugeschriebene Aus-

spruch handelt: „Fürwahr, ich weiß, was in den Himmeln und auf der Erde ist. Ich 

weiß, was im Paradies ist und was in der Hölle. Ich weiß, was war und was sein 

wird.“89 Über das Wissen des Verborgenen soll der dritte Imam erklärt haben: 
 

                                                
84  al-Kulainī, a.a.O., I:200/1, I:202/1; al-Barqī, a.a.O., S. 234 Nr. 191f., 195, S. 235f. Nr. 201. 
85  Hossein Modarressi: Crisis and Consolidation in the Formative Period of Shīʿite Islam – Abū 
  Ğaʿfar ibn Qiba al-Rāzī and his Contribution to Imāmite Shīʿite Thought, Princeton 1993, S. 21,  
  27, 47. 
86  Ebd., S. 21, 34, 46; Liyakat A. Takim: “From Bidʿa to Sunna – The Wilāya of ʿAlī in the Shīʿī 
  Adhān”, in: Journal of the American Oriental Society 120 (2000) 2, S. 166-177, S. 166. 
87  al-Kulainī, a.a.O., I:196/1. 

        '&لبلا"ا &لمنا"ا علمت قبلي #حد %ل#"ا سبقني ما خصالاً  %عط"ت $لقد: [...] $قو! ما کث$ر"ً  عل"! الله صلو"! )لمؤمن"ن $م"ر $کا! ][...
                                                                   [...]    عنيّ ! ماغا عنيّ $عز! #لم سبقني ما %فتني فلم 'لخطا"! $فصل '&لأنسا!

88  Ebd., I:438/1.  
89  Ebd. I:261/2. 

          في ما %$علم &لجنةّ في ما %$علم $لأ"! في #ما "لسما#"! في ما لأعلم #ني: $قو!) !( عبدالله #با سمعو![...]  &صحابنا من عدّ!
                                                                                                                   [...]       $کو! #ما کا! ما %$علم &لنا"!
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„Gott, der Gepriesene und Erhabene, hat zwei Arten des Wissens: Ein 
Wissen, das Er Seinen Engeln, Propheten und Gesandten enthüllt hat, 
wovon [auch] wir Kenntnis haben und ein Wissen, das Er für sich allein 
hat. Wenn Gott etwas davon [bekannt machen] will, lässt Er uns das 
wissen.“90  

 

Auf die Frage, ob der Imam das Verborgene kenne, soll Ḥusain geantwortet 

haben: „Nein, aber wenn er etwas wissen will, lässt Gott ihn das wissen.“91 

Entsprechend der qurʾānischen Lehre kennt einzig Gott das Verborgene, 

das er bisweilen Seinen Gesandten enthüllte, die Ihm genehm waren.92 So sandte 

Gott Muḥammad wie schon den Propheten vor ihm (2:5, 2:136, 4:163) die Schrift 

und Weisheit herab, lehrte Muḥammad, was er bisher nicht wusste (4:113) und 

offenbarte ihm die „Verkündigungen des Verborgenen“93 (3:44, 11:49, 12:102). 

Hinsichtlich der Begriffsklärung al-ġaib bleibt der Qurʾān vage, lässt jedoch 

folgende Deutungen zu: Die Verse 2:2-4 erwähnen Gottesfürchtige, die sowohl 

an das Verborgene glauben als auch daran, was Gott früheren Propheten und 

Muḥammad herabgesandt hat, was die Vermutung nahelegt, dass al-ġaib zu-

nächst einmal die Offenbarung Gottes bezeichnet haben könnte. Die oben ge-

nannten Verse hinsichtlich der „Verkündigungen des Verborgenen“ handeln von 

Erzählungen über die schwangere Ehefrau ʿImrāns sowie die Propheten Noah und 

Josef und liefern weitere Anhaltspunkte, was al-ġaib umfassen könnte: In der 

ersten Erzählung weiht die Ehefrau ʿImrāns 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 wußte Gott (selber) sehr wohl, was sie zur Welt ge-

bracht hatte, […].“ Die zweite Erzählung über die „Verkündigungen des Ver-

borgenen“ handelt von Noah, der Gott fragte, warum er seinen Sohn denn nicht 

vor den Fluten gerettet habe (11:36-46). Gott ließ ihn daraufhin wissen, dass sein 

Sohn aufgrund seines sündhaften Betragens nicht zu seiner Familie gehöre und 

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

                                                
90  Ebd., I:255/1. Vgl. I:255/2 und I:256/4, eine auf Imam al-Bāqir zurückgehende Überlieferung 

ähnlichen Wortlauts. 
ً : علم"ن تعالی ! تبا"! ! "!: قا! عبدالله #بي عن          ! $سل! ! ملائکت! )'&رعل"! فما %سل"! ! 'نب$اء! ! ملائکت! "!عل $#"ر علما
ً  ! علمنا! فقد 'نب$اء! ! [...]                                                                #لک &علمنا من! شيء في بدالله فا"! ب! &ستأثر علما  

91  Ebd., I:257/4, I:258/2-3. 
                                . #لک الله %علم! %لشيء $علم "! $#"! #"! $لکن لا: فقا! &لغ#ب؟ $علم %لإما! عن 'باعبدالله سألت  (I:257/4) 
92  Siehe Qurʾān, Gott als der alleinige Kenner des Verborgenen 6:59, 10:20, 11:123, 27:65, der 
  Gesandte in Sein Wissen einweiht 3:179, 72:26-27. 
 0لک من $نباء $لغ"ب نوح"% $ل"ک .  93
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dritten Geschichte verlieh Gott Josef die Fähigkeit der Traumdeutung und ließ 

dessen Traum von einst von der Wiedervereinigung mit seinem Vater und sei-

nen Brüdern Wirklichkeit werden (12:35-100). Diese drei Erzählungen 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) weiß über die Stunde (des Gerichts) Bescheid. Er läßt reich-
lichen Regen (vom Himmel) herabkommen. Und er weiß, was im Leib der 
(werdenden) Mütter ist, während (unter den Menschen) niemand weiß, 
was er am nächsten Tag erwerben wird, und niemand weiß, in welchem 
Land er sterben wird. Gott weiß Bescheid und ist (über alles) wohl 
unterrichtet.“ (31:34) 

 

Im zehnten Jahrhundert sah sich die Gruppierung der Mufauwiḍa auf-

grund ihrer Überzeugung, die Imame seien übernatürliche Wesen mit grenzen-

losen Kenntnissen des Verborgenen, innerhalb der imamitischen Gemeinde dem 

Vorwurf der Ketzerei ausgesetzt.94 In seiner Untersuchung über die formative 

Periode des schiitischen Islams kam Modarressi sodann zu dem Schluss, dass die 

Mehrheit der Imamiten die Imame für tugendhafte Gelehrte (ʿulamāʾ abrār) hielt, 

die Gott mit einigen Eigenschaften gesegnet habe, die gewöhnlichen Menschen 

verwehrt blieben.95  

Davon zeugt auch die Beschreibung der Imame in Ibn Bābawaihs Schriften. 

Übereinstimmend mit al-Barqī und al-Kulainī überlieferte der Traditionarier Ende 

des zehnten Jahrhunderts, dass die Imame unter den Menschen über das um-

fangreichste Wissen verfügten und im Vorfeld bereits wussten, was sich ereignen 

werde. Das bedeutet, dass er ihnen Kenntnisse über zukünftige Ereignisse zu-

gestand.96 In einem wesentlichen Punkt unterscheiden sich jedoch die von al-

Kulainī und Ibn Bābawaih vertretenen Standpunkte, die ich in den von ihnen 

überlieferten Aussprüchen der Imame widergespiegelt sehe. Während das von al-

Kulainī überlieferte Ḥadīṯ Imam Ḥusains, dass Gott ein offenbares und ein Ihm 

                                                
94  Modarressi, Crisis, S. 34, 35. 
95  Ebd., S. 29, 38.  
96  Ibn Bābawaih, a.a.O., I:49f.  

        فاما[...].  %لنا! $علم $کو! #"![...]  %لاما! صفا! من خصا! عشر قا! %لسلا! عل$#ما محمد بن %جعفر 'ب%عبدالله عن[...] 
[...]                                                                                                      حد$ث"ا قلب تحد! $لتی بالحو#"! &خبا"!  



1. Konzeptioneller Rahmen 

 

37 

exklusives Wissen vom Verborgenen habe, durchaus so gedeutet werden kann, 

dass Er den Imamen Einblicke darin gewährt, sollten sie einen bestimmten Ge-

sichtspunkt erfahren wollen, verneint Ibn Bābawaih, dass die Imame in das Ver-

borgene eingeweiht worden seien. Vielmehr bezeichnet er all jene, die den Ima-

men diese Eigenschaft zugestehen als Ungläubige und verfasste mit seinem Kitāb 

Ibṭāl al-ġulūw wa-'t-tafwīḍ eine Kritik an der Mufauwiḍa, die den Imamen gren-

zenloses göttliches Wissen zuschrieb.97 Sein Werk Kitāb al-Ḫiṣāl enthält eine 

Imam Ḥusain zugeschriebene Überlieferung, in der ihm sein Vater ʿAlī ent-

sprechend des Qurʾānverses 31:34 mitgeteilt haben soll, dass es fünf Dinge gebe, 

die Gott keinem Seiner Geschöpfe bekannt mache. Darin heißt es: „Gott hat das 

Wissen über die Stunde [Zeitpunkt des Jüngsten Gerichts, M.B.], [wann] der 

Regen fällt, und Er weiß, was im Mutterleib ist. Keine Seele weiß, was sie 

morgen verdient und an welchem Ort sie stirbt. Gott ist der Allwissende.“98 Ibn 

Bābawaihs Beschäftigung mit dem Wissen des Verborgenen scheint sich auf die 

oben zitierte Tradition zu beschränken.99  

Seine Schüler setzten hingegen auch im elften Jahrhundert die Debatte über die 

Art und den Umfang des Wissens der Imame fort. So zeichnete sich ab dem 

Wirken von aš-Šaiḫ al-Mufīd die Position ab, dass sich das Wissen der Imame 

eher auf rechtliche Belange konzentriere und ihre Einsichten in das Verborgene 

beschränkt seien. Der Schüler Ibn Bābawaihs zeigte sich zwar davon überzeugt, 

dass die Imame in allen Belangen der Religion umfassendes Wissen besitzen – der 

Imam kenne die rechtlichen Bestimmungen von allem, was sich ereignet100 – je-

doch äußerte er Zweifel an der ihnen zugeschriebenen Fähigkeit, allumfassend 

über zukünftige Ereignisse unterrichtet worden zu sein. Er erkannte an,  
 

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

                                                
97  Modarressi, a.a.O., S. 42f.  
98  Ibn Bābawaih, a.a.O., I:139.  

        ! &لساعة علم عند! الله "! قا! بلی قلت خلق! من "حد"ً  عل#"ا الله لع"ط لم بخمسة %خبر! "لا #بی لی قا! قا! ! عبدالله #بي عن
.                   خ"ر عل"م الله "! تمو! #"! با! نفس تد"! #ما غد! تکسب ما"! نفس تد"! ما ! &لا$حا! فی ما $علم ! %لغ"ث $نز!  

99  Bar-Asher legt nahe, dass Ibn Bābawaih in seinen wichtigsten Werken Amālī aṣ-Ṣadūq, 
Ikmāl ad-dīn wa-itmām an-niʿma, Risāla fī 'l-iʿtiqādāt, al-Ḫiṣāl, Maʿānī al-aḫbār, ʿUyūn aḫbār 
ar-Riḍā, al-Muqniʿ und al-Hidāya die Frage, inwieweit die Imame über das Verborgene un-
terrichtet worden waren, nicht ausführlicher thematisierte als oben dargstellt. Siehe: Meir M. 
Bar-Asher: Scripture and Exegesis in Early Imāmī Shiism, Leiden/Boston/Köln 1999, S. 152. 

100  Muḥammad b. Muḥammad b. an-Nuʿmān al-Mufīd: Ağwibat al-masāʾil al-ḥāğibīya aw al- 
  masāʾil al-ʿukbarīya, Beirut 1994, S. 85. 

                                                               [...] ? =نمَا =جماع:م ثابت علی 4َ! /لإما2 $علم /لحکم في کلَ ما $کو!. [...]    
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dingung für 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 Vernunft, 
sondern es kommt ihnen durch [Offenbarung] zu. Was nun die Behaup-
tung betrifft, sie würden das Verborgene kennen, so ist sie falsch, denn 
diese Eigenschaft gebührt nur Gott. […]“101  

 

Ruft man sich die Imam ʿAlī zugeschriebene Definition des Verborgenen in Er-

innerung, der zufolge einzig Gott das Schicksal der Menschen kenne, birgt al-

Mufīds Ansicht einen Widerspruch: Einerseits negiert er die Kenntnisse der Imame 

vom Verborgenen, was er als Glauben der ġulāt, d.h. jener, die die Imame ver-

göttlichen, geißelt, andererseits räumt er ihnen aber die Fähigkeit ein, mit Gottes 

Hilfe einige Menschen durchschauen zu können und zu wissen, was sich in der 

Zukunft ereignen wird. Diese Unstimmigkeit versucht al-Mufīd 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 hätten und nicht aus sich selbst heraus über Wissen verfügten wie 

Gott.102  

Von welcher Bedeutsamkeit die Debatte um das Wissen des Verborgenen 

ist, zeugt die immer wiederkehrende Frage, ob die Imame zukünftige Ereignisse 

vorherzusagen vermochten, und ob insbesondere Imam Ḥusain wusste, dass er 

auf seinem Weg nach Kufa getötet wird. Bereits zu Zeiten der an-Naubaḫtīs, der 

führenden imamitischen Theologen im frühen zehnten Jahrhundert, hinterfrag-

ten Anhänger der Imame, warum sich der dritte Imam angesichts der Gefahren 

erhoben hatte. Kohlberg zufolge ging die Unzufriedenheit in der imamitischen 

Gemeinde über das Urteil ihrer Gelehrten, dass die Entscheidungen des Imams 

immer richtig seien und nicht in Frage gestellt werden dürften, sogar so weit, dass 

gar Zweifel hinsichtlich der Gültigkeit von Ḥasans und Ḥusains Imamat auf-

gekommen waren.103 Im frühen elften Jahrhundert griff al-Mufīd die Frage wieder 

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

                                                
101  Ders.: Awāʾil al-maqālāt fī 'l-maḏāhib wa-'l-muḫtarāt, Tabriz 1951/1952, S. 38. 

        بو#جب #لک $ل"س کون"! قبل $کو! ما '&عرفو! &لعبا! بعض ضمائر &عرفو! کانو! قد) !( محمد !! من %لأئمة "!: %$قو!
ً  "لا صفات"م في         #لک $ل"س بإمامت#م! '&لتمسک &اعت"م في للطف $#ا! '&علم"م ب! تعالی الله &کرم"م %$نما 'مامت#م! في شر#ا

         %لوصف لأ! 'لفسا"! ب"ن منکر ف"و %لغ"ب &علمو! بأن"م عل#"م %لقو! $#لا! افأم. &لسما! ج"ة من ل"م #جب %لکن! عقلا بو#جب
        %لإمامة #"ل جماعة #ذ! قولي $علی #جل عز الله "لا $کو! لا $#ذ! !مستفا! بعلم لا بنفس! &لأش#اء علم من &ستحق! $نما بذلک
                                                                                     .    %لغلا! من %ل#"م %نتمی #من 'لمفوضة من عن"م شذ من "لا

102  al-Mufīd, Awāʾil, S. 38. 
103  Etan Kohlberg: “Some Imāmī Shīʿī Interpretations of Umayyad History”, in: Ders., Belief and 
  Law in Imāmī Shīʿism, Aldershot 1991, S. 145-159, 249-254, S. 146. 
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habe, dass sie ihn im Stich lassen würden und er auf seiner Reise in den Irak 

getötet werde. Seiner Ansicht nach konnte man diese Frage nicht eindeutig 

beurteilen, da es weder einen rationalen Beleg noch Überlieferungen dafür gab.104 

Ob Imam Ḥusain über seine bevorstehende Tötung unterrichtet worden war, ließ 

al-Mufīd unbeanwortet. 

Sein Schüler aš-Šarīf al-Murtaḍā ging in seinem Werk Tanzīh al-anbiyāʾ ebenfalls 

der Frage nach, warum Imam Ḥusain mit seinen Angehörigen nach Kufa zog, 

obwohl er doch wusste, wie die Kufaner in der Vergangenheit gegen seinen Vater 

und Bruder gehandelt hatten. Al-Murtaḍā war der Meinung, dass sich der Pro-

phetenenkel verpflichtet gefühlt habe, der Einladung der Kufaner nachzukom-

men und sie zu regieren, „[aber] er rechnete nicht damit, dass einige Leute treulos 

handeln […] und es geschah, was geschah.“105 Die Tötung seines Emissärs Muslim 

b. ʿAqīl und Imam Ḥusains verhinderter Rückzug bezeichnete al-Murtaḍā als 

schlimmen Zufall (al-ittifāq as-saiyiʿ), den er schlicht nicht habe vorhersehen 

können. 

Al-Mufīds und al-Murtaḍās Schüler Šaiḫ aṭ-Ṭāʾifa aṭ-Ṭūsī erörterte zwar nicht 

Imam Ḥusains Kenntnisse zukünftiger 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 zwölfte Imam aus Angst 

vor Feinden in die Verborgenheit entschwunden und hatte den Kontakt zu seinen 

Anhängern abgebrochen, weil er weder deren Gedanken kannte noch deren 

Handlungen vorauszusagen vermochte.106 Im elften Jahrhundert dominierten 

diese drei Gelehrten mit ihrer rationalen Sichtweise die Debatte über das Wissen 

der Imame. Ihre Position, dass deren Kenntnisse vom Verborgenen begrenzt seien, 

sollte sich jedoch nicht als führende Meinung innerhalb der imamitischen Ge-

meinde durchsetzen.  

                                                
104  al-Mufīd, Ağwibat, S. 84ff. 

.                                سمع "لا عقل من عل"! حجة لا "! #لک علی نقطع فلسنا %لو"! خا &لکوفة #"ل بأ!) !( &لحس"ن علم فأما  
105  Aš-Šarīf al-Murtaḍā Abū 'l-Qāsim ʿAlī b. al-Ḥusain al-Mūsawī: Tanzīh al-anbiyāʾ, 2. Auf-

lage, Najaf 1961, S. 221. 
        "و &لمس"ر "! #ن! في[...]  "ز"د قبل من %لحا! في %ل#"م کا! من علی قوت"م من) !( $#"! '&لرغبة %لطلب کر#"! ![...] 
        ! نصرت! عن $لحق #"ل %$ضعف بعض"م $غد! %لقو! "! حساب! فی #کن #لم '&لتسبب 'لاجت#ا! من فعل! ما عل"! تع"ن #لو#جب
[...]                                                                                                                 'لغر#بة %لامو! من $تفق بما $تفق  

106  Ders.: Al-Fuṣūl al-muḫtāra, o.O. o.J., S. 80f.; Muḥammad b. al-Ḥasan aṭ-Ṭūsī: Talḫīṣ aš-Šāfī, 
  Najaf 1963, S. 94; Ders.: Kitāb al-ġaiba, Najaf 1965, S. 66f. Zitiert nach: Etan Kohlberg: “Imam 
  and Community in the Pre-Ghayba Period”, in: Ders., Belief and Law in Imāmī Shīʿism, 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 Karbalāʾ stehen, veranschaulichen eine Abkehr von der 

oben geschilderten rationalen Sicht auf das Wissen Imam Ḥusains: Mit Hilfe von 

Überlieferungen, die nicht in den kanonischen schiitischen Ḥadīṯ-Kompendien 

enthalten sind, zeichneten die Gelehrten Muwaffaq b. Aḥmad Ḫwārazmī (gest. 

1172) und Ibn Ṭāwūs (gest. 1266) in ihren Werken Maqtal al-Ḥusain und al-

Luhūf ʿalā qatlā aṭ-Ṭufūf vom Prophetenenkel das Bild eines allwissenden Imams, 

der von Gott über sein bevorstehendes Martyrium unterrichtet worden war und 

sich seinem Schicksal gefügt hatte.107 Unter Verwendung zahlreicher von ġulāt-

Gruppierungen in Umlauf gebrachter Überlieferungen setzt sich diese Darstellung 

von Imam Ḥusains Wissen in Rağab b. Muḥammad al-Bursīs (gest. 1411) Erzäh-

lung Mašāriq anwār al-yaqīn fī asrār Amīr al-muʾminīn fort.108 Die Frage, ob 

sich zwölferschiitische Gelehrte in der Zwischenzeit vom 15. bis ins frühe 17. 

Jahrhundert mit dem Wissen des Verborgenen im Allgemeinen und Imam Ḥusains 

Kenntnissen zukünftiger Ereignisse im Besonderen auseinander gesetzt haben, 

kann im Moment nicht hinreichend beantwortet werden, da die wissenschaftliche 

Erschließung der einschlägigen Literatur des 15. bis 17. Jahrhunderts noch aus-

steht. 

Umso deutlicher fällt das Urteil des wohl einflussreichsten Gelehrten der Safa-

widenzeit (1501-1722), Muḥammad Bāqir al-Mağlisī (gest. 1699), in seinem bei-

spiellosen Ḥadīṯ-Kompendium Biḥār al-anwār aus, in dem er die im elften Jahr-

hundert dominierende muʿtazilitisch geprägte Sicht auf das Wissen der Imame 

wiederbelebt. Sein dem Imamat gewidmeter Band enthält ein kurzes Kapitel be-

stehend aus zwölf Qurʾānversen, einigen zusammengefassten Qurʾānkommen-

taren und sechs Überlieferungen, 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“.109 

Mit elf von zwölf Qurʾānversen bekräftigt al-Mağlisī, dass das Wissen des Ver-

                                                
107  ʿAlī b. Mūsā b. Ğaʿfar b. Muḥammad Ibn Ṭāwūs: Kitāb al-Luhūf ʿalā qatlā aṭ-Ṭufūf, 

Beirut 1995, S. 24; Siehe Kapitel „4.1 Die Debatte über Imam Ḥusains göttliches Wissen um 
sein Martyrium“. 

108  Modarressi, a.a.O., S. 27, 29, 41, 49; Kohlberg, “Imam and Community in the Pre-Ghayba 
Period”, S. 27. 

109  al-Mağlisī, a.a.O., Bd. 26: Kitāb al-Imāma, Beirut 1983, S. 98-104.  
 (26:98)                       +ن6م عل)6م +لسلا2 لا 0علمو, +لغ)ب & معنا!.                                                                                    

.       %ل#ا! تعالی بوحي "!تعل#م!  من *نفس&م بغ"ر/َ$ نفي علم 8لغ6ب عن,م معنا0 /نَ,م لا (علمو$ #لک #"ً مر!قد عرفت   (26:103) 
  Der Druckfehler „aw“ anstelle des arabischen „yā“ stammt aus der verwendeten Ausgabe des 
  Biḥār al-anwār. 
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borgenen allein bei Gott liege mit Verweis auf Qurʾān 72:26-27 und aṭ-Ṭabarsīs 

Kommentar Mağmaʿu al-bayān fī tafsīr al-Qurʾān, dass Er in Sein Wissen ein-

weiht, wen Er will. Seine Position, was das Verborgene umfasst, stützt al-Mağlisī 
auf zwei Imam ʿAlī zugeschriebenen Überlieferungen, darunter die oben ge-

nannte von Ibn Bābawaih übermittelte Tradition, der zufolge einzig Gott den 

Zeitpunkt der letzten Stunde und des Regenfalls, das Geschlecht eines Unge-

borenen sowie das Schicksal der Menschen und deren Todesort kennt.110 Die 

zweite Überlieferung, die al-Mağlisī aus einer der frühesten imamitischen Ḥadīṯ-
Sammlungen, aṣ-Ṣaffār al-Qummīs (gest. 903) Baṣāʾir ad-darağāt, zitiert, ist glei-

chen Inhalts wie die von Ibn Bābawaih übermittelte, jedoch expliziter hinsicht-

lich des allein Gott zustehenden Wissens. Dort heißt es:  
 

„Ich hörte den Fürst der Gläubigen sagen: ‘Gott hat zwei Arten des Wissens: 
Ein Wissen, das er über das Verborgene für sich allein hat und keinem 
Seiner Propheten und keinem Seiner Engel enthüllt. Gott hat das Wissen der 
Stunde, [darüber wann] es regnet, und Er weiß, was im Mutterleib ist. Keine 
Seele weiß, was sie morgen verdient und an welchem Ort sie stirbt. Und Er 
hat ein Wissen, das Er Seinen Engeln enthüllte. Was Er Seinen Engeln ent-
hüllte, enthüllte Er [auch] Muḥammad und dessen Familie […].’“111 

 

Im Anschluss an dieses Ḥadīṯ knüpft al-Mağlisī an die Debatte über das Wissen 

der Imame an und erklärt, dass sie durchaus den Todeszeitpunkt eines Menschen 

kennen können, nicht aber den genauen Moment, in dem die Seele den Körper 

verlässt. Auf welche Quellen er sich dabei beruft, ist nicht bekannt. Wie einst al-

Mufīd erklärt al-Mağlisī weiter, dass die Imame das Verborgene nicht aus sich 

selbst heraus kennen können, sondern Gott ihnen diese Kenntnisse über Ein-

gebung oder Inspiration (waḥī aw ilhām) zukommen lässt.112 Das Medium dieser 

göttlichen Unterrichtung stellen unter anderem Traumvisionen der Imame dar, 

auf die zahlreiche Überlieferungen hinweisen.113 

                                                
110  Ebd., 26:102/2; Vgl. Ibn Bābawaih, a.a.O., I:139, siehe Fußnote 92. 
111  al-Mağlisī, a.a.O., 26:102/3. 

ً  عل"! لع"ط فلم غ#ب! في ب! &ستأثر علم: علم"ن الله "!: $قو!) !( )لمٶمن"ن $م"ر سمعت[...]  ً  لا ! 'نب$ائ! من نب#ا       من ملکا
      غد"ً  تکسب ما"! نفسٌ  تد"! ما ! &لأ$حا! في ما $علم ! %لغ"ث %نزّ! ! ساعة"! علم عند! الله "!: تعالی الله قو! $#لک ملائکت!

            .[...] $#ل! محمد"ً  عل"! $#لع فقد ملائکت! عل"! $#لع فما ملائکت! عل"! $#لع قد علم ل! ! تمو! #"! بأ! نفسٌ  تد"! ما !
112  Ebd., 26:103, siehe Fußnote 103.  
113  Leah Kinberg: “Dreams and Sleep”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of the  
       Qurʾān, 6 Bände, Bd. I, Leiden/Boston 2001, S. 546b-553a; Die entsprechenden Überlieferun-

gen werden im Kapitel 4.1 Die Debatte über Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen um 
sein Martyrium vorgestellt. 
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Seine Schlussfolgerungen bekräftigt er in einem Nachtrag mit dem oben ge-

nannten Zitat al-Mufīds, dass einzig Gott das Verborgene kennt und Er, wenn Er 

will, den Imamen Einblicke in göttliches Wissen gewährt. In diesem Kapitel klam-

mert al-Mağlisī die Beantwortung der Frage, ob Imam Ḥusain über sein bevor-

stehendes Martyrium unterrichtet worden war, aus. Diesbezüglich versammelte er 

in den Bänden zehn und 44 unzählige Überlieferungen, 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-Mağlisīs Ansicht widerspiegeln angesichts seiner Intention, prinzi-

piell den gesamten Korpus an imamitischen Überlieferungen in seiner imposanten 

Ḥadīṯ-Enzyklopädie abzubilden. 

Sowohl al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Kompendium, in dem er zum Teil wenig bekannte und 

in Vergessenheit geratene zwölferschiitische Überlieferungen versammelte, als 

auch sein Standpunkt zum Wissen des Verborgenen brachten dem Gelehrten 

Kritik von Zeitgenossen ein. Während der Gelehrte Muḥammad Ḥusainī Mīr 
Lauḥī (gest. 1719) beanstandete, dass al-Mağlisī schwache und tendenziöse Über-

lieferungen in seine Enzyklopädie aufgenommen habe114, vertrat der Shirazer 

Rechtsgelehrte ʿAlī Ḫān al-Ḥusainī al-Madanī Ibn Maʿṣūm (gest. 1708) eine von 

al-Mağlisī abweichende Meinung hinsichtlich des Wissens vom Verborgenen. 

Dieses differenzierte er in sichtbares Wissen (al-ʿulūm aẓ-ẓāhirīya), das auf be-

kannten Fakten basiere, und verborgenes Wissen (al-ʿulūm al-ġaibīya), das nur 

den Imamen bekannt sei.115 Ob Ibn Maʿṣūm näher erläuterte, welche Bestandteile 

das verborgene Wissen umfasst und auf welche Überlieferungen er sich stützte, 

ist nicht bekannt, da Kohlberg in seiner kurzen Beschreibung des safawidischen 

Autors seine Quellen nicht benannte, dass dessen Argumentation umfangreicher 

hätte nachvollzogen werden könnte. Auf die bereits von al-Mufīd gestellte Frage, 

ob der dritte Imam über sein Schicksal unterrichtet worden war, erklärte Ibn 

Maʿṣūm ausweichend, dass es durchaus vorkommen kann, dass ein Imam von 

sichtbarem Wissen geleitet handelt, obwohl er durch seine Kenntnisse des Ver-

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

                                                
114  Rainer Brunner: “Majlesi, Moḥammed Bāqer”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Ira- 
  nica, New York 2011, Onlinepublikation, ohne Seitenzählung:  
  http://www.iranicaonline.org/articles/majlesi-mohammad-baqer (letzter Aufruf: 07.09.2012). 
115  Kohlberg, “Some Imāmī Shīʿī Interpretations of Umayyad History”, S. 150. 
116  Ebd. 
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Aus dieser Darstellung geht hervor, dass unter zwölferschiitischen Gelehrten bis 

ins frühe 18. Jahrhundert verschiedene Meinungen über das Wissen des Verbor-

genen und den Umfang von Imam Ḥusains Wissen hinsichtlich seines bevor-

stehenden Todes nebeneinander existierten. Welche Richtung diese Debatte im 

19. und 20. Jahrhundert einschlug, wird später die Quellenanalyse im vierten 

Kapitel über „4. Die Darstellung Imam Ḥusains im Wandel“ beschreiben. 

1.3.5 Die Makellosigkeit der Imame (ʿiṣma) 

Ein wesentlicher Eckpfeiler der Imamatslehre ist die Makellosigkeit der 

Imame im Sinne von „Immunität von Fehler und Sünde“ und Unfehlbarkeit hin-

sichtlich des gesamten Wissens über die Offenbarung und ihrer Vorschriften 

(ʿiṣma). Dieses Thema griff erstmals mutmaßlich ein Schüler Imam Ğaʿfar aṣ-
Ṣādiqs, Ḥišām b. al-Ḥakam, im achten Jahrhundert auf.117 Den Grundstein für die 

Lehre legte schließlich der Traditionarier und Schüler al-Kulainīs, Abū ʿAbdallāh 

Muḥammad b. Ibrāhīm an-Nuʿmānī (gest. 971), in seinem Kitāb al-Ġaiba. Auf der 

Grundlage von Aussprüchen der Imame – der Qurʾān enthält weder Hinweise 

zum Begriff noch zum Konzept der Unfehlbarkeit – schlussfolgerte an-Nuʿmānī, 
dass die Imame mit Gottes Gnade vor Unvollkommenheit, Fehlern und Unge-

horsam geschützt seien.118 Darauf aufbauend entwickelte der Traditionarier Ibn 

Bābawaih in seinem Werk Risāla fī 'l-iʿtiqād Ibn al-Ḥakams und an-Nuʿmānīs 

Überlegungen weiter. Während Ibn al-Ḥakam lediglich den Imamen ʿiṣma zu-

gestanden haben soll, bestand in Ibn Bābawaihs Denken die Gruppe der Unfehl-

baren (maʿṣūmūn) aus den Propheten und Gesandten Gottes, den Imamen sowie 

den Engeln.119 Sie waren seiner Meinung nach von Makeln (danas) befreit und 

begingen weder kleine noch große Sünden, wobei die Unfehlbarkeit nicht Ver-

gehen umfasse, die im Zustand der Geistesabwesenheit (sahw) oder des Verges-

sens (nasī) begangen wurden.120 Ibn Bābawaih soll als erster Gelehrter zwischen 

Sünden unterschieden haben, die vor und nach der prophetischen Offenbarung 

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

                                                
117  Wilferd Madelung: “ʿIṣma”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 
  182b-184a, S. 183a. 
118  Andrew J. Newman: The Development and Political Significance of the Rationalist (Uṣūlī) 
  and Traditionalist (Akhbārī) Schools in Imāmī Shīʿī History. From the Third/Ninth to the 
  Tenth/Sixteenth Century A.D., Dissertation, Bd. I, Los Angeles 1986, S. 134. 
119  Bar-Asher, a.a.O., S. 160, 171. 
120  Ebd., S. 171.  
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Gott die ʿiṣma erst mit dem Ruf zur Prophetie bzw. zum Imamat verliehen hat.121 

Seine Definition von ʿiṣma umfasste nicht nur Sündlosigkeit, sondern ebenso die 

Vervollkommnung des Intellekts und keinerlei Wissensdefizite.122  

Ibn Bābawaihs Schüler aš-Šaiḫ al-Mufīd schlussfolgerte, dass die Imame wie die 

Propheten vor Sünden geschützt und unfehlbar (maʿṣūm) sein müssen, damit sie 

ihren Pflichten der Leitung und Unterrichtung der Gläubigen nachkommen kön-

nen, ohne die Gemeinde dem Irrtum auszusetzen. Zur Kategorie der Unfehlbaren 

zählte al-Mufīd die Propheten und Imame, die seiner Überzeugung nach sowohl 

vor als auch nach ihrer Berufung zur Prophetie bzw. zum Imamat vor großen 

Sünden gefeit waren.123 Mit Ausnahme Muḥammads hielt er es für möglich, dass 

die Imame und früheren Propheten vor ihrer Berufung unbeabsichtigt kleinere 

nicht schmachvolle Sünden begangen haben.124 Sobald die Imame jedoch im Amt 

waren, seien sie vor kleinen und großen Sünden sowie Irrtum geschützt ge-

wesen.125 

Den umfassendsten Beitrag zur ʿiṣma-Lehre leistete al-Mufīds Schüler aš-Šarīf 
al-Murtaḍā in seinem Werk Tanzīh al-anbiyāʾ, in dem er sich ausschließlich mit 

der Reinheit (tanzīh) der Propheten von Adam über Noah und Abraham bis zu 

Muḥammad 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 

große Sünden begangen haben dürfen.126 Dieser Standpunkt, dass die Propheten 

und Imame ihr ganzes Leben lang vor Sünde und Irrtum geschützt seien, setzte 

sich unter zwölferschiitischen Gelehrten durch, womit die ʿiṣma-Lehre in der 

Mitte des elften Jahrhunderts ihren Abschluss fand.127 

                                                
121  Ebd. 
122  McDermott, a.a.O., S. 356. 
123  al-Mufīd, Awāʾil, S. 29f., 35. 
124  McDermott, a.a.O., S. 107.  
125  Ebd.; Sander, a.a.O., S. 86.  
126  Aš-Šarīf al-Murtaḍā, a.a.O., S. 3, 11. 

        &%قولو!! لاقبل -لنبو) 'لا بعد"ا ' صغ$ر"ً ! "لامام$ة< لا >جو: عل$7م شیء من "لعاصي ,"لذنو' کب$ر"ً  فقالت &لش#عة) 3(! 
                          فی +لائمة مثل #لک [...].                                                                                                     

127   Madelung, a.a.O., S. 182b.  
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1.3.6 Die Fähigkeit der Fürsprache (šafāʿa) 

Die besonderen Eigenschaften der Imame werden schließlich durch die 

Fähigkeit komplementiert, mit Gottes Erlaubnis am Tag des Jüngsten Gerichts 

Fürsprache (šafāʿa) für die Gläubigen einzulegen, die sie von Muḥammad über 

die göttliche Designation (naṣṣ) erlangt haben. Die Fürsprache ist ein Gebet 

(ṣalāt), mit dem Gott um die Vergebung der Sünden der Verstorbenen gebeten 

wird, damit diese Rettung vor dem Höllenfeuer finden und ins Paradies ein-

ziehen können. In Qurʾān 9:84 forderte Gott Muḥammad auf, nicht für die ver-

storbenen Ungläubigen zu beten, wohingegen in 9:102-103 sein Gebet jenen, die 

ihre Sünden eingestanden haben, als Beruhigung dienen soll. Über die Für-

sprache heißt es allgemein in 2:123, dass die Menschen dereinst einen Tag er-

leben werden, „an dem niemand etwas anstelle eines andern übernehmen kann, 

und (an dem) von niemand Fürbitte […] angenommen wird […]“ sowie in 2:254 

„an dem es weder Handel, noch Freundschaft noch Fürsprache gibt. […]“ Auf 

diesen beiden am häufigsten zitierten Versen beruht wohl der Eindruck, die Für-

sprache sei im Qurʾān negativ konnotiert.128 Die Untersuchung der entsprechen-

den Passagen enthüllt jedoch, dass überwiegend ungläubig Gewordene (allaḏīna 

kafarū baʿda īmānihim, 3:91, 9:74), jene, die Gott etwas beigesellen (36:23, 43:86), 

Sünder (muğrim, 10:18, 19:87, 30:13, 74:48) und Frevler (ẓalim, 40:18) davor ge-

warnt werden, am Tag des Jüngsten Gerichts keinen Helfer, keinen Fürsprecher 

an ihrer Seite zu haben. Mit Gottes Erlaubnis (10:3, 34:23) vermögen hingegen 

die Engel und der Prophet Muḥammad šafāʿa „für solche, die Ihm genehm sind“ 

(21:28) zu leisten.129 In 40:7 heißt es dazu weiter:  
 

„Die (Engel) […] bitten (ihn) um Vergebung für die Gläubigen (mit den 
Worten): ‘Herr! Deine Barmherzigkeit und dein Wissen kennen keine 
Grenzen. Vergib darum denen, die sich bekehrt haben und deinem Weg 
gefolgt sind. Bewahre sie vor der Strafe des Höllenbrandes, […]’.“  

 

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

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

129  Den Engeln werden in den Versen 2:255, 19:87, 20:109, 40:7, 42:5 und 53:26, Muḥammad in 
den Versen 4:64 und 9:84 die Fähigkeit der Fürsprache zugesprochen. 
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Aus diesen Versen geht deutlich hervor, dass im Qurʾān die Fürsprache Ungläu-

bigen und reuelosen Sündern (muğrimūn) verwehrt, gläubigen Muslimen jedoch 

in Aussicht gestellt wird. 

Prophetische Überlieferungen, die in den sunnitischen kanonischen Ḥadīṯ-
Sammlungen enthalten sind, ergänzen das im Qurʾān gezeichnete Bild der Für-

sprache hinsichtlich der Gruppen, die šafāʿa leisten und empfangen können: 

Neben Muḥammad, der verkündete: „Ich bin der erste Fürsprecher im Para-

dies“130, sollen am Tag des Jüngsten Gerichts entsprechend seiner Überlieferun-

gen nicht nur die Propheten, Engel und Gläubigen131 Fürsprache einlegen 

können, sondern auch die Gelehrten und Märtyrer132, um die Gemeinde vor dem 

Feuer zu retten133. Zu der Gruppe derer, denen šafāʿa zugute kommt, gehören all 

jene Verstorbene, die vor ihrem Tod bezeugt haben, dass es keinen Gott gibt 

außer Gott und die Ihm nichts beigesellt haben134 und sich reuevoll Gott wieder 

zuwenden (Q. 40:7). 

Aš-Šaiḫ al-Mufīd fasste in seinem Werk Awāʾil al-maqālāt zusammen, dass der 

Gesandte Gottes für jene aus seiner Gemeinde am Tag des Jüngsten Gerichts 

beten werde, die große Sünden begangen haben, während ʿAlī und die übrigen 

Imame für die Sünder unter ihren Anhängern [Šīʿat ʿAlī] Fürbitte leisten wer-

den.135 Darüber hinaus können sogar rechtschaffene (barr) Muslime Gott darum 

bitten, einem sündigen Glaubensbruder zu vergeben.136 

Überlieferungen, die Muḥammad und den beiden Imamen Muḥammad Bāqir und 

Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq zugeschrieben werden, geben detaillierter Aufschluss darüber, 

                                                
130  Ibn Ḥağğāğ, a.a.O., I:130. َنا *کثر *لانب'اء تبعاً.           [...] &نا &0/ &لنا- ,شفع في &لجنة*.                                  
131  Markaz ar-Risāla (Verf.): Aš-Šafāʿa ḥaqīqa islāmīya, o.O. 2011, S. 52. Zitiert nach Abū ʿAbd-

allāh Muḥammad b. Ismāʿīl al-Buḫārī: Ṣaḥīḥ, Bd. IX, S. 160. و!'&لمؤمن )'لملائکة 'لنب#و! $شفع   .         
Die im zitierten Werk und auf Websites angegebene Referenz auf al-Buḫārī stimmt mit den   
eingesehenen in Berliner Bibliotheken verfügbaren Ausgaben nicht überein. 

132  Muḥammad b. Yazīd al-Qazwīnī Ibn Māga: Sunan Ibn Māğa, 2 Bände, Bd. II, Beirut 1975, 
Ḥ. 4313.  

                                  "لانب-اء ثم "لعلماء ثم "لش$د"ء.          :,شفع ,و* (لق&امة ثلاثة :قا+ -سو+ الله صلی الله عل&% $ سلم[...] 
133  Ebd., II:1443. [...]  من )لنا5 بشفاعتي -سمَو( )لج%نم""ن. %مُتي ل*خرجنَ قو# من                                               
134  Ibn Ḥanbal, a.a.O., I:301, II:426, III:12. 

 (I:301                                              <=عط$ت :لشفاعة فاخرت1ا لامتي ف1ي لمن لا +شر) با& ش$ئاَ.    [...]  )
 (II:426       ل نبی /عوت7 46نی 4حتبأ0 /عوتی شفاعة لامتی ف"يفتعجل ک مستجابةقا/ 1سو/ الله (-) ,+ لکل نبی $عو!  [...] )

                                         نائلة 23 شاء الله من ما- لا +شر) با& ش$ئاً.                                                                  
 (III:12                               5 لا 2ل3 2لی الله مخلصا ف+خرجون"م من"ا [...].   ثم %شفع 3لانب/اء فی کل من کا& %ش#د ! ) [...]

135  al-Mufīd, Awāʾil, S. 14f., 52. 
–خاصة ف&شفع" الله  &لش#عةفي مذنبي %مت# من  'لق$امة#و!  $شفع) +*قو#: )' &سو# الله (!) 52(!  –عز #جل           $م"ر %$شفع 

–ف&شفع" الله صا& ش$عت! ,لمؤمن&ن ($) في ع –عز #جل           %تشفع =لأئمة (8) في مثل ما 4کرنا/ من ش(عت'م ف(شفع'م % $شفع 
       /لإمام,ة *لی من شذ من"م [...]1 0علی ,ذ* *لقو& %جما! الله %شفع! ! شفاعت! فتنفع! &لمذنب&لمؤمن &لبر لصد,ق* &لمؤمن &لمذنب 

136  Ebd., S. 52.  
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auf welche Weise der Gläubige für den Tag des Jüngsten Gerichts einen Für-

sprecher gewinnen kann: Die drei Mitglieder der Prophetenfamilie137 stellten 

den Gläubigen für gottwohlgefälliges Leben in Form von Gottespreisung, be-

stimmten Gebeten, dem Gebetsruf, Sorge um Angehörige und gutes Miteinander 

in der Ehe, Geduld und Grabbesuche der Imame eine Belohnung von einem bis 

zu 100.000 Märtyrer in Aussicht. So sagte Muḥammad, dass einem jeden, der die 

Sunna des Propheten befolgt, die Belohnung eines Märtyrers zuteil werde.138 In 

einer anderen prophetischen Überlieferung heißt es:  
 

„Wer Sonntagnacht während jeder der 20 rakʿa die Fātiḥa 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 
Sünden des Diesseits beschützen, und zehn [Engel] schützen ihn vor 
seinen Feinden. Und wenn er stirbt, gibt ihm Gott 30 Märtyrer zur 
Belohnung. Wenn er [dann] am jüngsten Tag sein Grab verlässt, umgeben 
ihn 100 Engel, um Gott zu preisen, bis er das Paradies betritt.“139 

 

Die größte Belohnung soll Imam aṣ-Ṣādiq seiner Gemeinde für die Pilgerfahrt zu 

den Gräbern der Imame, ziyāra, in Aussicht gestellt haben. Er entgegnete einem 

Gläubigen, der ihn fragte, ob die ziyāra eine Pflicht darstelle, dass Gott den Grab-

besuch mit 100.000 Märtyrern belohnen und die Sünden des Pilgers vergeben 

werde.140  

                                                
137  Die Prophetenfamilie, Ahl al-Bait, umfasst nach sunnitischer Auffassung die Ehefrauen des  
  Propheten Muḥammad und verschiedene Zweige der Banū Hāšim, darunter die Ṭālibiden 
  über die Familien ʿAlī b. Abī Ṭālibs und die seiner Brüder ʿAqīl und Ğaʿfar, sowie die Abba- 
  siden über die Familie von ʿAbbās. Schiitische Kommentatoren beschränken die Propheten- 
  familie auf Muḥammad, seine Tochter Fāṭima, deren Ehemann ʿAlī b. Abī Ṭālib, deren beide  
  Söhne Ḥasan und Ḥusain 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. 
138  Abū Nuʿaim Aḥmad b. ʿAbdallāh al-Isfahānī: Ḥilyat al-auliyāʾ, 10 Bände, Kairo 1967, VIII:200. 

         قا9 >سو9 الله (7): 6لمستمسک بسنتی عند فسا- 'متی ل) 'جر ش#"د.                                                                 
139  ʿAlī b. Mūsā Ibn Ṭāwūs: Ğamāl al-ʿusbūʿ bi-kamāl al-ʿamal al-mašrūʿ, Īrān 1992/1993, S. 54. 

        مر& %قل "وفي کل -کعة فاتحة &لکتا!  ل1لة /لأحد عشر$ن )کعة $قر!+ن( قا&: من صلی $'ل% $سلم  (عن! صلی الله عل"![...] 
ً #جل  عز &عطا" الله %لصلا! #ذ!صلی  # منمر!خمس عشر الله #حد          ,لدن)ا& %عشر!)لمعاصي في من  'حفظون! ثلاث'ن ملکا

        من 'لملائکة ملکحضر مائة  'لق$امة #و! قبر! خر# من% فا"! فا6 ما3 فضل0 الله علی ثو"* ثلاث$ن ش%$د"ً  .حفظون" من $عد$ئ"!
                                                                                                         من حول6 بالتسب-ح 0%لت/ل-ل حتی (دخل %لجنة.

140  Muḥammad b. al-Ḥasan aṭ-Ṭūsī: Āmālī aš-šaiḫ aṭ-Ṭūsī, 2 Bände, Najaf 1964, I:218. 
ً  (!))لمؤمن"ن  $م"ر من &%$قبر: قا!(لسلا% عل"!  $عن!         !ش#"د کتب الله ل* #جر مائة #لف بحق+ غ(ر متجبر 'لا متکبر عا$فا
        تأخر[...].                                                                                                                   الله ل$ ما تقد( من 'نب$ #ما  $غفر
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1.3.7 Der Mahdī-Glauben 

Der zentrale Bestandteil der Imamatslehre ist der Glauben an die Rück-

kehr des verborgenen zwölften Imams als Mahdī, der die Erde am Ende des irdi-

schen Zeitalters mit Gerechtigkeit füllen wird. In den ausgewählten Maqtal-

werken, die in dieser Arbeit untersucht werden, findet der Mahdī-Glauben zwar 

keine Erwähnung, soll aber der Vollständigkeit halber dennoch in einem knap-

pen Überblick beschrieben werden. 

Während des zweiten Bürgerkrieges, als Ḥusain b. ʿAlī und Yazīd b. Muʿāwiya 

680 n.Chr. ihren Kampf um die politische Führung der muslimischen Gemeinde 

ausfochten, fand die Bezeichnung al-Mahdī (der Rechtgeleitete) erstmals in der 

Bedeutung eines erwarteten Herrschers Verwendung, der den Islam erneuern und 

die Reinheit des Glaubens wiederherstellen sollte.141 Nach dem gewaltsamen Tod 

Imam Ḥusains folgte die Mehrheit der schiitischen Gemeinde seinem Halbbruder 

Muḥammad b. al-Ḥanafīya (gest. 700), in den seine Anhänger große 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 zurückkommen, um die Erde mit Gerechtigkeit 

und Gleichheit zu füllen.142 Da seine Rückkehr auf sich warten ließ, hielten in der 

Folgezeit verschiedene Gruppierungen innerhalb der schiitischen Gemeinde wei-

tere Nachfahren ʿAlīs für den Mahdī, so beispielsweise Ḥasan b. ʿAlīs Sohn 

Muḥammad an-Nafs az-Zakīya (gest. 762), den sechsten Imam Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq und 

seinen Sohn Mūsā b. Ğaʿfar al-Kāzim (gest. 799). Den bedeutendsten Moment in 

der Entwicklungsgeschichte des Mahdī-Glaubens stellt der Tod des elften Imams 

al-Ḥasan al-ʿAskarī 874 dar, der die schiitische Gemeinde in ihre bis dahin wohl 

schwerste Krise stürzte, und sie sich aus Uneinigkeit über die Nachfolge al-Ḥasan 

al-ʿAskarīs in ca. 20 Gruppierungen aufspaltete. Ein Teil der Gemeinde war der 

Überzeugung, der elfte Imam habe einen Sohn namens Muḥammad hinterlassen, 

der anlässlich des Todes seines Vaters al-Ḥasan al-ʿAskarī ein einziges Mal 

öffentlich erschienen und als Vorsichtsmaßnahme vor den Abbasiden sofort 

wieder entschwunden sei.143 Seit der Entrückung (ġaiba) stellten vier Bevoll-

                                                
141  Wilferd Madelung: “Al-Mahdī”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. V, Leiden 1986, S. 
  1230b-1238a, S. 1231a. 
142  Abdulaziz Abdulhussein Sachedina: Islamic Messianism – The Idea of Mahdi in Twelver 
  Shiʿism, Albany 1981, S. 10.  
143  Jassim M. Hussain: The Occultation of the Twelfth Imam – A Historical Background, London 
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mächtigte (sufarāʾ), die alle behaupteten, vom zwölften Imam ins Amt berufen 

worden zu sein, die Verbindung zwischen ihm und der schiitischen Gemeinde 

her.144 Nach zwölferschiitischer Lehre verkündete der letzte safīr, Abū 'l-Ḥusain 

ʿAlī b. Muḥammad as-Sāmarrī, auf seinem Totenbett 941 die Anordnung des 

zwölften Imams, keinen weiteren Mittler zu bestimmen, womit die Kleine in die 

bis heute andauernde Große Verborgenheit überging.145 Im zehnten und elften 

Jahrhundert verfassten schiitische Gelehrte eine Fülle von Werken über die Ver-

borgenheit, die unterschiediche doktrinäre Haltungen widerspiegeln. Šaiḫ aṭ-
Ṭāʾifa aṭ-Ṭūsīs Werk Kitāb al-Ġaiba entwickelte sich zur Hauptquelle späterer 

imamitischer Gelehrter, die sich mit der Entrückung des Imams befassten, was 

auf die Etablierung der Lehre von der Verborgenheit in der zweiten Hälfte des 

elften Jahrhunderts als Dogma hindeutet. Gemäß dieser Lehre ist der zwölfte 

Imam Muḥammad b. al-Ḥasan am Leben und wird aufgrund göttlicher Weisheit 

aus Furcht vor Feinden vor den Augen der Menschen verborgen.146 Mit Gottes 

Erlaubnis wird er am Ende der Zeit als Erlöser zurückkehren und in einer finalen 

apokalyptischen Schlacht die Kräfte des Guten gegen die Kräfte des Bösen 

anführen, die Unterdrückten aller Zeiten und den Mord an Imam Ḥusain rächen 

und eine Welt voller Gerechtigkeit und Gleichheit errichten.147 

                                                                                                                                 
  1982, S. 1. 
144  Verena Klemm: „Die vier sufarāʾ des Zwölften Imām – Zur formativen Periode der Zwölfer- 
  šīʿa“, in: Die Welt des Orients 15 (1984), S. 126-143, S. 130.  
145  Hussain, a.a.O., S. 1.  
146  Moojan Momen: An Introduction to Shiʿi Islam – The History and Doctrines of Twelver Shiʿism, 
  New Haven/London 1985, S. 165. 
147  Mohammad Ali Amir-Moezzi: The Divine Guide in Early Shiʿism – 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 Aḫbārī-Uṣūlī-Kontroverse 
 

Im 17. Jahrhundert entbrannte unter schiitischen Gelehrten eine rechts-

wissenschaftliche Kontroverse, deren Wurzeln bis zur Entstehung des islami-

schen Rechts zurückreichen, als traditionalistische und rationalistische Kräfte 

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 Autorität schiitischer ʿUlamāʾ als Erben der zwölf Imame. Die 

Auseinandersetzung zwischen der Aḫbārī- und Uṣūlī-Schule erstreckt sich dem-

entsprechend im weitesten Sinne über die Themenkomplexe Wissen und Macht 

und reicht bis ins späte neunte Jahrhundert zurück. 

 

Die Entstehung der Jurisprudenz ist sowohl mit der Herausbildung der 

Glaubenslehre als auch der Ḥadīṯ-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 

Führung ausgesetzt, die von Vertretern der verschiedenen religio-politischen 

Strömungen in der Umayyaden- und Abbasidenzeit intensiv diskutiert wurde. 

Daraus erwuchsen ebenso Glaubensfragen, die gelehrte Männer mit Hilfe des 

Qurʾān und Überlieferungen zu beantworten versuchten. Im siebten Jahrhundert 

hatten Gefährten des Propheten und der Imame begonnen, deren Aussprüche zu 

sammeln und aufzuzeichnen. Aufgrund der Fülle des Materials, in das mitunter 

Widersprüche und erfundene Zuschreibungen Einzug gehalten haben, sahen 

sich sodann Traditionarier allmählich gezwungen, Kategorien der Ḥadīṯ-Kritik 

auszuarbeiten, mit deren Hilfe sie die Authentizität der Überlieferungen zu be-

urteilen beabsichtigten. Infolge des Bestrebens, die Echtheit des Materials zu 

untersuchen, entstanden nicht nur biographische Werke, die die Geburts- und 

Sterbedaten der Überlieferer dokumentieren, sondern ebenso eine Reihe von Fach-

termini, mit deren Hilfe die Authentizität der Aussprüche klassifiziert werden 
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können.148 In einem längeren Prozess etablierten sich schließlich neben dem 

Qurʾān die auf Überlieferungen basierende Handlungsweisen des Propheten 

(Sunna) als zweitwichtigste Quelle der islamischen Jurisprudenz, ergänzt von 

den Aussprüchen der Imame (aḫbār) im schiitischen Islam. 

Mit dem Wirken des imamitischen Gelehrten aš-Šaiḫ al-Mufīd (gest. 1022) brach 

für die sich formierende Rechtswissenschaft eine neue Phase an. So machte er 

sich die von der theologischen Strömung der Muʿtazila praktizierte Methodik der 

Dialektik und des räsonierenden Argumentierens zu Eigen und übte Kritik an 

seinem Lehrer, dem Traditionarier Ibn Bābawaih, und dessen Zeitgenossen, Über-

lieferungen zu freisinnig und kritiklos übermittelt zu haben.149 Diesbezüglich 

lehnte aš-Šaiḫ al-Mufīd die bis dato übliche Verwendung von Traditionen ab, die 

nur auf einen einzigen Gewährsmann (aḫbār āḥād) zurückgehen und räumte 

stattdessen neben dem Qurʾān weit verbreiteten Überlieferungen (aḫbār muta-

wātir) sowie dem Konsens der Gelehrten (iğmāʿ) als den drei Prinzipien der isla-

mischen Jurisprudenz Vorrang ein.150 Damit brach er mit der bisherigen Tradi-

tion, Überlieferungen bloß zusammenzutragen und begann, das Material kritisch 

zu klassifizieren. So basiert al-Mufīds Argumentation in seinem rechtswissen-

schaftlichen Hauptwerk al-Muqniʿa erstmals auf seiner persönlichen Meinung 

gestützt von Überlieferungen denn auf einer bloßen Aneinanderreihung von 

aḫbār āḥād.151 Die Anwendung des iğtihād, die Ableitung rechtlicher Normen 

aus dem Qurʾān und den Überlieferungen des Propheten und der zwölf Imame 

durch eigene Denkanstrengungen, sowie den Analogieschluss (qiyās) lehnte er 

jedoch – im Gegensatz zu späteren imamitischen Gelehrten – strikt ab.152  

Sein Schüler Abū ‘l-Qāsim ʿAlī b. Ḥusain aš-Šarīf al-Murtaḍā (gest. 1044) ent-

wickelte al-Mufīds rationalistischen Ansatz weiter und plädierte für eine noch 

größere Rolle der Vernunft. Der Gelehrte argumentierte, dass einzig weit ver-

breitete Überlieferungen der Imame sicheres Wissen hervorbringen können, wo-

hingegen er die Authentizität von Traditionen, die nur einen Gewährsmann auf-

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

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

S. 25a. 
149 Halm, a.a.O., 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. 
151 Ahmad Kazemi-Moussavi: “ii. Hadith in Shi‘ism”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia  

Iranica, Bd. 11, New York 2003, S. 447a-449b, S. 448a. 
152 Newman, a.a.O., I:222.  
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te er die Anwendung von iğtihād und qiyās in Rechtsfragen ab, zeigte sich je-

doch deutlich pragmatischer eingestellt als al-Mufīd, da er den iğtihād zur Er-

langung praktischer kultischer Entscheidungen wie z.B. der Gebetsrichtung ge-

stattete.153 

Dieser rationalistische Ansatz al-Mufīds und aš-Šarīf al-Murtaḍās wurde sodann 

von deren beider Schüler Muḥammad b. al-Ḥasan b. ʿAlī Abū Ǧaʿfar, bekannt als 

Šaiḫ aṭ-Ṭāʾifa aṭ-Ṭūsī (gest. 1067), herausgefordert. Aṭ-Ṭūsī relativierte die An-

sichten seiner beiden Lehrer insoweit, dass er an der Verwendung umstrittener 

isolierter Überlieferungen festhielt, sofern der Tradent ein Imamit war, d.h. der 

Gruppe angehörte, „die recht hat“154, (aṭ-ṭāʾifa al-muḥiqqa). Deren umfängliche 

Verwendung rechtfertigte aṭ-Ṭūsī mit dem Hinweis, Schiiten früherer Genera-

tionen hätten häufig auf isolierte Überlieferungen rekurriert, darunter insbeson-

dere Zeitgenossen der Imame.155 So erklärt sich, dass er sich in seinen beiden 

Ḥadīṯ-Sammlungen al-Istibṣār und Tahḏīb al-aḥkām mehr auf den überlieferten 

Textkorpus als auf die Vernunft stützte und somit die Rolle der Ratio teilweise 

wieder in den Hintergrund drängte.156  

Mehr als ein Jahrhundert lang folgten imamitische Gelehrte aṭ-Ṭūsīs Ansatz, 

wenngleich spätere Generationen, darunter insbesondere Vertreter der Schule von 

Ḥilla, wiederholt seine Bewertung schiitischer Überlieferungen kritisierten. Die 

Schule von Ḥilla, die im 13. und 14. Jahrhundert ihre Blütezeit erlebte und nach 

der Zerstörung Bagdads durch die Mongolen wichtiges Zentrum imamitischer 

Theologie wurde, setzte sodann neue Maßstäbe für die schiitische Rechtstheorie. 

Gelehrte dieser Schule verliehen dem rationalistischen Ansatz aš-Šarīf al-Murta-

ḍās wieder Gewicht, indem sie die Ratio (ʿaql) als Prinzip der Rechtsfindung be-

tonten und die Theorie des iğtihād in ihre Rechtswerke aufnahmen. So argu-

mentierte beispielsweise al-Muḥaqqiq al-Ḥillī (gest. 1277), dass während der Ab-

wesenheit des zwölften Imams einige Rechtsvorschriften aus Überlieferungen ab-

geleitet werden können, wenn dafür zuverlässige und weit verbreitete aḫbār 

herangezogen würden und unter den Gelehrten Konsens (iğmāʿ) darüber herr-

sche.157 Auf diese Weise rechtfertigte er den iğtihād, den er als Bemühen defi-

                                                
153 Heern, a.a.O., S. 99. 
154 Halm, a.a.O., S. 67. 
155 Kazemi-Moussavi, a.a.O., S. 448b. 
156 Heern, a.a.O., S. 100.  
157 Etan Kohlberg: “Ḥellī, Najm-al-Dīn Abū’l-Qāsem Jaʿfar”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Ency- 

clopaedia Iranica, Bd. XII, New York 2004, S. 169a-170b, S. 169b. 
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nierte, „Rechtsurteile (aḥkām) der Sharīʿa aus ihren gültigen Quellen abzulei-

ten“158, wenn überlieferte Texte – der Qurʾān sowie Aussprüche des Propheten 

Muḥammad und der zwölf Imame – keine klaren Anordnungen enthielten. 

Dieses Denken setzte sein Neffe ʿAllāma al-Ḥillī (gest. 1325) fort und lieferte die 

erste systematische Ausarbeitung der Lehre des iğtihād.159 Er führte nicht nur eine 

kritische Methodologie und Terminologie der Ḥadīṯ-Untersuchung ein, sondern 

etablierte den iğtihād als Quelle der schiitischen Jurisprudenz und vollendete die 

von al-Mufīd und aš-Šarīf al-Murtaḍā angestoßene Entwicklung.160 

Beide antagonistische Denkrichtungen – sich einzig auf das überlieferte Wort als 

Hauptquelle des religiösen Wissens und der Jurisprudenz zu stützen sowie die von 

der Muʿtazila und al-Mufīd angeregte Anwendung spekulativer Argumentation in 

Rechtsfragen – existierten seit dem neunten Jahrhundert nebeneinander. 

 Parallel zur und später infolge der Herausbildung des rationalistischen 

Denkens setzten sich imamitische Gelehrte mit Fragen zur legitimen Führung der 

Gemeinde auseinander. In ihrem Bestreben, dem durch die Verborgenheit des 

zwölften Imams verursachten spirituellen, politischen und juridischen Vakuum 

entgegenzuwirken, legten sie zwischen dem elften und 16. Jahrhundert den 

Grundstein für eine Theorie der allgemeinen Stellvertretung des Imams (niyāba 

ʿāmma). Basierend auf verschiedenen Qurʾānversen und Überlieferungen began-

nen sie zu argumentieren, sie seien als Kollektiv vom zwölften Imam zu dessen 

Stellvertretern designiert worden und eigneten sich sukzessiv die exekutiven 

Vorrechte des verborgenen Imams an.161 Im elften Jahrhundert vertrat al-Mufīd 

als erster imamitischer Theologe die Ansicht, die Gelehrten sollten stellvertre-

tend einige der Pflichten des Imams ausführen, womit er explizit die Steuer-

erhebung ansprach.162 Weiter argumentierte er, solange der gerechte Herrscher 

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

                                                
158 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). 

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

160 Momen, a.a.O., S. 185; Andrew J. Newman: The Development and Political Significance of 
the Rationalist (Uṣūlī) and Traditionalist (Akhbārī) Schools in Imāmī Shīʿī History: From the 
Third/Ninth to the Tenth/Sixteenth Century A.D., Bd. II, Dissertation, Los Angeles 1986, S. 517.  

161 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. 

162 Ahmad Kazemi Moussavi: Religious Authority in Shi‘ite Islam – From the Office of Mufti to 
the Institution of Marja‘, International Intsitute of Islamic Thought and Civilization (ISTAC), 
Kuala Lumpur 1996, S. 149.  
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nünftige Rechtsgelehrte (fuqahāʾ) die Verantwortung zur Führung der islamischen 

Gemeinde übernehmen.163 Al-Mufīd kam zu dem Schluss, dass die Rechtsgelehr-

ten während der Verborgenheit des zwölften Imams zur allgemeinen Ausübung 

von dessen Amt bevollmächtigt worden seien wenngleich nur in Stellvertretung 

des Imams und nicht als Herrschende.164 Seine Argumentation fand großen 

Zuspruch im Denken seines Schülers aṭ-Ṭūsīs, der theoretisch die Delegation der 

juristischen Funktionen des Imams auf die Rechtsgelehrten gestattete.165 In der 

Mongolenzeit nahm unter den Gelehrten Muḥaqqiq und ʿAllāma al-Ḥillī die 

Autorität der zwölferschiitischen Rechtsgelehrten als designierte Repräsentanten 

des verborgenen Imams weiter zu, obgleich Dissens über den Umfang der Be-

fugnisse unter den fuqahāʾ 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 (Ǧihād) erklären dürften, aller-

dings blieben die beiden letztgenannten Vorrechte bis ins 19. Jahrhundert um-

stritten.166 

In der frühen Safawidenzeit erfuhr das Konzept von der Delegation der Autorität 

des verborgenen Imams eine weitere, entscheidende Stärkung. Im Bestreben, 

ihre dynastische Macht mit Hilfe der zwölferschiitischen Glaubenslehre zu festi-

gen und ihren sunnitischen Gegenspieler, das Osmanische Reich, zu schwächen, 

ermutigten die Schahs Ismāʿīl (reg. 1501-1524) und Ṭahmāsp (reg. 1524-1576) 

schiitische Gelehrte aus dem osmanischen Südlibanon zur Migration in den Iran. 

Für die Umsetzung dieser Pläne hatten die safawidischen Herrscher das Poten-

tial des Rechtsprinzips des iğtihād erkannt und gingen eine Allianz mit den Reli-

gionsgelehrten ein, die sie mit wichtigen Ämtern versahen.167 Darunter befand 

sich ʿAlī al-Karakī (gest. 1533), der 1504 in den Dienst Schah Ismāʿīls trat und zu 

einem der führenden zwölferschiitischen Rechtsgelehrten des frühen 16. Jahr-

hunderts aufstieg.168 Er erarbeitete sich insbesondere durch seine Rechtshand-

bücher und Kommentare zu Glaubens- und Rechtsfragen einen Namen und be-
                                                
163  Muḥammad Ṣādiq Mazīnānī: “Angīza-yi ruikard-i ‘Allāma Narāqī bih baḥṯ-i Wilāyat-i faqīh”, 

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

164 Ebd., S. 177. 
165 Moomen, Introduction, S. 189f.; Moussavi, a.a.O., S. 150f. 
166 Ebd.; Newman, a.a.O., II:499. 
167 Rula Abisaab: “Jabal ‘Āmel”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XIV,  

New York 2008, S. 305b-309a, S. 305b. 
168 Dies.: “Karakī”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XV, New York 2011, 

S. 544a-547a, S. 544b. 
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kräftigte wiederholt die religiöse Authentizität der Safawiden in deren Konfron-

tation mit den Osmanen.169 Was die Prärogativen des Imams angeht, leitete al-

Karakī rational aus den Quellentexten ab, dass ein muğtahid sowohl die Leib-

strafen vollstrecken als auch das Freitagsgebet anführen und den verborgenen 

Imam in allen juristischen und religiösen Angelegenheiten ersetzen solle, in denen 

eine Vertretung möglich sei.170 Trotz der großen Kritik von al-Karakīs Juristen-

kollegen ernannte ihn Schah Ṭahmāsp 1532 zugunsten der Festigung seiner 

religio-politischen Macht zum Stellvertreter des Imams, nāʾib al-imām, womit 

dem Gelehrten offiziell die Autorität des Imams über die religiösen Angelegen-

heiten des Reiches übertragen wurden.171 Infolge des Einflusses, den al-Karakī 
und Šahīd aṯ-Ṯānī (gest. 1558), ein zweiter führender 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 

befürwortet wurde. 

Einer dieser Kritiker, der die Methodik von muğtahidūn wie al-Karakī zu wider-

legen anstrebte, war der Rechtsgelehrte Muḥammad Amīn al-Astarābādī (gest. 

1627), der mit seinem Werk al-Fawāʾid al-madanīya die erste umfassende Theo-

rie bezüglich des seit dem neunten Jahrhundert existierenden rechtswissen-

schaftlichen Traditionalismus formulierte und als Begründer der Aḫbārī-Schule 

verstanden wird. Zunächst, so heißt es, soll al-Astarābādī durchaus dem Prinzip 

des iğtihād zugeneigt gewesen sein, änderte dann aber im Zuge seines Studiums 

im osmanischen Naǧaf und zwischen 1606 und 1616 in Mekka seine Einstel-

lung.172 Im Mittelpunkt seiner Lehre stehen die Überlieferungen der Imame, die 

aḫbār, die er als einzige Quelle der schiitischen Jurisprudenz anerkannte, da 

seiner Ansicht nur sie allein – im Gegensatz zu spekulativ gewonnenen Rechts-

urteilen der Uṣūlīs mittels iğtihād – mit Gottes Willen übereinstimmen 

können.173 Damit formulierte al-Astarābādī elementare Ansichten der Aḫbārī-
Schule, die in der zweiten Hälfte des 17. bis zur Mitte des 18. Jahrhunderts die 
                                                
169 Ebd., S. 544b, 545a. Zu seinen wichtigsten juristischen Werken zählen u.a. Risāla fī ′l-man‘ 

‘an taqlīd al-maiyit, Risāla fī ′l-uṣūl und Ǧāmi‘ al-maqāṣid. 
170 Moussavi, a.a.O., S. 152; Abisaab, “Karakī”, S. 545b.  
171 Andrew J. Newman: “Ṣafawids – IV. Religion, Philosophy and Science”, in: Encyclopaedia of 

Islam, 2. Auflage, Bd. VIII, Leiden 1995, S. 777a-787a, S. 778a. 
172 Etan Kohlberg: “Astarābādī, Moḥammad Amīn”, 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. 

173 Etan Kohlberg: “Akhbārīya”, 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 iğtihād als 

zentrales Element der schiitischen Rechtstheorie zu verdrängen versuchten. 

Bedingt durch die politischen Umbrüche im Iran des frühen 18. Jahrhunderts, 

die wesentliche demographische und kulturelle Veränderungen nach sich gezo-

gen haben, erlangte die Aḫbārī-Schule in der späten und post-Safawidenzeit 

ihren größten Einfluss. Der Sturz der Safawiden infolge des afghanischen Ein-

falls in Isfahan 1722, dem damaligen Zentrum religiöser Ausbildung, und die 

Politik des Afschariden-Herrschers Nādir Šāh (reg. 1736-1747) trieben viele Ge-

lehrtenfamilien zur Flucht nach Indien und in die religiösen Zentren Karbalāʾ, 
Kāẓimain und Naǧaf im osmanischen Irak. Lange Zeit dominierte das traditiona-

listische Denken der Aḫbārī-Schule die Schreinstädte bis Muḥammad Bāqir Bih-

bihānī (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 Aḫbārīs auf den Qurʾān und die 

Überlieferungen des Propheten sowie der zwölf Imame beschränkten, während 

die rationalistischen Uṣūlīs zusätzlich auf den Konsens der Gelehrten als auch 

den iğtihād bestanden.175 Konkret manifestierte sich diese Meinungsverschieden-

heit in der Ḥadīṯ-Kritik und infolgedessen der Art der Urteilsfindung. In der 

Ḥadīṯ-Kritik zeigten sich die Traditionalisten deutlich offener als ihre Gegen-

spieler: Neben den vier kanonischen schiitischen Ḥadīṯ-Sammlungen befanden 

die Aḫbārīs ebenso sunnitische Überlieferungen für zulässig und vertrauens-

würdig, die sie entweder als authentisch (ṣaḥīḥ) oder schwach (ḍaʿīf) klassifizier-

ten. Damit griffen sie auf einen bedeutend umfangreicheren Textkorpus als die 

Uṣūlīs zurück. Die Rationalisten hingegen differenzierten die überlieferten Texte 

entsprechend der Kategorien authentisch (ṣaḥīḥ), gut (ḥasan), vertrauenswürdig 

da weit verbreitet (mutawātir) und schwach (ḍaʿīf) und grenzten auf diese Weise 

den Korpus merklich ein.176 Hielten weder der Qurʾān noch die Überlieferungen 

eindeutige Antworten auf bestimmte Fragen bereit, gelang(t)en die Uṣūlīs über 

eigene Denkanstrengungen zu Urteilen in Rechts- und Glaubensfragen. Ihre 
                                                
174 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. 
175 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. 
176 Andrew J. Newman: “The Nature of the Akhbārī/Uṣūlī Dispute in Late Ṣafawid Iran. Part 1: 

ʿAbdallāh al-Samāhijīʾs ʿMunyat al-Mumārisīnʾ”, 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 iğtihād erwartungsgemäß strikt ab und 

trafen ihre rechtsrelevanten Entscheidungen ausschließlich auf der Grundlage 

sicheren Wissens (ʿilm yaqīn), das als Überlieferungen von den Imamen vor-

liegt.177 Die Aḫbārīs sprachen sich nicht nur gegen die juristische Autorität der 

Gelehrten und die Anwendung des iğtihād aus, sondern ebenso gegen die daraus 

folgende Zweiteilung der Gemeinde in muğtahidūn und muqallidūn, Gläubige, die 

den Gelehrten als Stellvertretern des Imam in kultischen und rechtlichen Angele-

genheiten Gehorsam zu leisten haben.  

Die Ablehnung eben dieser von der Aḫbārī-Schule vertretenen Standpunkte stand 

im Mittelpunkt der zahlreichen Traktate des Uṣūlī-Gelehrten Bihbihānī, darunter 

u.a. seine Gegenschrift al-Fawāʾid al-uṣūlīya zu al-Astarābādīs al-Fawāʾid al-

madanīya. Darin argumentierte Bihbihānī beispielsweise, dass sich Rechtsge-

lehrte in ihrer Urteilsfindung nicht ausschließlich auf die überlieferten Texte be-

rufen müssen, sondern klar auf Verstandesbasis Entscheidungen fällen können 

und dürfen.178 Während frühere Rationalisten die Ansicht vertreten hatten, dass 

der Verstand und andere Quellen der Rechtsfindung lediglich als exegetische 

Werkzeuge angewendet werden dürfen, fasste Bihbihānī den Verstand als unab-

hängige Quelle des Wissens und der Autorität auf. Er bejahte die Notwendigkeit, 

den iğtihād während der Abwesenheit des zwölften Imams als Quelle der Füh-

rung der Gemeinde anzuwenden. Damit belebte Bihbihānī nicht nur das rationa-

listische Denken in der Zwölferschia wieder, sondern beschnitt ebenso die Vor-

herrschaft der Aḫbārī-Schule am Ende des 18. Jahrhunderts und leistete einen 

entscheidenden Beitrag zur weiteren Hierarchisierung179 der zwölferschiitischen 

Gelehrsamkeit.  

Infolge des Sieges der Rationalisten erreichte die Lehre von der Stell-

vertretung des verborgenen Imams durch die ʿUlamāʾ im 19. Jahrhundert ihren 

Höhepunkt. Den Ansichten seines Lehrers Bihbihānī folgend formulierte der Ge-

lehrte Aḥmad an-Narāqī (gest. 1830) in Awāʾid al-aiyām erstmals für die Zwöl-

ferschia eine politische Theorie über den Anspruch der muğtahidūn, als Statt-
                                                
177 Ebd., S. 39; Momen, Introduction, S. 223f. 
178 Diese und die nächste Information stammen aus: Heern, a.a.O., S. 124, 140. 
179 Mit dem Sieg der Uṣūlī-Schule schuf Bihbihānī die Vorbedingungen für die Entstehung des 

höchsten Ranges zwölferschiitischer Rechtsgelehrter, der Institution des marǧaʿ-i taqlīd. Als 
„Quelle der Nachahmung‟ in religiösen und juristischen Angelegenheiten wurden erstmals 
Muḥammad Ḥasan an-Naǧafī (gest. 1850) und Šaiḫ Murtaḍā Anṣārī (gest. 1864) von ihren 
Kollegen als jeweils gelehrtester und weisester Jurist seiner Zeit anerkannt.  
Calder, a.a.O., S. 46b; Jean Calmard: “Mardjaʿ-i Taqlīd“, 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 Über-

lieferungen argumentierte und schlussfolgerte an-Narāqī, dass die Leitung der 

Gemeinde während der Abwesenheit des zwölften Imams in die Hände quali-

fizierter religiöser Gelehrter zu legen sei, da sie nach den Imamen als die Vor-

züglichsten gelten.180 Aus diesem Grund können entsprechend seiner Über-

zeugung nur sie legitime Herrscher während der Abwesenheit des Imam sein, 

und dementsprechend stelle die Herrschaft der Rechtsgelehrten, Wilāyat al-

fuqahāʾ, die einzig gerechte Form der Regierung dar.181 Wenngleich in der ersten 

Hälfte des 19. Jahrhunderts eine neue Generation von muğtahidūn die kollektive 

religio-politische Führung der Gemeinde anstrebte, sei an dieser Stelle betont, 

dass an-Narāqīs juristische Theorie zum damaligen Zeitpunkt weder eine Recht-

fertigung aktiver politischer Machtansprüche der Rechtsgelehrten darstellt, noch 

auf die Schwächung des qajarischen Herrscherhauses abzielte. Vielmehr schien 

er seine Abhandlung zur Stärkung der Position der muğtahidūn als Reaktion auf 

die Šaiḫī-Bewegung182 verfasst zu haben, deren Anhänger die charismatische 

Autorität des verborgenen Imams beanspruchten.183 Seitdem schiitische Gelehrte 

begonnen hatten, sich schrittweise die Prärogativen des Imams anzueignen, 

nahm ihr religiöser sowie sozio-politischer Einfluss innerhalb der Gemeinde 

über die Jahrhunderte beständig zu. Es bedurfte jedoch des intellektuellen Sieges 

der Uṣūlī-Schule und einer relativ schwachen Zentralgewalt des qajarischen 

Herrscherhauses, ehe eine kleine Gruppe schiitischer Gelehrte im Zuge des 

Tabakaufstands 1890-1892 sowie der Konstitutionellen Bewegung 1905-1911 die 

politische Bühne betrat.184 

                                                
180 Al-Maulā Aḥmad b. Mahdī an-Narāqī: Kitāb ‘Awā’id al-aiyām fī baiyān qawā’id istinbāṭ al-

aḥkām, Bd. 2, Beirut 2000, S. 87-89. An-Narāqīs Argumentation stützt sich maßgeblich auf 
die Überlieferungen „Die Gelehrten sind die Erben der Propheten.“, „Die Gelehrten sind Be-
vollmächtigte“ sowie „Die Könige herrschen über die Menschen, und die Gelehrten herr-
schen über die Könige.“ 

181 Vanessa Martin: Creating an Islamic State – Khomeini and the Making of a New Iran, London/ 
New York 2003, S. 117. 

182 Im frühen 19. Jahrhundert entstand um Šaiḫ Aḥmad al-Aḥsā’ī eine Schule spekulativer Theo- 
logie im Iran, die eine Synthese aus dem theosophischen Gedankengut Mullā Ṣadrās, der 
Aḫbārīya sowie gnostischer Lehren in sich vereinte. Vgl.: Denis MacEoin: “Shaykhiyya”, in: 
Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. 9, Leiden 1997, S. 403b-405b. 

183 Hamid Dabashi: “Early Propagation of Wilāyat-i Faqīh and Mullā Aḥmad Narāqī”, in: Nasr 
Seyyed Hossein (Hrsg.), Expectation of the Millennium – Shīʿism in History, Albany 1989, S. 
287-300, S. 295. 

184 Gegen Ende des 19. Jahrhunderts dominierten ausländische Firmen den iranischen Binnenmarkt 
und beförderten den Zusammenbruch der iranischen Industrie. Der Tabakaufstand 1890-
1892 richtete sich gegen die von Nāṣir ad-Dīn Šāh (reg. 1848-1896) an den britischen Major 
Gerald Talbot vergebene Monopolkonzession, die der führende Shirazer Gelehrte Saiyid ‘Alī 
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Akbar Fāl-Asīrī (gest. 1901) 1890 offen kritisierte und daraufhin nach Karbalā’ deportiert 
wurde. Im Dezember 1891 erließ der führende muǧtahid Teherans, Ayatullah Ḥāǧǧ Mīrzā 
Ḥasan Āštīānī (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 Händler und 
Kaufleute über die Finanz- und Zollpolitik des Schahs begünstigten die Formierung einer 
anti-imperialistischen und antimonarchistischen Koalition aus Händlern, Intellektuellen 
sowie einigen progressiven muǧtahidūn 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 muǧtahidūn in der Politik noch der Tabakaufstand oder die 
Konstitutionelle Bewegung werden in den analysierten Quellentexten thematisiert. Aus 
diesem Grund befasst sich diese Arbeit nicht näher mit den Ereignissen und verweist auf 
weiterführende Literatur. 
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2.2 Das Maqtal-Genre: Von der Historiographie über die Trauer-
literatur zur Erörterung der „Geheimnisse des Martyriums“ 

 Der gewaltsame Tod des Prophetenenkels Ḥusain b. ʿAlī in der Schlacht 

von Karbalāʾ 680 n. Chr. prägte die muslimische Gemeinde nicht nur maßgeblich 

in politischer und theologischer sondern in Teilen ebenso in kultureller und iden-

titätsstiftender 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 maqtal geht auf die arabische Wurzel 

q-t-l zurück, das in der Grundform „töten, totschlagen, ermorden, umbringen“ 

bedeutet, während maqtal selbst mit „Mord, Tod, mörderischer Kampf“ wieder-

gegeben wird. Darüber hinaus bezeichnet maqtal sowohl im Arabischen als auch 

im Persischen einen „Ort des Todes“ und „Ort, an dem jemand getötet wird“ 

(Lane, Wehr, Moein, Luġatnāma) sowie martialisch einen „Ort des Schlachtens 

oder der Hinrichtung“ (Steingass) und „Ort des Totschlages; Hinrichtungsstätte“ 

(Alavi). Das Hauptthema dieses Genres ist dementsprechend der Tod bzw. die 

Ermordung bedeutender Persönlichkeiten mehrheitlich auf dem Schlachtfeld als 

auch fern davon. 

Die Anfänge dieser Literatur gehen bis ins letzte Drittel des siebten Jahr-

hunderts zurück, als trauernde Angehörige Ḥusains wehklagende Gedichte über 

seine Tötung verfassten und Zeitzeugen bzw. Personen, die um 680 n. Chr. ge-

lebt haben, begannen, Informationen über die Ereignisse der islamischen Früh-

zeit und biographische Angaben jener in Kämpfen Getöteten zu sammeln.185 Die 

mehr oder weniger historischen Berichte wurden teils in Form von Gedichten 

rezitiert und teils mit Ketten von Gewährsmännern überliefert, die die Erinnerun-

gen an die Gefallenen bewahren sollten. Jene Schilderungen der Geschehnisse 

wurden überwiegend innerhalb der alidischen Familie und unter deren Anhän-

                                                
185  Sebastian Günther: “‘Maqātil’-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 
  Günthers Forschungsergebnisse, wenn nicht anders angegeben. 
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gern erzählt und zunächst mündlich weitergegeben. Zwischen der zweiten 

Hälfte des achten bis zum ersten Drittel des zehnten Jahrhunderts entstanden 

dann zahlreiche kürzere Maqtaltexte, die in größere Kompendien wie Chroniken 

und biographische Werke eingebettet wurden. Diese Werke, Kutub al-Maqātil, 

widmeten sich ausschließlich dem gewaltsamen Tod frühislamischer Persönlich-

keiten und dem dazugehörigen historischen Kontext. Als Quellengrundlage jener 

Werke dienten die mündlich zirkulierten historischen Berichte (aḫbār), Überlie-

ferungen vom Propheten, seinen Gefährten und den Imamen, biographische 

Nachschlagewerke und Elegien.186 Zu den frühesten Titeln zählen das Maqtal al-

Ḥusain, das auf ʿAlīs Gefährten Aṣbaġ b. Nubāta Tamīmī187 zurückgehen soll, 

Ğābir b. Yazīd al-Ğuʿfīs188 (gest. 746) Schriften Maqtal Amīr al-muʾminīn und 

Maqtal al-Ḥusain, Abū Muḥammad al-Ğaʿfarīs (gest. spätes 8. Jh.) Kitāb Ḫurūğ 

Muḥammad b. ʿAbdallāh wa-maqātilihi und Kitāb Ḫurūğ Ṣāḥib Faḫḫ wa 

maqātilihi sowie Ġiyāṯ b. Ibrāhīms (Todesjahr unbekannt) Maqtal Amīr al-

muʾminīn.189 Als der wohl bekannteste Maqtalbericht aus dieser frühen Periode 

gilt Abū Miḫnafs (gest. 774) Kitāb Maqtal al-Ḥusain. Dessen Original scheint 

nicht erhalten geblieben zu sein, jedoch wurde es von Abū Miḫnafs Schüler 

Ḥišām b. al-Kalbī (gest. 819) in weiten Teilen überliefert und überlebte durch die 

Rezensionen der späteren Historiker Naṣr b. al-Muzāḥim al-Minqarī (gest. 827) 

und ʿAlī b. Muḥammad al-Madāʾinī (gest. 830er oder 840er). Zudem stützten sich 

die Historiker Aḥmad b. Yaḥyā al-Balāḏurī (gest. 892/3) in Anṣāb al-ašraf und 

Abū Ḥanīfa Aḥmad b. Dāwūd ad-Dīnawārī (gest. 895/6) in al-Aḫbār aṭ-ṭiwāl auf 

Abū Miḫnafs Bericht.190 Ibn al-Kalbīs Werk wiederum wurde in ganzer Länge 

von dem Historiker Abū Ğaʿfar Muḥammad aṭ-Ṭabarī (gest. 923) in dessen Uni-

                                                
186  Ebd., S. 192-195.  
187  Gestorben in der zweiten Hälfte des ersten Ḥiğrī-Jahrhunderts. Aṭ-Ṭūsī zitiert diesen frühen 
  Titel in seinem biographischen Werk al-Fihrist. Siehe: Muḥammad b. al-Ḥasan aṭ-Ṭūsī: 

Fihrist kutub aš-Šīʿa, Nachdruck der Ausgabe Calcutta 1853-1855, Osnabrück 1980, S. 62. 
188  Al-Ğuʿfī war ein Anhänger Imam al-Bāqirs. Sein Bericht über das Martyium Ḥusains scheint  
  von Naṣr b. Muzāḥim bewahrt worden zu sein, dessen Werk in Auszügen von Abū 'l-Farağ 
  al-Isfahānī verwendet wurde. Siehe: I.K.A. Howard: “Ḥusayn the Martyr. A Commentary 

on the Accounts of the Martyrdom in Arabic Sources, Papers from the Imam Ḥusayn Con-
ference London, July 1984”, in: al-Serat, Bd. XII 1986, S. 124-142, S. 126. 

189  Rasul Jaʿfariyan: “A Glance at Historiography in Shiʿite Culture”, Onlinepublikation, ohne 
Seitenzählung: http://www.al-islam.org/mot/historiography (letzter Aufruf: 23.08.2012);  

 Sabine Schmidtke und Hassan Ansari sei an dieser Stelle gedankt für den Verweis auf die 
letzten drei genannten Werke. Siehe: Sabine Schmidtke/Hassan Ansari: “The Literary-Reli-
gious Tradition among 7th/13th Century Yemenī Zaydīs: The Formation of the Imām al-
Mahdī li-Dīn Allāh Aḥmad b. al-Ḥusayn b. al-Qāsim (d. 656/1258)”, in: Journal of Islamic 
Manuscripts 2 (2011), S. 165-222, S. 171. 

190  Howard, a.a.O., S. 133, 139. 
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versalgeschichte Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk zitiert, die wohl die umfassendste 

Version von Abū Miḫnafs Beschreibungen enthält. Aus der Feder Abū Miḫnafs 

sollen noch fünf weitere Maqtalwerke stammen – das Kitāb aš-Šūrā wa-maqtal 

ʿUṯmān, das Kitāb Marğ rāhiṭ wa-maqtal aḍ-Ḍaḥḥāk b. Qais al-Fihrī, das Kitāb 

Maqtal ʿAbdallāh b. az-Zubair, das Kitāb Maqtal ʿAlī sowie das Kitāb Maqtal al-

Ḥasan – die jedoch allesamt verloren gegangen sind wie auch der Bericht Maqtal 

al-Ḥusain des Historikers Muḥammad b. ʿUmar al-Wāqidī (gest. 822).191  

Für den Zeitraum von der zweiten Hälfte des neunten bis zur Mitte des zehnten 

Jahrhunderts lässt sich eine Zunahme von Maqtalwerken beobachten, die über-

wiegend von imamitischen Autoren verfasst worden sind. Darunter fallen ʿAlī b. 

Muḥammad al-Madāʾinīs (gest. 850) Kitāb (Asmāʾ) man qutila min aṭ-Ṭālibīyīn, 

Ibn-Abī ad-Dunyās (gest. 894) Kitāb Maqtal Amīr al-muʾminīn, ʿAlī, Ibrāhīm b. 

Muḥammad aṯ-Ṯaqafīs (gest. 896) Kitāb Man qutila min Āl Muḥammad, Muḥam-

mad b. Zakarīyā b. Dīnārs (gest. 911) Berichte Maqtal Amīr al-muʾminīn und 

Maqtal al-Ḥusain, Aḥmad b. ʿUbaidallāh Ṯaqafīs (gest. 926) Schriften al-Mubai-

yaḍa fī aḫbār maqātil Āl Abī Ṭālib und Kitāb fī tafḍīl banī Hāšim wa-ḏamm banī 

Umaiya wa-atbāʾihim, Aḥmad b. Muḥammad b. Saʿīd al-Ḥamdānīs (gest. 944) 

Kitāb Man šahida maʿa Amīr al-muʾminīn, ʿAlī sowie Abū 'l-Farağ Isfahānīs (gest. 

967) Werk Maqātil aṭ-Ṭālibiyīn. In dieser Periode zeichnete sich, parallel zur 

Herausbildung der Imamatslehre, ein thematischer Wandel innerhalb der Berichte 

ab: Während zuvor auch von Personen die Rede gewesen war, die zu Lebzeiten 

des Propheten Muḥammad (gest. 632) und der Regierungszeit der vier rechtgelei-

teten Kalifen (632-661) gewaltsam ums Leben gekommen waren, verlagerte sich 

der Fokus auf die Märtyrertode des ersten schiitischen Imams ʿAlī b. Abī Ṭālib 

und dessen Sohn Ḥusain.192 Günther, der sich im Zuge seiner Promotion über 

Abū 'l-Farağ al-Isfahānīs historisch-biographische Enzyklopädie Maqātil aṭ-Ṭālibi-

yīn193 mit mittelalterlichen arabischen Maqtalwerken befasst hat, zeigt sich über-

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

riographie in der ersten Hälfte des zehnten Jahrhunderts mit al-Isfahānīs Kom-

                                                
191  Ursula Sezgin: Abū Miḫnaf – Ein Beitrag zur Historiographie der umaiyadischen Zeit, Disser- 
  tation, Leiden 1971, S. 42, 47, 51. 
192  Günther, a.a.O., S. 205. 
193  Das Kompendium enthält mehr als 300 Biographien von Nachkommen Muḥammads aus der 

Linie seines Onkels Abū Ṭālib, die bis zur Fertigstellung des Werks im Jahre 928 auf unnatür-
liche Weise ums Leben gekommen sind. 
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pendium seinen Höhepunkt erreicht habe.194 Eine Erklärung, in welchem Maße er 

frühere Maqtalwerke in seiner Untersuchung berücksichtigt hat, und warum er 

den Gipfel historiographischen Schaffens ausgerechnet in Form dieses Geschichts-

werks über zaiditische Erhebungen erreicht sieht, bleibt Günther schuldig. Sein 

Fazit, sämtliche nach dem zehnten Jahrhundert entstandene Maqtalwerke seien in 

ihrem Wesen eher hagiographisch denn historiographisch und hätten ihren Status 

als eigenständige Gattung der arabischen historisch-bibliographischen Literatur 

eingebüßt, muss in Frage gestellt werden aufgrund seiner nicht unternommenen 

Analyse späterer imamitischer Werke.195 Zu den bekanntesten aus dieser Periode 

gehören aš-Šaiḫ al-Mufīds (gest. 1022) biographisches Handbuch über die zwölf 

Imame, das Kitāb al-Iršād, das eine leicht gekürzte Version von aṭ-Ṭabarīs Bericht 

über Imam Ḥusain enthält, Muwaffaq b. Aḥmad Ḫwārazmīs (gest. 1172) Maqtal 

al-Ḥusain und Ibn Ṭāwūs’ (gest. 1266) Werke al-Luhūf ʿalā qatlā aṭ-Ṭufūf196 und 

al-Masraʿ aš-šain fī qatl al-Ḥusain. Welche Entwicklung das Maqtal-Genre im 

14. und 15. Jahrhundert genommen hat, liegt dem derzeitigen Forschungsstand 

nach weitgehend im Dunkeln. Handschriftenkataloge überliefern nach meinem 

Kenntnisstand keinen einzigen Titel aus diesem Zeitraum. Es ist lediglich bekannt, 

dass in der Mitte des 14. Jahrhunderts der Herrscher der sozial-revolutionären 

Sarbadārī-Bewegung, die versuchte, sich in West-Khorasan von der Mongolen-

herrschaft zu emanzipieren, Ḫwāğa Niẓām ad-Dīn Yaḥyā Kurābī (gest. 1357), bei 

schiitischen Autoren Werke über die Leiden der Imame in Auftrag gegeben 

hat.197  

2.2.2 Die Entwicklungen des Maqtal-Genres in der Safawidenzeit 

Als ein eben solches Auftragswerk entstand zu Beginn des 16. Jahrhun-

derts eine persischsprachige Erzählung über die Biographien und Leiden der 

Prophetenfamilie, die die Maqtalliteratur nicht nur wiederbelebte, sondern im 

Iran in eine neue Richtung weiterentwickelte. Herrscher wie der sunnitische 

Timuride Sulṭān Ḥusain Bāiqarā (gest. 1506) förderten die Literatur und Künste 

                                                
194  Günther, a.a.O., S. 205.  
195  Ebd., S. 208, 210.  
196  Im weiteren Verlauf der Arbeit wird der gängige Kurztitel des Werks al-Luhūf verwendet. 
197  Abbas Amanat: “Meadow of the Martyrs – Kāshifīʾs Persianization of the Shiʿi Martyrdom 
  Narrative in the Late Tīmūrid 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 persönlichen Vorlieben, sondern verfolgten mit der Aus-

dehnung kulturellen Prestiges ebenso die Festigung ihrer politischen Macht. Mög-

licherweise als Reaktion auf eine Bedrohung durch die Usbeken und zur Erhöhung 

seiner Stellung innerhalb der pro-schiitischen Öffentlichkeit in Herat beauftragte 

Ḥusain Bāiqarās Schwiegersohn Saiyid ʿAbdallāh Mīrzā den vom timuridischen 

Hof sehr geschätzten religiösen Gelehrten, Dichter und Prediger Kamāl ad-Dīn 

Ḥusain Wāʿiẓ Kāšifī (gest. 1504/1505) mit der Abfassung einer alidischen Marty-

riologie.198 Um 1502 stellte dieser das Werk Rauḍat aš-šuhadāʾ fertig, das heute 

als das älteste Buch der persischsprachigen Trauerliteratur (kitābhā-yi sūgwā-

rī)199 angesehen und als „die umfassendste schiitische Martyriologie ihrer Zeit“200 

verklärt wird.201 Wie bereits al-Mufīd und Ibn Ṭāwūs beschreibt Kāšifī neben 

kurzen Biographien der zwölf Imame die Leiden und Tugenden Muḥammads und 

seiner Familie. Er beginnt sein Werk mit einem Prolog über die Drangsale frühe-

rer Propheten und endet mit einem Epilog über die eschatologischen Konse-

quenzen von Ḥusains Martyrium und das Schicksal seiner Unterstützer als auch 

seiner Feinde.202 Kāšifī flocht lebhafte Verse in seine Erzählungen und Predigten 

über die Märtyrertode der Imame ein, die er teils von früheren, teils von zeit-

genössischen Poeten übernahm und ebenso selbst verfasste. Mit Hilfe arabischer 

und persischer Quellen, darunter allgemeine Geschichtswerke, biographische 

Wörterbücher, Ḥadīṯ-Sammlungen und Qurʾān-Kommentare, zeichnete der Autor, 

teilweise in Legenden gekleidet, die Ereignisse von Karbalāʾ nach.203 Im Gegen-

satz zu den frühen mittelalterlichen arabischen Maqtalwerken steht im Rauḍat 

aš-šuhadāʾ jedoch nicht mehr der historiographische Aspekt im Mittelpunkt. 

Stattdessen betonte Kāšifī neben der identitätsstiftenden Bewahrung der Erin-

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

                                                
198  Ebd., S. 257. 
199  Aḥmad Munzawī: Fihristwāra-yi kitābhā-yi fārsī, 9 Bände, Bd. VIII: Tārīḫ-i payāmbarān wa 

imāmān, Teheran 2003, S. 1661. 
200  Gustav Thaiss: “Rawḍah khvānī”, in: John L. Esposito (Hrsg.), The Oxford Encyclopedia of 
  the Modern Islamic World, 4 Bände, Bd. III, New York/Oxford 1995, S. 412a-413b, S. 412b.  
201  Amanat, a.a.O., S. 253.  
202  Charles Rieu: Catalogue of the Persian Manuscripts in the British Museum, Bd. I, London 
  1879, S. 152b. Das Werk wurde überblicksartig bearbeitet, eine eigene Quellenanalyse für die 

Safawidenzeit konnte hingegen nicht angefertigt werden. Der Staatsbibliothek zu Berlin Preu-
ßischer Kulturbesitz sei für die Bereitstellung der Handschrift Ms. or. oct. 475 an dieser Stelle 
gedankt.   

203  Amanat, a.a.O., S. 260f.  
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Weinens204, der gemäß zwölferschiitischer Überlieferungen insbesondere des fünf-

ten und sechsten Imams mit dem Paradiesaufenthalt belohnt werde. 

Die religiöse Identität Kāšifīs wurde sowohl im 16. als auch im 20. Jahrhundert 

wiederholt kontrovers diskutiert: Während Aussagen von Zeitgenossen Kāšifīs 

sowie dessen Wirken als oberster Richter (qāḍī al-quḍāt) unter dem Timuriden-

herrscher Sulṭān Abū-Saʿīd und seine Zugehörigkeit zum sunnitisch-ausgerich-

teten Naqšbandī-Orden darauf hindeuten, dass der Gelehrte kein Schiit war, gel-

ten einigen Forschern seine Herkunft aus Sabzewar und sein bekanntes Maqtal-

werk als starkes Indiz für seinen schiitischen Glauben.205 Gesichert ist soweit, dass 

sich die Safawiden (1501-1722) Kāšifīs Trauerbuch Rauḍat aš-šuhadāʾ für ihre 

Religions- und Legitimationspolitik zu Eigen machten, und dieses Werk die per-

sische Literatur und Kultur der Safawiden- und Qajarenzeit nachhaltig geprägt 

und der iranischen Zwölferschia dieser beiden Epochen ihr charakteristisches 

Gesicht verliehen hat.  

In Abgrenzung zu ihrer Sufi-Herkunft und der Festigung ihrer Herrschaft waren 

schiitische Symbole und Rituale für die Safawiden von enormem Gewicht. Als 

die bedeutendste Entwicklung im Iran des 16. Jahrhunderts kann in diesem Zu-

sammenhang die weite Verbreitung ritueller Predigten über das Martyrium Imam 

Ḥusains gelten, sogenannter rauḍa-ḫwānī, die die Ereignisse von Karbalāʾ und 

das Schicksal der Prophetenfamilie nacherzählen und das Publikum zu Tränen 

rühren.206 Die Bezeichnung dieser Predigten geht maßgeblich auf Kāšifīs Maqtal-

werk Rauḍat aš-šuhadāʾ zurück, das in den ersten Jahrzehnten des 16. Jahrhun-

derts als Textgrundlage für jene öffentlichen und privaten Trauerzusammen-

künfte diente.207 Rauḍa bezeichnet in der Grundbedeutung einen „Garten“ und 

ein „Paradies“ im religiösen Sinn (Steingass, Alavi), – möglicherweise eine An-

spielung auf die Belohnung, die den Trauernden für ihr Gedenken in Aussicht 

steht, – während sich der Bestandteil ḫwānī vom persischen Verb ḫwāndan ab-

leitet und „lesen, singen, rezitieren“ bedeutet. Später setzte sich dann die über-

tragene Bedeutung „Erzählung vom Märtyrertod der schiitischen Imame“ (Alavi) 

                                                
204  Aghaie, “Narrative”, S. 152, 154, 175. 
205  Maria E. Subtelny: “Kāšefi, Kamāl-al-Din Ḥoseyn Wāʿeẓ”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), En-

cyclopaedia Iranica, Bd. XV, New York 2011, S. 658-661, Onlinepublikation, ohne Seitenzäh-
lung; Kamil M. al-Shaibi: Sufism and Shiʿism, Surbiton 1991, S. 272. 

206  Kamran Scot Aghaie (Hrsg.): The Women of Karbalāʾ – Ritual Performance and Symbolic Dis- 
  courses in Modern Shiʿi Islam, Austin 2005, S. 6.  
207  Momen, Introduction, S. 119. 
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für rauḍa durch. Das Luġatnāma erklärt den Begriff mit „Singen von Elegien 

über die Leiden der Prophetenfamilie“ (nauḥa-sarāʾī bar maṣāʾib-i ahl-i bait-i 

rasūl) und „Erinnerung der Leiden Ḥusains“ (ḏikr-i muṣībat-i ḥaḍrat-i Ḥusain), 

was letztendlich „das Rauḍa [-t aš-šuhadāʾ]-Lesen“ umfasst. Rezitiert werden in 

jenen Predigten überwiegend poetische Wehklagen, bekannt als marṯīya-Dich-

tung, und Erzählungen von den Imamen und über sie (riwāyāt, aḫbār).208 

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 zurück. Überwiegend auf Beerdigungen rezitierten Frauen in 

rhythmischen Versen sowohl die Tugenden der Verstorbenen als auch die Ge-

fühle der Hinterbliebenen mit der Absicht, die Seelen der Toten zu besänftigen, 

vergleichbar etwa mit einem Bittgebet.209 In der frühislamischen Zeit vollzog 

sich dann allmählich ein Wandel hinsichtlich der Funktion der marṯīya-Dich-

tung. Nach der Schlacht von Karbalāʾ, so heißt es in einigen Überlieferungen, 

haben Ḥusains Schwestern Zainab und Umm Kulṯūm sowie pro-alidische Dich-

ter von Trauer erfüllte Elegien über Ḥusains Martyrium und Lobpreisungen auf 

die Mitglieder der Prophetenfamilie verfasst, deren Verse sie insbesondere wäh-

rend des Trauermonats Muḥarram zu rezitieren pflegten.210 Indem die Bilder 

und Geschichte dieses kulturellen Erbes in einen fortschreitenden Gegenwarts-

horizont eingeschlossen werden, findet eine Verknüpfung der Vergangenheit 

mit der Gegenwart statt.211 Auf diese Weise bewahrte die Šīʿat ʿAlī nicht nur die 

gemeinschaftstiftenden Erinnerungen an den für sie so tragischen Verlust des 

Prophetenenkels über Generationen, sondern sie übte gleichzeitig Protest gegen 

die ihrer Ansicht nach erfolgte Usurpation des Führungsanspruches ʿAlīs und 

seiner Nachkommen.212 In der Abbasidenzeit (750-1258) sahen die sunnitischen 

Kalifen bald ihre Macht vom politischen Potential jener Gedenkfeiern bedroht, 

die sie anfänglich unterstützt hatten, und versuchten, die wehklagenden Zusam-

                                                
208  Siehe Muḥammad Ibrāhīm b. Muḥammad Bāqir al-Marwazī Ğauharī: Ṭūfān al-bukāʾ fī ma- 
  qātil aš-šuhadāʾ, Lithographie, o.O. 1853. 
209  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 Seitenzählung verzichtet.  
  Siehe: http://www.al-islam.org/al-serat/elegy.htm (letzter Aufruf 19.07.2012).  
210  Sayyid Wahid Akhtar: “Karbalaʾ, an Enduring Paradigm of Islamic Revivalism”, in: al-Tawhid, 
  13 (Frühjahr 1996) 1, S. 1-9, S. 6; Ayoub, a.a.O., S. 152.  
211  Jan Assmann: Das kulturelle Gedächtnis – Schrift, Erinnerung und politische Identität in frü-

hen Hochkulturen, München 1997, S. 16. 
212  Die folgenden Informationen stammen aus: Ebd., S. 153.  
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menkünfte an den Gräbern und in den Privathäusern 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 

anlässlich des Martyriums Imam Ḥusains sodann einen großen Aufschwung. 

Während bis ins frühe neunte Jahrhundert die Rezitationen im Schutz des 

Privaten stattfanden, förderten die Buyiden die Verlagerung der Trauerzeremo-

nien in die Öffentlichkeit, insbesondere an die Schreine der Imame. Dort trugen 

im zehnten Jahrhundert professionelle Wehklager die eigens für diesen Anlass 

verfassten Verse über die Leiden der Imame und deren Märtyrertode vor. Im 16. 

und 17. Jahrhundert fand schließlich auch die persischsprachige marṯīya-Dich-

tung weite Verbreitung im Iran. Nachhaltig beeinflusst wurde sie von der aus 

zwölf endgereimten Strophen bestehenden Elegie über das Martyrium Imam 

Ḥusains, Dawāzdah-band, des safawidischen Panegyrikers Kamāl ad-Dīn Muḥ-

tašam Kāšānī (gest. 1588), die in der Qajarenzeit vielfach imitiert wurde.213  

Über Kāšifīs und Muḥtašam Kāšānīs Werke hinaus ist bisher keine systema-

tische Forschung zu safawidischen Maqtalwerken geleistet worden. Entsprechend 

der Informationen einiger Handschriftenkataloge folgen Maqtalwerke wie die von 

Muḥammad Bāqir al-Mağlisī, Dah mağlis und Ḥikmat šahādat saiyid aš-šuhadāʾ, 

die Taḏkirat aš-šuhadāʾ von Muḥammad Ḥusain b. Muḥammad Bāqī Būḫārāʾī 
sowie ʿAbd aš-Šukūr b. ʿAbd al-Wāsiʿ Tatawīs Ḏikr al-Ḥusain weitestgehend dem 

Vorbild von Kāšifīs Rauḍat aš-šuhadāʾ. In welcher Quantität diese Werke im 16., 

17. und frühen 18. Jahrhundert verfasst worden sind, ist aufgrund der fehlenden 

Katalognachweise schwer zu beziffern. Rasūl Ğaʿfariyān hält in seinem Über-

blick zur schiitischen Historiographie dazu schlicht fest, dass die „Bücher, die in 

der Safawidenzeit über das Imamat, Manāqib [biographische und hagiographi-

sche Werke, M.B.] und die Geschichte der Imame verfasst wurden [...]“, nicht 

erfasst werden können.214 Gesichert lässt sich hingegen festhalten, dass sich die 

für das persische Maqtal-Genre typischen rauḍa-ḫwānī-Predigten in der späten 

Safawidenzeit zum Ritual der Taʿzīya-Aufführungen weiterentwickelt haben. 

Diese sogenannten Passionsspiele können im weitesten Sinne dem Maqtal-Genre 

zugerechnet werden, stellen jedoch aufgrund ihrer weitgehend anonymen Auto-

                                                
213  Paul Losensky: “Moḥtašam Kāšāni”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, New 
  York 2004, Onlinepublikation, ohne Seitenzählung: 
  http://www.iranicaonline.org/articles/mohtasham-kashani (letzter Aufruf: 01.09.2013). 
214  Jaʿfariyan, “Glance”. 
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renschaft und ihres nicht selten fiktiven Charakters keinen Bestandteil dieser 

Untersuchung dar. Der Vollständigkeit halber soll diese Art gereimtes, oft ano-

nym in Umgangssprache verfasstes Drehbuch für die theatralische Darstellung 

der Ereignisse von Karbalāʾ durch Laienschauspieler, die Mitte des 18. Jahrhun-

derts vollständig ausgebildet und im 19. Jahrhundert ihre Blütezeit erlebte, hiermit 

knapp erwähnt werden.215  

2.2.3 Die Weiterentwicklung des Maqtal-Genres in der Qajarenzeit: Werke 
zwischen „Belohnung des Weinens“ und den „Geheimnisse[n] des Martyriums“ 

Im Gegensatz zur rudimentären Forschung über einzelne Aspekte des 

Maqtal-Genres in der Safawidenzeit leisteten der Linguist Faḫr-Rūḥānī und der 

Historiker Ğaʿfariyān wichtige Vorarbeiten zum Thema und umrissen in An-

sätzen die Grundzüge des Genres in der Qajarenzeit. So arbeitete Faḫr-Rūḥānī 
unter Berücksichtigung mittelalterlicher arabischer Maqtalwerke eine Typologie 

des mehrheitlich persischsprachigen Genres aus, das er in narrative Texte unter-

gliedert, die auf Trauerzusammenkünften rezitiert werden, und in historiogra-

phische Berichte „variierender Authentizität und Foki“, die „fast ausschließlich 

von der Tragödie von Karbalāʾ und […] Imam Ḥusain“ handeln.216 Ğaʿfariyān be-

schränkte sich hingegen auf Werke aus der Qajarenzeit, deren elegische Narra-

tiven er als Genre-spezifisch beschreibt, die unter Vernachlässigung historischer 

Genauigkeit einzig zur Förderung der Trauerkultur verfasst worden seien.217 

Sowohl der Blick auf die Entwicklung der islamischen Historiographie 

bis ins 13. Jahrhundert hinsichtlich der Ereignisse von Karbalāʾ als auch die 

Stichwortsuche zum Martyrium Imam Ḥusains und der Trauer in der Zwölfer-

                                                
215  Für einen Überblick über die Taʿzīya-Tradition empfehlen sich die folgenden Werke: Jamshid 
  Malekpour: The Islamic Drama - !"تعز, 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.): Taʿziyeh – Ritual and Drama in Iran, New 
York 1979. 

 In diesem Zusammenhang sei auf die umfangreiche Gedächtnisforschung verwiesen, die hier 
nicht umfangreich referiert werden kann. Neben dem in Fußnote 211 zitierten Titel siehe: 
Astrid Erll: Kollektives Gedächtnis und Erinnerungskulturen – Eine Einführung, Stuttgart/ 
Weimar 2005; Aleida Assmann: Erinnerungsräume – Formen und Wandlungen des kulturellen 
Gedächtnisses, München 2009; Günther Oesterle (Hrsg.): Erinnerung, Gedächtnis, Wissen – 
Studien zur kulturwissenschaftlichen Gedächtnisforschung, Göttingen 2005; Gerald Echter-
hoff/Martin Saar (Hrsg.): Kontexte und Kulturen des Erinnerns – Maurice Halbwachs und das 
Paradigma des kollektiven Gedächtnisses, Konstanz 2002. 

216  Muhammad-Reza Fakhr-Rohani: “The Maqtal Genre: A Preliminary Inquiry and Typology”, 
Qom 2006. http://imamreza.net/eng/imamreza.php?id=7165 (letzter Aufruf: 06.03.2009). 

217  Jaʿfariyan, “Glance”. 
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schia in Handschriften- und Drucksachenkatalogen legen nahe, dass das Maqtal-

Genre das relevante Genre schlechthin zur Erforschung des zwölferschiitischen 

Martyriumdiskurses darstellt. Eine systematische Auswertung der von Āqā 

Buzurg aṭ-Ṭihrānī zusammengestellten 25-bändigen bibliographischen Enzyklo-

pädie aḏ-Ḏarīʿa ilā taṣānīf aš-Šīʿa und weiterer biographischer Nachschlage-

werke sowie die angefertigte Quellenanalyse sollen nun die Entwicklungen des 

Maqtal-Genres in der Qajarenzeit nachzeichnen.218  

Unter dem Stichwort maqtal versammelte der Bibliograph 318 Einträge, die er zu-

nächst einmal in der eingangs erwähnten arabischen Grundbedeutung von „Tod, 

Ermordung“ verwendete. Diese 318 Einträge beziehen sich mehrheitlich auf per-

sische Werke, wenngleich Āqā Buzurg ebenfalls einige auf Urdu und Arabisch 

verfasste Werke verzeichnete. So zitiert er beispielsweise in 4:179 „ein großes 

Buch über die Ermordung Ḥusains“ (wa-huwa kitāb kabīr fī maqtal al-Ḥusain), 

während er in 2:410 die „letzten beiden Bücher über die Ermordung des Fürsten 

der Gläubigen und den Tod Fāṭima az-Zahrāʾs…“ (maʿa kitābaihi al-āḫarain 

maqtal Amīr al-muʾminīn wa-wafāt Fāṭima az-Zahrāʾ) erwähnt. 

Den größten Raum nimmt maqtal in der Bedeutung Genrebezeichnung ein, die 

der Verfasser mit den Informationen „maqtal fārsī des Autors …, gedruckt in …“ 

verwendete. Oftmals war es Āqā Buzurg, der diese Genrebezeichnung vergeben 

hat, selbst wenn das Wort maqtal nicht im Titel vorkam bzw. wenn überhaupt 

kein Titel vorlag. In diesen Fällen war ihm wohl der Inhalt der Werke bekannt, 

der allgemein um Martyrium/Märtyrer (šahāda/šuhadāʾ) oder die Geheimnisse 

des Martyriums (asrār aš-šahāda), die Ereignisse von Karbalāʾ/aṭ-Ṭaff und ʿĀšūrāʾ, 
Ḥusain aš-Šahīd oder Tod/Ermordung (maqtal/qatl) kreiste. Āqā Buzurgs und al-

Amīns versammelte Einträge weisen darauf hin, dass das Maqtal-Genre in der 

Qajarenzeit nicht ausschließlich 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, 

gepriesen und die Erinnerung an sie bewahrt wird.219  

                                                
218  Āqā Buzurg aṭ-Ṭihrānī: Aḏ-Ḏarīʿa ilā taṣānīf aš-Šīʿa, 3. Auflage, 25 Bände, Beirut 1983. Da-

rüber hinaus wurden die folgenden biographischen Nachschlagewerke zum Eintrag maqtal 
untersucht, die dieselben Ergebnisse liefern wie die Auswertung von Āqā Buzurgs aḏ-Ḏarīʿa: 
Muḥsin al-Ḥusainī ʿĀmilī: Aʿyān aš-Šīʿa, 11 Bände, Beirut 1986 (137 Einträge); Ḥasan al-
Amīn: Mustadrakāt Aʿyān aš-Šīʿa, 11 Bände, Beirut 2006 (172 Einträge); Ğaʿfar as-Subḥānī: 
Mausūʿat Ṭabaqāt al-fuqahāʾ, 14 Bände, Beirut 2004 (71 Einträge). 

219  Zum Beispiel Prinz Farhād Mīrzā b. Fatḥ ʿAlī Šāh, siehe: aṭ-Ṭihrānī, a.a.O., 15:88; Nāṣir ad-
Dīn Šāh, siehe: al-Amīn, a.a.O., 4:113, 6:322; Nādir Šāh, 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 (bukāʾ), die Belohnung des Weinens (ṯawāb al-bukāʾ), die Lei-

den der Prophetenfamilie bzw. Märtyrer (maṣāʾib), Trost (taslīyat) und Mitleid 

(taʿzīya) sowie rauḍa-ḫwānī-Predigten thematisiert wurden. Diese Titel dominie-

ren das Genre in der Qajarenzeit außerordentlich. Die Einträge zu diesen Wer-

ken stellen sich wie folgt dar: „Persisches Maqtalwerk von Maulā Muḥammad 

Ṣāliḥ b. al-Āġā Muḥammad al-Baraġānī al-Qazwīnī, vorhanden neben seinen 

anderen Maqtalwerken Maʿdin al-bukāʾ, Miftāḥ al-bukāʾ, Manbaʿa al-bukāʾ und 

Kanz al-bukāʾ fī Karbalāʾ“ (20:44) und „Persisches Maqtalwerk von Maulā Nau-

rūz ʿAlī b. Muḥammad Bāqir al-Basṭāmī, wohnhaft in Mašhad und 1309 ver-

storben. [Sein Werk] setzt sich aus Kapiteln über die Ereignisse von Karbalāʾ 
und die Geheimnisse des Martyriums zusammen. […]“ (3:430). Und weiter: „Per-

sisches Maqtalwerk über die Leiden des Märtyrer-Imams und Erläuterung der 

Geheimnisse seines Martyriums und der Weisheit des Martyriums“ (20:286).  

Āqā Buzurg verzeichnete in seinem Kompendium einige wenige Titel aus der 

Safawidenzeit, wobei die überwiegende Mehrheit dem 19. und frühen 20. Jahr-

hundert zuzuordnen ist. Die Auswertung einschlägiger Kataloge arabischer und 

persischer Handschriften und Drucksachen220 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 über die Entwicklung des Maqtal-Genres in der Qajaren-

zeit Folgendes festgehalten werden: Im Mittelpunkt der persischen Martyriums-

literatur aus dem 18. bis frühen 20. Jahrhundert stehen allgemein die Ereignisse 

von Karbalāʾ und der gewaltsame Tod Imam Ḥusains. Innerhalb dieses Themen-

komplexes dominieren entsprechend der Titelvergabe wiederum die Sujets Trauer 

um das Drangsal der Prophetenfamilie und die dafür in Aussicht stehende Be-

lohnung im Jenseits. Im späten 19. Jahrhundert zeichnete sich dann eine inhalt-

liche Verschiebung von der Prophetenfamilie hin zu Imam Ḥusain und einer 

                                                                                                                                 
7:328; Āqā Muḥammad Ḫān, siehe, Ebd., 6:237; Ibrāhīm Ḫān, siehe: Ebd., 6:244; Ibrāhīm 
Šāh, siehe: Ebd., 6:260; Āqā Muḥammad Ḫān Qāğār, siehe: Ebd., 6:290; al-Qāʾim Maqām, 
siehe: Ebd., 7:14. 

220  U.a. Ḫānbābā Mušār: Fihrist-i kitābhā-yi čāpī-yi fārsī, 3 Bände, Teheran 1971; Munzawī, a.a.O.; 
Olimpiada P. Shcheglova: Katalog litografirovannych knig na persidskom jazyke v sobranii Le-
ningradskogo Otdelenija Instituta Vostokovedenija AN SSSR, 2 Bände, Moskva 1975; Abdol-
djavad Falaturi (Hrsg.): Katalog der Bibliothek des schiitischen Schrifttums im Orientali-
schen Seminar der Universität zu Köln, 6 Bände, Köln 1996; Maḥmūd b. al-Marʿašī: Fihrist-i 
nusḫahā-yi ḫaṭṭī-yi Kitābḫāna-yi ʿumūmī-i Ḥaḍrat-i Āyatullāh al-ʿUẓma Marʿašī-Naǧafī, 42 
Bände (fortlaufend), Qom 1975-. 
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Erörterung des Wesens seines Martyriums ab, die in einigen Werken mit „Ge-

heimnisse des Martyriums“ umschrieben wird. Die Aufschlüsselung der ermit-

telten Werke entsprechend ihrer Entstehungszeit, sofern bekannt, veranschau-

licht, dass die Maqtalliteratur in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts im Iran 

ihre Blütezeit erlebt hat und mit Beginn der Pahlavīzeit (1924-1979) deutlich ab-

nahm.  

Einer der Gründe für die Entstehung unzähliger Maqtal-Werke in der Qajaren-

zeit kann der Patronage durch einige Schahs zugeschrieben werden. Wie bereits 

die safawidischen nutzten auch die qajarischen Herrscher schiitische Symbole und 

Rituale zur Festigung der Loyalitäten zwischen dem Hof und seinen Untertanen 

und letztlich zur Stärkung ihrer Legitimierung.221 So wurden zeitweise, insbeson-

dere unter Fatḥ-ʿAlī Šāh (reg. 1797-1834), Muḥarram-Prozessionen und die dort 

rezitierten rauḍa-ḫwānī-Predigten gefördert als auch Werke über das Martyrium 

Imam Ḥusains 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 Erklärungsansatz für die Entstehung des um-

fangreichen Korpus an elegischen Werken wie „Der Schlüssel des Weinens über 

das Leiden des Fürsten der Märtyrer“, „Spiegel des Weinens“ oder „Das Mittel 

des Weinens“222 ist zudem in zahlreichen Überlieferungen zu finden, die das 

Weinen als religiös verdienstvolles Handeln beschreiben. Diese sind beispiels-

weise im Ḥadīṯ-Werk Kāmil az-ziyārāt des imamitischen Rechtsgelehrten und 

Traditionariers Ibn Qaulawaih (gest. 979) enthalten, die all jenen den Paradies-

lohn in Aussicht stellen, „die ein Gedicht über Ḥusain rezitieren, weinen und 

andere zum Weinen bringen“.223  

Qajarische Maqtalwerke beschränken sich jedoch keineswegs auf narrative und 

lyrische, kummervolle Predigten, die ausschließlich für die Muḥarram-Rezitatio-

                                                
221  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. 

222  Vgl. Muḥammad Ṣāliḥī b. Muḥammad Baraġānī Qazwīnī: Miftāḥ al-bukāʾ fī muṣībat saiyid 
  aš-šuhadāʾ, Handschrift, 1854; Muḥsin b. Muḥammad Qazwīnī Tabrīzī: Kitāb Mirʾāt al-bukāʾ, 

Lithographie, Tabriz 1894; Muḥammad Ḥusain b. ʿAbdallāh Giryān Šahrābī: Ṭarīq al-bukāʾ, 
Lithographie, 1897 o.O. 

223  Abū 'l-Qāsim Ğaʿfar b. Muḥammad b. Ğaʿfar b. Mūsā Ibn Qaulawaih al-Qummī: Kāmil az- 
  ziyārāt, ins Englische übersetzt von Sayyid Moḥsen Al-Ḥusainī Al-Mīlānī, 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. Möglicherweise in Abgrenzung zum volkstümlichen 

Trauerkult, dem viele Religionsgelehrte kritisch gegenüberstanden, verfassten 

einige von ihnen im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert erörternde Werke, in 

denen sie das Handeln und Martyrium Imam Ḥusains aus theologischem Blick-

winkel betrachteten. In diesen Werken, deren Titel unter anderem „Die Zeichen 

des Martyriums und die Schätze der Glückseligkeit“, „Das Geheimnis des Mar-

tyriums“ oder „Rechtgläubige Einblicke in die Geheimnisse des Martyriums“224 

lauten, thematisierten sie die seit dem zehnten Jahrhundert geführte Debatte 

über das außergewöhnliche Wissen des dritten Imams, die Opferbereitschaft der 

Märtyrer von Karbalāʾ für Ḥusain und um Gottes willen oder die Hoffnung der 

Gläubigen auf jenseitige Rettung vor dem Höllenfeuer. So zeichnen spätqajari-

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“225, stützten 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-

Kulainīs kanonisches Ḥadīṯ-Kompendium Kitāb al-Kāfī, Ibn Bābawaihs Ḥadīṯ-
Sammlungen Ṯawāb al-aʿmāl und ʿUyūn aḫbār sowie Ibn Qaulawaihs Ḥadīṯ-
Werk Kāmil az-ziyārāt. Historische Berichte, darunter der von Abū Miḫnaf, 

zitierten sie aus Ibn Aʿṯams226 Kitāb al-Futūḥ, einem der ältesten arabischen 

Geschichtswerke zur islamischen Frühzeit, aš-Šaiḫ al-Mufīds Kitāb al-Iršād über 

die Biographien der zwölf Imame und Ibn Ṭāwūs Maqtalwerk al-Luhūf. Die 

verwendeten Quellen aus der Safawidenzeit umfassten weitestgehend Ḥadīṯ-
Kompendien, darunter unangefochten Muḥammad Bāqir al-Mağlisīs (gest. 1699) 

Biḥār al-anwār und Ğalāʾ al-ʿuyūn, das ʿAwālim al-ʿulūm wa-'l-maʿārif wa-'l-

                                                
224  Rafīʿ ad-Dīn b. ʿAlī Aṣġar Ṭabāṭabāʾī Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī: Kitāb Mafātīḥ al-kunūz, Litho-

graphie, Tabriz 1880; Ders.: Kitāb Sirr aš-šahāda, Lithographie, Tabriz 1895; Rūḥullāh b. 
Ḥabībullāh ʿĀlimī Māzandarānī Bārfurūšī: Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda, Lithogra-
phie, Teheran 1917. 

225  Jaʿfariyan, “Glance”.  
226  Das Todesjahr Ibn Aʿṯam al-Kūfīs variiert zwischen 926/927 und 1003. Angesichts dessen, 

dass sein Werk Kitāb al-Futūḥ 819 verfasst worden sein soll, ist es wahrscheinlicher, dass er 
Ende des neunten Jahrhunderts gestorben ist. Siehe: Elton L. Daniel: “Ketāb al-Fotūḥ”, in: 
Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, New York 2012, Onlinepublikation, ohne 
Seitenzählung: http://www.iranicaonline.org/articles/ketab-al-fotuh (letzter Aufruf: 20.02.2013). 
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aḥwāl min al-āyāt wa-'l-aḫbār wa-'l-aqwāl von al-Mağlisīs Schüler ʿAbdallāh b. 

Nūrallāh Baḥrānī (Todesjahr unbekannt), Muḥammad al-Ḥurr al-ʿĀmilīs (gest. 

1692) Wasāʾil aš-Šīʿa sowie Muḥsin-Muḥammad Faiḍ Kāšānīs Ḥadīṯ-Werk und 

Qurʾān-Kommentar aṣ-Ṣāfī.  

Referenzquellen aus der Qajarenzeit wurden abgesehen von Niẓām al-ʿUlamāʾs 

Verweisen auf seine eigenen Schriften und das Maqtalwerk seines Zeitgenossen 

Fāḍil Darbandī (gest. 1870), Iksīr al-ʿibādāt fī asrār aš-šahādāt, nicht angegeben. 

Das qajarische Maqtal-Genre setzt sich dementsprechend vielfältig aus Überlie-

ferungen der Imame und mit biographischen Details gespickten Erzählungen 

über sie sowie frühen historischen Berichten, im Wesentlichen dem von Abū 

Miḫnaf, zusammen. Ein Großteil der Werke zeichnet sich zudem über 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 frühen Maqtaltexte 

prägte, mussten die qajarischen Maqtalwerke zehn Jahrhunderte nach der Ent-

stehung der ersten Texte zwangsläufig einbüßen. Für deren Verfasser stand nicht 

mehr das Sammeln historischer Begebenheiten im Fokus, sondern der frühisla-

mische Machtkampf um die legitime Führung der Gemeinde bildet vielmehr den 

Rahmen für eine rituelle Selbstvergewisserung. Darüber hinaus greifen jene 

Werke über die „Geheimnisse des Martyriums“  aus dem späten 19. und frühen 

20. Jahrhundert eine seit dem zehnten Jahrhundert unter Gelehrten geführte 

theologische Debatte auf und gewähren Einblicke in den Kern des zwölferschii-

tischen Martyriumsdiskurses. 

 

2.3 Die Autoren der späteren Qajarenzeit und ihre Maqtalwerke 

 Ein Blick auf die Fülle von Maqtalwerken, die in der Mitte des 19. Jahr-

hunderts und später im Iran entstanden sind, weist nicht nur auf die Blütezeit 

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 ʿAbbās Mīrzā (gest. 1833), Sohn des qajarischen Herrschers Fatḥ-ʿAlī 
Šāh, zurück, der 1821 die erste lithographische Druckpresse aus Tiflis nach Tabriz 
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einführen ließ.227 Mit seiner finanziellen Unterstützung wurden dort elf Jahre 

später die ersten Handschriften als Lithographien gedruckt und einem größeren 

Publikum zugänglich gemacht.228 Ab den 1840er Jahren breitete sich diese Form 

des Buchdrucks über das ganze Land aus, die insbesondere in den 1870er und 

1880er Jahren bis einschließlich der ersten Dekade des 20. Jahrhunderts Hoch-

konjunktur erlebte.229 Die Mehrheit der Buchproduktion erfolgte in privaten litho-

graphischen Druckereien, die den Buchmarkt mit Literatur über Rechtsfragen, 

Gedichtanthologien, schiitische Glaubenspraktiken, Texte für Taʿzīya-Auffüh-

rungen und Maqtalwerke versorgte. 

Der analysierte Quellenkorpus aus der späteren Qajarenzeit liegt in eben dieser 

lithographischen Form vor. Exemplarisch wurde eines der bekanntesten Maqtal-

werke jener Zeit ausgewählt, Ğauharīs Ṭūfān al-bukāʾ, das sich durch seine 

lyrisch-kummervollen Erzählungen über Imam Ḥusains Martyrium auszeichnet. 

Aufgrund des Schwerpunkts dieser Arbeit wurde davon abgesehen, weitere 

Werke über das Trauer-Sujet in den Quellenkorpus aufzunehmen, welches das 

Maqtal-Genre in der Qajarenzeit zu bestimmen scheint. Stattdessen fiel die Wahl 

auf vier weitere Werke, die dem zweiten Themenbereich des Genres angehören 

und vorgeben, sich mit den „Geheimnisse[n] des Martyriums“ zu befassen: Niẓām 

al-ʿUlamāʾs umfangreiches Maqtalwerk Kitāb Mafātīḥ al-kunūz und seine kür-

zeren Abhandlungen Kitāb Sirr aš-šahāda und Mağālis-i ḥusainīya sowie Bār-

furūšī-Māzandarānīs Erörterung al-Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda. Alle 

drei Autoren studierten mehrere Jahre in Zentren schiitischer Gelehrsamkeit, 

Ğauharī in Karbalāʾ, Niẓām al-ʿUlamāʾ in Nağaf und Mašhad sowie Bārfurūšī-
Māzandarānī ebenfalls in Nağaf, wo sie direkt vom Erneuerer des rationalisti-

schen Denkens in der Zwölferschia Bihbihānī bzw. von dessen Schülern eine 

Lehrerlaubnis (iǧāza) erhielten und den Rang eines muğtahid erlangten. Damit 

sind sie dem Uṣūlī-Lager zuzuordnen, was sich am deutlichsten in den Argu-

mentationsweisen Niẓām al-ʿUlamāʾs und Bārfurūšī-Māzandarānī wiederspiegelt. 

 
                                                
227  Ulrich Marzolph: “The Pictorial Representation of Shiʿi Themes in Lithographed Books of the 
  Qajar Period”, in: Pedram Khosronejad, The Art and Material Culture of Iranian Shiʿism. Ico- 
  nography and Religious Devotion in Shiʿi Islam, London 2012, S. 74-103, S. 75.  
228  Olimpiada P. Shcheglova: “Lithography - i: in Persia”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclo- 
  paedia Iranica, New York 2009, Onlinepublikation, ohne Seitenzählung: 
 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. 

229  Ebd. 
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2.3.1 Muḥammad Ibrāhīm Ğauharīs Werk Ṭūfān al-bukāʾ fī maqātil aš-šuhadāʾ – 
„Die Tränenflut über den Tod der Märtyrer“ 

2.3.1.1 Šaiḫ Muḥammad Ibrāhīm b. Muḥammad Bāqir Ğauharī - Ein qajarischer 
Dichter und muğtahid 

Im ersten Drittel des 19. Jahrhunderts wurden die alljährlich zelebrierten 

rituellen Trauerzeremonien zum Gedenken der Ereignisse von Karbalāʾ um einen 

Text bereichert, der sich zu einem der bekanntesten und bedeutendsten Maqtal-

werke aus der Qajarenzeit entwickeln sollte.230 Im Jahr 1834 vollendete der 

Religionsgelehrte Šaiḫ Muḥammad Ibrāhīm b. Muḥammad Bāqir Ğauharī (gest. 

1838) seine biographische Erzählung über die Leiden und gewaltsamen Tode von 

Mitgliedern der Prophetenfamilie, Ṭūfān al-bukāʾ fī maqātil aš-šuhadāʾ, die rasch 

weite Verbreitung im Iran fand. 

Das Geburtsjahr dieses Gelehrten und Dichters ist unbekannt, wohl er-

blickte er aber in der zweiten Hälfte bzw. im letzten Drittel des 18. Jahrhunderts 

das Licht der Welt. Der herkunftsbezogene Namensbestandteil von Ğauharīs 

Vater, die Nisba, deutet darauf hin, dass Mīrzā Muḥammad Bāqir Hirawī aus 

Herat stammt, wo der Autor möglicherweise geboren wurde.231 Infolge einiger 

nicht näher bekannter Unannehmlichkeiten verließ Ğauharīs Familie Herat und 

siedelte sich im Norden Irans in Qazwīn an, weswegen ihm in biographischen 

Nachschlagewerken sowohl die Namenszusätze Hirawī als auch Qazwīnī verlie-

hen wurden.232 In Qazwīn studierte Ğauharī neben den Künsten der Literatur 

Philosophie, Theologie, Jurisprudenz und Qurʾān-Exegese und siedelte im Ver-

lauf seiner religiösen Ausbildung nach Karbalāʾ über, um bei Muḥammad Bāqir 

Bihbihānī zu studieren (gest. 1792).233 Mutmaßlich unter dem Einfluss Bihbihā-

nīs, dem Erneuerer des rationalistischen Denkens in der Zwölferschia, erlangte 

                                                
230  Ḥuğğat Allāh Ğūdakī: „Maqtal nigārī az wāqiʿīyat tā ḫiyāl-i pardāzī – Nigāhī bih maqtal niwi- 
  sī az dīrūz tā imrūz“, in: Aftāb, 20.01.2008.  
  http://www.aftab.ir/articles/art_culture/literature_verse/c5c1200836808p1.php (letzter Aufruf: 

9.2.2010]. 
231  Mīrzā Muḥammad ʿAlī Ḥabīb-Ābādī: „Mīrzā Muḥammad Ibrāhīm Ğauharī“, in: Makārim al- 
  Āṯār – Dar aḥwāl-i riğāl dū qarn 13 wa 14 hiğğrī, 4 Bände, Bd. IV, Isfahan 1973, S. 1438-1445, 

S. 1438. 
232  Sūsan Farhangī: „Ğauharī Hirawī“, in: Ġulām-ʿAlī Ḥaddād ʿĀdil (Hrsg.), Dānišnāma-yi 

ğahān-i Islām [Encyclopaedia of the World of Islam], Bd. 11, Teheran 2007, S. 416b-417b; 
Muḥammad Muʿīn/Saiyid Ğaʿfar Šahīdī: „Muḥammad Bāqir Ğauharī“, in: Dies. (Hrsg), Luġat-
nāma-yi Dihḫudā, Teheran 1998, Bd. V, S. 7917a-b, S. 7917a; Šahīdī Ṣāliḥī: „Ğauharī Qazwīnī, 
Šaiḫ Ibrāhīm“, in: Dāʾirat al-maʿārif-i tašaiyuʿ [Encyclopaedia Shia], Bd. V, Teheran 1996, 
S. 525b-526a, S. 525b. 

233  Ebd.  



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

 

76 

Ğauharī den Rang eines muğtahid, der ihn befähigte, verbindliche Entschei-

dungen in juristischen und kultischen Angelegenheiten zu treffen. Anschließend 

kehrte er nach Qazwīn zurück, wo er als religiöser Gelehrter wirkte.234 Darüber 

hinaus stand Ğauharī sechs Jahre lang im Dienste von Rukn ad-Daula (gest. 

1866), dem neunten Sohn des Kronprinzen ʿAbbās Mīrzā Qāğār (gest. 1838) und 

Enkel von Fatḥ-ʿAlī Šāh.235 Welchen konkreten Tätigkeiten er an dessen Hof in 

Tabrīz nachging, ist nicht überliefert. Angesichts seiner Epitheta als „der bered-

teste“ (afṣaḥ aš-šuʿarāʾ) und „der berühmteste der Dichter“ (mašāhīr-i šuʿarāʾ) ist 

anzunehmen, dass Ğauharī dort einen Teil seiner unzähligen Qaṣīden und 

Ġazalen verfasst hat, für die er heute bekannt ist.236 Seine letzten Lebensjahre 

verbrachte er schließlich in Isfahan, wo er eng mit dem angesehenen Rechts-

gelehrten, muğtahid und Ḥuğğat al-Islām Saiyid Muḥammad Bāqir Šaftī (gest. 

1844) zusammengearbeitet hat.237 Im Jahr 1838 starb Ğauharī und wurde in 

Isfahan beigesetzt. 

2.3.1.2 Muḥammad Ibrāhīm Ğauharīs narratives Maqtalwerk Ṭūfān al-bukāʾ fī 
maqātil aš-šuhadāʾ – „Die Tränenflut über den Tod der Märtyrer 

 
Obgleich Ğauharī viele Jahre mit religiösen Studien verbracht und den 

Rang eines muğtahid erlangt hatte, ist aus dieser Tätigkeit einzig sein Werk 

Kitābī dar imāmat, eine Schrift über 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 möglicherweise noch in 

Privatbesitz befindet. Āqā Buzurg nennt in seiner bibliographischen Enzyklo-

pädie aḏ-Ḏarīʿa ilā taṣānīf aš-Šīʿa neben dem oben erwähnten Werk lediglich 

einen Dīwān, eine Gedichtsammlung, des Autors, die jedoch weder in Hand-

schriften- noch in Drucksachenkatalogen aufgeführt wird. Weite Bekanntheit 

hat Ğauharī schließlich für sein Maqtalwerk Ṭūfān al-bukāʾ fī maqātil aš-šuhadāʾ 

erlangt, das die beiden Gelehrten und Aristokraten Qazwīns, Mullā Muḥammad 

Ṣāliḥ und Āqā Ṣāliḥ Ḫānbān, Anfang der 1830er Jahre bei dem Autor in Auftrag 

gegeben hatten.238 Nach Eigenaussage verbrachte er zwei Jahre mit der Abfas-

                                                
234  Ṣāliḥī, a.a.O., S. 525b.  
235  Farhangī, a.a.O., S. 416b. 
236  Ebd.; Ḥabīb-Ābādī, a.a.O., S. 1438; Ṣāliḥī, a.a.O., S. 525b. 
237  Farhangī, a.a.O., S. 417a; Ḥabīb-Ābādī, a.a.O., S. 1438. 
238  Farhangī, a.a.O., S. 416b. 
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sung dieser dichterischen Erzählung über die Leiden der Prophetenfamilie, die er 

1834 fertiggestellt hatte.239 Für 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.240 Infolge dieser 

Auflagenzahl zählt das Ṭūfān al-bukāʾ zu den bekanntesten persischsprachigen 

Maqtalwerken, dessen Exemplare sich in unzähligen europäischen, amerikani-

schen und iranischen Bibliotheken befinden. 

Im Stil und Aufbau weist Ğauharīs Werk Ähnlichkeiten zum ältesten 

Buch der persischsprachigen Trauerliteratur auf, Kāšifīs 1503 verfasstes Rauḍat 

aš-šuhadāʾ, das zum Vorbild elegischer Erzählungen und Predigten über die Lei-

den der Prophetenfamilie wurde.241 In einer Einleitung, zwölf Kapiteln und 

einem Schlusskapitel beschreibt Ğauharī in chronologischer Reihenfolge emo-

tional Ausschnitte aus den Lebenswegen des Propheten Muḥammad, seiner 

Tochter Fāṭima, deren Ehemann ʿAlī und zehn der elf nachfolgenden Imame, 

wobei der Mahdī unerwähnt bleibt. Das fünfte Kapitel, das von Imam Ḥusains 

Hingabe zum Schutz der Religion handelt, ist mit 132 Seiten das umfangreichste 

des Werks. Die Kapitel sechs bis zwölf fallen auffällig knapp aus und umfassen 

zusammen lediglich 84 Seiten. Wenngleich allgemein die Tugenden und Drang-

sale von 13 der 14 Unfehlbaren (čahār dah maʿṣūmān) thematisiert werden, liegt 

der eigentliche Fokus des Ṭūfān al-bukāʾ auf dem frühislamischen Machtkampf 

um die Führung der muslimischen Gemeinde, der seinen tragischen Höhepunkt 

mit Imam Ḥusains gewaltsamem Tod erreichte.  

Der Text besteht ungefähr zur Hälfte aus gereimten und rhythmischen Versen, 

in denen Ğauharī ausführlich das Schicksal der Protagonisten ausschmückt, und 

erklärenden Textpassagen, in denen er die Rahmenhandlung unter Rückgriff auf 

Überlieferungen schildert. Sowohl in der Dichtung als auch in den zusammen-

fassenden Textpassagen wählte der Autor Umgangssprache. Gelegentlich zitiert 

er ohne Nennung von Referenzquellen Erzählungen über die Imame (riwāyāt) 

auf Arabisch, denen er persische Paraphrasen folgen lässt. Zu den wenigen Quel-

len, die er benannte, zählen Muḥammad Bāqir al-Mağlisīs im 17. Jahrhundert 
                                                
239  Ḥabīb-Ābādī, a.a.O., S. 1438. 
240 http://www.bayaz.ir/book.php?bookId=5866&op=print (letzter Aufruf: 17.05.2013); Mušār, 

a.a.O., S. 3470f.; Onlinekatalog Worldcat www.worldcat.org. 
241  Vgl. Kamāl ad-Dīn Ḥusain Wāʿiẓ al-Kāšifī: Rauḍat aš-šuhadāʾ, o.O. 1531, Handschrift Ms. or. 

oct. 475, Staatsbibliothek zu Berlin – Preußischer Kulturbesitz. 
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zusammengestelltes beispielloses Ḥadīṯ-Kompendium Biḥār al-anwār, Ibn Ṭāwūs’ 

im 13. Jahrhundert verfasstes Maqtalwerk al-Luhūf sowie Berichte aus dem ältes-

ten und durch spätere Rezensionen erhaltenen Maqtalwerk Kitāb Maqtal al-

Ḥusain des Historikers Abū Miḫnaf aus dem achten Jahrhundert. Diese drei 

Referenzquellen sind Teil des Hauptkorpus an Berichten und Überlieferungen 

über die Ereignisse von Karbalāʾ, auf die sich die analysierten qajarischen Auto-

ren stützten. 

Aufgrund dessen, dass der dritte Imam als einziges Mitglied der Propheten-

familie sein Leben auf dem Schlachtfeld verloren hat und die übrigen analysier-

ten qajarischen Maqtalwerke überwiegend vom Prophetenenkel handeln, wurde 

das Ṭūfān al-bukāʾ nicht vollständig analysiert, sondern schwerpunktmäßig 

dessen fünftes Kapitel. Den wichtigsten Beitrag zum Martyriumsdiskurs leistet 

Ğauharī in diesem Kapitel mit seiner mannigfaltigen und ambivalenten Dar-

stellung Imam Ḥusains als unterdrückter Imam und bewundernswerter Märtyrer. 

In seiner Erzählung häufen sich Überlieferungen, denen zufolge der dritte Imam 

sowohl über den Ort als auch den Zeitpunkt seiner unaufhaltsamen Tötung 

göttlich unterrichtet worden sei. Diese lässt der Gelehrte jedoch kommentarlos 

für sich stehen und deren Bedeutung und Bezug zur Imamatslehre wird erst in 

späteren Maqtalwerken deutlich. Desweiteren glorifiziert Ğauharī das Marty-

rium Ḥusains und seiner Anhänger in der Schlacht von Karbalāʾ als Opferung 

um Gottes willen, das er als die Hauptquelle der Glückseligkeit im Paradies 

beschreibt. In diesem Sinne leistet seine Darstellung einen Beitrag zu dreien der 

vier Teilbereiche des zwölferschiitischen Martyriumsdiskurses, namentlich dem 

Ḥusain-Bild, der Opferbereitschaft des Imams und seiner Anhänger sowie einer 

allgemeinen Philosophie des Martyriums. Im Mittelpunkt von Ğauharīs Ṭūfān 

al-bukāʾ steht hingegen keineswegs eine akademische Erörterung der „Geheim-

nisse des Martyriums“ oder der Frage nach dem Umfang des außergewöhnlichen 

Wissens Ḥusains, wie sie in späteren Maqtalwerken erfolgte. Stattdessen fasste 

der Autor seine Erzählung über die Leiden der Prophetenfamilie für Rezitationen 

während des Trauermonats Muḥarram ab, worauf die verwendete marṯīya-

Dichtung hindeutet. Jene wehklagenden Gedichte, die die Verstorbenen preisen 

und die Feinde der Toten verfluchen, schüren die Melancholie des Publikums 

und rühren es zu Tränen, womit die Erinnerung an die Tragödie der schiitischen 

Gemeinde in der Frühzeit des Islam am Leben gehalten wird. 
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2.3.2 Rafīʿ ad-Dīn Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī und seine erörternden Maqtalwerke 
über das Martyrium Imam Ḥusains 

2.3.2.1 „Einer der vortrefflichsten Gelehrten und größten Literaten der Qajaren-
zeit“ - Rafīʿ ad-Dīn b. ʿAlī Aṣġar Ṭabāṭabāʾī Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī 

 Der Name Ṭabāṭabāʾī steht für eine Familie, die über mehrere Genera-

tionen im Iran und Irak zahlreiche einflussreiche zwölferschiitische Gelehrte 

hervorgebracht hat. Einer von ihnen ist der muğtahid Rafīʿ ad-Dīn b. ʿAlī Aṣġar 

Ṭabāṭabāʾī Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī, der im späten 19. Jahrhundert allein fünf 

Maqtalwerke verfasst hat, und dessen Werke mehrheitlich als Lithographien in 

deutschen, amerikanischen und iranischen Bibliotheken vorliegen.  

 As-Saiyid al-Mīrzā Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzī erblickte 1834 in Tabriz das Licht 

der Welt und ist besser bekannt unter seinem Epitheton Niẓām al-ʿUlamāʾ. Sein 

Zeitgenosse ʿAlī b. Aḥmad zählte Niẓām al-ʿUlamāʾ zu den Großen der Tabrizer 

Gelehrten, der nicht nur in seiner Heimat, der iranischen Provinz Ost-Azerbaijan, 

für seinen Intellekt bekannt gewesen sein soll, sondern im gesamten Iran.242 In 

biographischen Nachschlagewerken wird der Autor den bekanntesten religiösen, 

politischen und literarischen Persönlichkeiten der angesehenen Ṭabāṭabāʾī-
Familie zugeordnet und als einer der vortrefflichsten Gelehrten und größten 

Literaten der Qajarenzeit aus Tabriz gepriesen.243 Dort studierte er bei den „Ge-

lehrten und Großen der Epoche“ religiöse Studien, persische Literatur und Ge-

schichte, Geographie und Algebra.244 Wer zu seinen Lehrern und später zu 

seinen Schülern zählte, ist nicht überliefert worden. Nur soviel ist bekannt, dass 

er seine Ausbildung in den Zentren schiitischer Gelehrsamkeit in Najaf und 

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

                                                
242  ʿAlī b. Aḥmad: Taḏkira ʿalawīya, Lithographie, Tabriz 1906, S. 11 und 119. 
243  Āqā Buzurg aṭ-Ṭihrānī: „As-Saiyid al-Mīrzā Rafīʿ ad-Dīn at-Tabrīzī“, in: Ders., Ṭabaqāt aʿlām 

aš-Šīʿa, Bd. II, Eintrag 1278, Najaf 1956, S. 787-788; Muḥammad ʿAlī Mudarris Tabrīzī: Rai-
ḥānat al-adab fī tarāğim al-muʿarrifīn bi-'l-kunya aw al-laqab yā kunā wa-alqāb, 6 Bände, Bd. 
IV, Teheran 1948-1953, S. 215; Hārūn Wuhūman: Safarnāmahā-yi ḫaṭṭī-yi fārsī (taṣḥīḥ wa- 
pašūhiš-i Hārūn Wuhūman), 4 Bände, Bd. 3, Teheran 2009/2010, S. 309-311. 

  Siehe aṭ-Ṭihrānī, Ṭabaqāt, S. 787:          . عصر! في $لا"! ! %لعلم ! %لفضل $جا! مشا#"ر من کا!  
  Siehe Wuhūman, a.a.O., S. 309: 
تبر"ز %با%با"ی خاند"! $#بی ! س$اسی مذ$بی! #ا! شخص"ت مش'و%تر"ن "! ! -' عصر قاجا' می باشد.                                
  Siehe Mudarris Tabrīzī, a.a.O., IV:215:                                             . تبر"ز %$با! %کابر ! علما %فاضل "!  
244  ʿAlī ʿAlīzāda: „Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī dar mašrūṭa (nigāhī bih zindigī wa-aṯār)“, S. 1-18, S. 2. 
  http://www.ensani.ir/storage/Files/20120413183849-8049-108.pdf (letzter Aufruf: 27.08.2013). 

                                                                                        [...] تحص0لی -$ عالما& %بز!گا& '& !%$گا! [...]      
  Dr. Muḥammad-Riḍā Faḫr-Rūḥānī sei an dieser Stelle gedankt, dass er mir 2011 diesen da- 
  mals noch unveröffentlichten Aufsatz mit Erlaubnis des Autors zur Verfügung gestellt hat. 
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Ğaʿfar Kāšif al-Ġiṭā seine Lehrerlaubnis erhalten hatte.245 Dieser muğtahid ist 

nicht zu verwechseln mit dem 1812 verstorbenen Führer der zwölferschiitischen 

Gemeinde, dem marğaʿ-i taqlīd Ğaʿfar Kāšif al-Ġiṭā, möglicherweise handelte es 

sich aber um einen seiner Söhne, die ebenfalls bekannte Gelehrte in Najaf und 

Karbalāʾ waren.246 

Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzī entstammt einer Familie, die hohes Ansehen am 

qajarischen Königshof genoss und Verantwortung im Verwaltungs- und Regie-

rungsapparat trug. So war sein Bruder Mīrzā Asadallāh Ḫān Nāẓir ad-Daula 

nach seinem Studium in Russland einige Jahre in den iranischen Botschaften in 

St. Petersburg, Tiflis und Istanbul angestellt, während Niẓām al-ʿUlamāʾs Sohn 

Naṣrallāh Ḫān Nāṣir as-Salṭana später für Muẓaffar ad-Dīn Šāh (reg. 1896-1907) 

staatliche Ländereien in der iranischen Provinz Ost-Azerbaijan und des gesam-

ten Landes verwaltete und im Ministerium für Finanzen tätig war.247 Ein wei-

terer Sohn, der 1871 geborene Fatḥallāh Saʿīd as-Salṭana, war als Assistent der 

Provinzverwaltung von Fārs tätig, leitete unter Muẓaffar ad-Dīn Šāh eine Zeit 

lang das Artillerieregiment im iranisch-ostazerbaijanischen Marāġa und wurde 

1897 schließlich sogar zum Statthalter der Regierung in Teheran ernannt.248 

Niẓām al-ʿUlamāʾ selbst stand als Schriftführer (dabīr as-salṭana) und Bevoll-

mächtigter des Königs (wakīl al-malik) im Dienst des qajarischen Hofes.249 Spu-

ren seiner engen Verbindung zum Herrscherhaus finden sich demgemäß ebenso 

in seinen Werken: So huldigte er beispielsweise im Vorwort seines 1880 litho-

graphierten Maqtalwerks Kitāb Mafātīḥ al-kunūz Nāṣir ad-Dīn Šāh (reg. 1848-

1896) als Schutzherrn der Religion (dīn-panāh), Herrscher der Zeit (sulṭān-i 

zamān) und Herrscher der Herrscher (sulṭān as-salāṭīn), was den Schluss zulässt, 

es könnte sich um ein Auftragswerk des Schahs handeln.250 Anlässlich des Neu-

jahrfestes 1887 verfassten namhafte Dichter zum Glückwunsch Nāṣir ad-Dīn 

Šāhs eine Qaṣīda-Sammlung, in der Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzīs Beitrag an fünfter 

                                                
245  Ebd., S. 15; Rasūl Ğaʿfariyān: „Guzāriš-i tafṣīlī-yi safar bih Makka wa-Farang dar sāl 1317 

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

17.06.2013).  
246  Meir Litvak: Shiʿi Scholars of Nineteenth-Centuy Iraq – The ʿUlamāʾ of Najaf and Karbalāʾ, 
  Cambridge 1998, S. 54, 56; ʿAlīzāda, a.a.O., S. 15. 
247  Ğaʿfariyān, a.a.O. 
248  Waḥīd ʿAḍudī: „Tārīḫča-yi kāmil-i Pulīs, Iran 19.05.2013. 
  http://vahidazodi.ir/research/169-1391-02-29-17-53-07.html (letzter Aufruf: 02.09.2013). 
249  ʿAlīzāda, a.a.O., S. 2; Wuhūman, a.a.O., S. 309. 
250  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. x. 
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Stelle den Herrscher ehrt.251 Ein weiteres Maqtalwerk, Sirr aš-šahāda, verfasste 

der Gelehrte 1895 durch die Vermittlung von Nāṣir ad-Dīn Šāhs Premierminister 

Mīrzā ʿAlī Aṣġar Ḫān Amīn as-Sulṭān (reg. 1883-1896), das ebenfalls ein Auf-

tragswerk gewesen zu sein scheint.252 

Dank ihrer Verbindungen zum qajarischen Königshof erlangte Niẓām al-ʿUlamāʾs 

Familie beachtlichen Wohlstand, der in der Bevölkerung allgemein bekannt ge-

wesen zu sein schien. Im Jahr 1896 wurden in Tabriz Gerüchte gestreut, Rafīʿ ad-

Dīn Tabrīzī habe in großen Mengen Getreide in spekulativer Absicht aufgekauft, 

denen die einfache Bevölkerung Glauben schenkte.253 Nach einer Brotpreis-

erhöhung und folgenden Hungersnot wurde sein Haus das erste Mal auf der 

Suche nach Lebensmitteln überfallen. Zwei Jahre später drohte Niẓām al-ʿUlamāʾ 
dieselbe Erfahrung, wobei er sich dieses Mal mit seinen Bediensteten gegen die 

Angreifer rüstete und auf dem Dach seines Hauses Stellung bezog. Nachdem 

einer seiner Diener in der Verteidigung von Niẓām al-ʿUlamāʾs Hab und Gut ums 

Leben kam und sich die Plünderung und das Inbrandsetzen des Hauses nicht 

mehr abwenden ließen, flüchtete der Gelehrte am Abend des Angriffs mit sei-

nem Gefolge aus der Stadt. Zunächst begab er sich auf Pilgerreise nach Qom in 

den Schrein der Fāṭima Maʿṣūma und verweilte dann eine Zeit lang in Teheran, 

ehe er nach Rasht und Istanbul weiterzog. Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzī muss zu jener 

Zeit sehr bekannt gewesen sein, denn nach den Ereignissen von 1898 berichteten 

die Zeitungen Ḥikmat und Īrān in drei Ausgaben über den Überfall auf sein Haus 

sowie über seine Reise nach Teheran.254 Im Anschluss daran vollzog er 1899 die 

Ḥağğ nach Mekka und Medina und kehrte nach seiner im Dezember 1871 

vollzogenen Pilgerreise zu den im Osmanischen Reich gelegenen Schreinen in 

Najaf, Kazimain und Karbalāʾ zurück, wo die Imame ʿAlī b. Abī Ṭālib, Ḥusain b. 

ʿAlī und Mūsā b. Ğaʿfar begraben liegen sollen. 

Über Niẓām al-ʿUlamāʾs Wirken nach seiner Pilgerfahrt nach Mekka bis zu sei-

nem Tod 1908 ist nur bekannt, dass er 1904 in Tabriz eine Moschee errichten 

ließ, der sein Sohn Saiyid al-Muḥaqqiq als Imam vorstand.255 Infolge der Wirren 

                                                
251  Saiyid ʿAbdullāh Anwār: Fihrist-i nusaḫ-i ḫaṭṭī-yi kitābḫāna-yi millī [A Catalogue of the 
  Manuscripts in the National Library of Iran], 22 Bände, Bd. 1: Kutub-i fārsī, Teheran 1965- 
  2004, S. 371.  
252  Aḥmad, a.a.O., S. 11. 
253  Die Angaben über die beiden Überfälle stammen aus: ʿAlīzāda, a.a.O., S. 3; Aḥmad, a.a.O., S. 
  114-117.  
254  ʿAlīzāda, a.a.O., S. 9.  
255  Ebd., S. 16.  
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während der Verfassungsrevolution flüchtete der Gelehrte 1908 aus seiner 

Heimatstadt in das nahe gelegene Dorf Bāsminğ, wo er nach kurzer Krankheit 

im Alter von 76 Jahren verstarb.256 Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzī wurde schließlich in der 

Ruhestätte seiner Familie in Qom im Komplex der Fāṭima Maʿṣūma beigesetzt.257 

Seinen Ruf als eine der bekanntesten religiösen, politischen und litera-

rischen Persönlichkeiten aus Tabriz hat Niẓām al-ʿUlamāʾ zweifelsohne seiner 

intellektuellen Schaffenskraft zu verdanken. Über die Anzahl der von ihm ver-

fassten Werke variieren die Angaben in den verschiedenen Ṭabaqāt-Werken. Er 

selbst fügte seinem 1901 lithographierten Werk Mağālis niẓāmīya fī 'l-aḥkām ad-

dīnīya eine Liste von 13 Werken an, die sein Zeitgenosse ʿAlī b. Aḥmad um vier 

weitere Titel ergänzte. Āqā Buzurg aṭ-Ṭihrānī trug in seiner bibliographischen 

Enzyklopädie aḏ-Ḏarīʿa ilā taṣānīf aš-Šīʿa insgesamt 20 Werke des Autors zu-

sammen, unter denen er lediglich vier Handschriften aufführte, die übrigen Titel 

wurden als Lithographien nachgewiesen. Trotz großer 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 Übersetzung des Maqtalwerks 

Kitāb Rumūz aš-šahāda wa-kunūz as-saʿāda mitzählt, zu ermitteln. Davon sind 

acht Werke dem Bereich Philologie/Dichtung zuzuordnen, sechs der Erbau-

ungsliteratur – darunter drei Reiseberichte über Pilgerfahrten –, fünf Werke aus 

dem Maqtal-Genre, jeweils vier aus dem Bereich Philosophie/Theologie und 

Ḫadīṯ-Sammlungen sowie zwei Schriften mit politischen Ratschlägen für die 

Herrschenden. Fünf Werke konnten keiner Kategorie zugeordnet werden, da 

abgesehen vom Titel, der eine eindeutige Klassifizierung nicht erlaubt, keinerlei 

weitere Informationen vorliegen. Einzig Āqā 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 mög-

licherweise noch heute in Privatbibliotheken und den theologischen Hoch-

schulen vorliegen. 

Das früheste mir bekannte Werk ist die arabische Grammatik al-Qawāʿid aṣ-

ṣarfīya wa-'n-naḥwīya, die Niẓām al-ʿUlamāʾ 16jährig 1850 verfasst hat. Zwei 

weitere frühe Werke sind die 1864 erschienene philosophisch-theologische 
                                                
256  Ebd. 
257  Wuhūman, a.a.O., S. 310.  
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Abhandlung Risāla fī 'l-qaḍāʾ wa-'l-qadar sowie das 1872 ins Persische übersetzte 

Maqtalwerk Kitāb Mafātīḥ al-kunūz, das 1881 als Lithographie gedruckt wurde. 

Die erste Ausgabe dieses Werks entstand in Najaf unter dem Titel Kitāb Rumūz 

aš-šahāda wa-kunūz as-saʿāda und wurde ursprünglich 1871 auf Arabisch ver-

fasst. Entsprechend der Informationen der Kataloge persischer Drucksachen 

wurde die arabische Version dieses Maqtalwerks 1904 lithographiert. In den 

1880er Jahren wurden sechs andere Werke des Gelehrten als Lithographien 

herausgebracht, von denen zwei in Nachdrucken erschienen.258 Das höchste 

Druckaufkommen von Niẓām al-ʿUlamāʾs Werken fällt in die Dekaden 1890259 

bis 1910260, der Blütezeit des lithographischen Drucks, mit jeweils 12 Titeln ein-

schließlich je vier Neuauflagen. Im Jahr 1921 fand die bereits 1907 heraus-

gegebene Abhandlung über die Tugenden der Prophetenfamilie Kitāb Mağmaʿ 

al-faḍāʾil einen Nachdruck, und zwischen 2005 und 2010 wurden zwei Berichte 

über Pilgerreisen nach Mašhad und zu den im heutigen Irak gelegenen Schrei-

nen sowie Niẓām al-ʿUlamāʾs Dichtung Kaškūl neu aufgelegt. Von insgesamt 14 

Werken gibt es mindestens zwei Auflagen. 

Die in Lexikoneinträgen am häufigsten zitierten Werke Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzīs 

sind seine historische Abhandlung der Epoche ʿAlī b. Abī Ṭālibs (achtmal zitiert), 

Adāb al-mulūk, gefolgt von der knapp 800 Seiten starken Dichtkunst Anīs al-

udabāʾ wa-samīr as-suʿadāʾ (anderer Titel: Kaškūl, fünfmal zitiert) sowie dem 

Maqtalwerk Asrār aš-šahāda (viermal zitiert). Zu weiteren bedeutenden Werken 

des Autors zählen (je viermal zitiert) das Ḥadīṯ-Werk Maqālāt niẓāmīya, die 

philosophisch-theologische Abhandlung Kitāb Mustaṭāb ḥaqīqat al-amr, die 

Untersuchung über Eschatologie und Sittlichkeit Kitāb Maṣābīḥ al-anwār wa-

mafātīḥ al-asrār fī 'l-mabdaʿ wa-'l-maʿād, das Traktat über schiitische Religions-

lehre Mağālis niẓāmīya fī 'l-aḥkām ad-dīnīya sowie die Sprichwörtersammlung 

Tuḥfat al-amṯāl und das Werk at-Taḥqīqāt al-ʿalawīya. Ob diese Lexikoneinträge 

                                                
258  Kitāb Mafātīḥ al-kunūz, Kitāb Maṣābīḥ al-anwār wa-mafātīḥ al-asrār fī 'l-mabdaʿ wa-'l-

maʿād,Tuḥfat al-amṯāl, Dīwān riḍawīya, Luʾlu al-Biḥār fī manqabat al-aʾimma al-aṭhār, Tuḥfa 
ḫāqānīya. 

259  Maqālāt niẓāmīya, Tuḥfat al-amṯāl, Futūḥāt niẓāmīya, Kitāb mustaṭāb ḥaqīqat al-amr, Safar- 
  nāma-yi ġarawī, Čand qiṭʿa wa-ġazal az dīwān-i Niẓām al-ʿUlamāʾ, Kitāb sirr aš-šahāda, Anīs  
  al-udabāʾ wa-samīr as-suʿadāʾ, Kitāb wasīlat az-zāʾirīn, Safarnāma-yi riḍawī, Tuḥfa ḫāqānīya,  
  al-Aḫlāq. 
260  Kitāb kunūz as-saʿāda wa-rumūz aš-šahāda, Kitāb sirr aš-šahāda, Kitāb wasīlat az-zāʾirīn, Sa- 

farnāma-yi riḍawī, at-Taḥqīqāt al-ʿalawīya, Mağālis niẓāmīya fī 'l-aḥkām ad-dīnīya, Adāb al- 
  mulūk, Mağālis-i ḥusainīya, Kitāb mağmaʿ al-faḍāʾil, Ḥuqūq niẓāmīya, Tuḥfa ḫāqānīya, Ar- 
  baʿ wa-sittūn sana. 
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die bekanntesten und einflussreichsten Werke widerspiegeln, kann nicht mit Ge-

wissheit gesagt werden. Verglichen mit den Beständen in internationalen Biblio-

theken gibt es zumindest drei Übereinstimmungen, die darauf schließen lassen: 

So ist die Abhandlung Kitāb Mustaṭāb ḥaqīqat al-amr führend mit acht Stand-

orten gefolgt von dem Ḥadīṯ-Werk Maqālāt niẓāmīya an fünf Standorten vor-

handen: ersteres in Köln, Bamberg, Teheran, Najaf, Harvard, Princeton, McGill 

und Ann Arbor, letzteres in Köln, Harvard, Leiden, Princeton und Teheran. 

Großer Beliebtheit erfreuten sich Niẓām al-ʿUlamāʾs Beschreibungen seiner 

Pilgerfahrten zu den schiitischen Schreinen im heutigen Irak, Safarnāma-yi 

ġarawī, und nach Mashhad, Safarnāma-yi riḍawī, die in jeweils sechs Biblio-

theken vorliegen, das erstgenannte in Köln, Halle/Saale, Teheran, Harvard, 

Princeton und Ann Arbor sowie das letztgenannte in Köln, 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 Lexikoneinträgen am häufigsten genannten und des in internatio-

nalen Bibliotheken am zahlreichesten vorhandenen Werks. Führend vertreten ist 

nicht etwa Niẓām al-ʿUlamāʾs scheinbar bekanntestes Werk Adāb al-mulūk über 

die Politik ʿAlī b. Abī Ṭālibs oder seine 800 Seiten umfassende Dichtung Anīs al-

udabāʾ, sondern sein Maqtalwerk Kitāb Mafātīḥ al-kunūz, das in der Schia-

Bibliothek in Köln, den Staatsbibliotheken zu Berlin und Teheran sowie in den 

Universitätsbibliotheken New York, Princeton, Washington, Ann Arbor und Utah 

aufbewahrt wird. Darüber hinaus ist die ursprüngliche arabische Version Kitāb 

Rumūz aš-šahāda wa-kunūz as-saʿāda in Köln, 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 

maßgeblich durch die Bestände der Schia-Bibliothek in Köln geweckt, die ins-

gesamt 13 verschiedene Titel Niẓām al-ʿUlamāʾs enthält, darunter allein drei 

seiner Maqtalwerke. Die Diskrepanz hinsichtlich Āqā Buzurgs Einschätzung261, 

Niẓām al-ʿUlamāʾ zähle zu den bekanntesten zwölferschiitischen Gelehrten der 

Qajarenzeit und die Ansicht einiger iranischer Forscher, Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzī sei 

in den Reihen iranischer Gelehrter völlig unbekannt, gab letztlich den Anstoß, 

die Maqtalwerke dieses Verfassers zu analysieren. Für die Untersuchung „Der 

zwölferschiitische Martyriumsdiskurs im Iran des 19. und 20. Jahrhunderts“ sind 

                                                
261  aṭ-Ṭihrānī, Ṭabaqāt, S. 787. 
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Niẓām al-ʿUlamāʾs Werke Kitāb Mafātīḥ al-kunūz, Kitāb Sirr aš-šahāda und 

Mağālis-i ḥusainīya von entscheidendem Interesse. In allen drei Werken setzte 

sich der Autor ausführlich mit dem Märtyrertod Imam Ḥusains auseinander und 

leistete einen beispiellosen Beitrag zum Martyriumsdiskurs in der späteren 

Qajarenzeit. Niẓām al-ʿUlamāʾs viertes Imam Ḥusain gewidmetes Maqtalwerk, 

Nūr aš-šahāda, konnte nicht mit in die Analyse einbezogen werden, weil un-

bekannt ist, ob es erhalten geblieben und wenn ja, ob es öffentlich zugänglich 

ist. Dasselbe trifft für sein fünftes Maqtalwerk, Kaifīya wa-falsafat qatl al-Imām 

ar-Riḍā, zu, das den Tod des achten Imams ʿAlī b. Mūsā ar-Riḍā (gest. 818) 

thematisiert. 

2.3.2.2 Rafīʿ ad-Dīn Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzīs Kitāb Mafātīḥ al-kunūz über „Die 
Zeichen des Martyriums und die Schätze der Glückseligkeit“ 

 „Ich habe keine Angst, getötet zu werden! Das Martyrium ist die Haupt-

quelle der ewigen Glückseligkeit und das höchste Gut der Freunde Gottes!“262 

Dieser Imam Ḥusain zugeschriebene Ausspruch fasst treffend eine der Kernbot-

schaften von Niẓām al-ʿUlamāʾs Maqtalwerk Kitāb Mafātīḥ al-kunūz zusammen 

und gewährt damit Einblicke unschätzbaren Wertes in die zwölferschiitische 

Sicht auf das Martyrium in der späteren Qajarenzeit. 

Die erste Ausgabe dieses Werks entstand 1871 während einer Pilgerreise des 

Gelehrten zu den Schreinen in Najaf und Karbalāʾ auf Arabisch unter dem Titel 

Kitāb Rumūz aš-šahāda wa-kunūz as-saʿāda. Über eine lange Zeit hat der Gelehr-

te, so erklärt er in seinem Vorwort, den Herzenswunsch gehegt, auf Pilgerreise 

zu den Gräbern der Imame ʿAlī b. Abī Ṭālib und seines Sohnes Ḥusain in Najaf 

und Karbalāʾ zu gehen, wobei ihn immer seine viele Arbeit davon abgehalten 

habe.263 Materielle als auch persönliche Verluste, die er infolge einer großen 

Hungersnot und Überschwemmung, die 1871 massive Zerstörung in Tabriz an-

gerichtet hatte, erlitt, veranlassten Niẓām al-ʿUlamāʾ schließlich, seine Reise an-

zutreten. So entstand während seines mehrere Monate dauernden Aufenthaltes 

in den Schreinen jenes Maqtalwerk über „Die Zeichen des Martyriums und die 

Schätze der Glückseligkeit“, das ihm von Gelehrten in Najaf nach eigener Aus-

                                                
262  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 120. 
کشت7 شد& با= ند#;: ( ش.ا*3 ک7 سرما1ۀ سعا*3 #بد1ست ( منت.ا- #ما+ *(ستا& خد#ست. "!                                           
263  Ebd., S. 6f. 
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sage großes Lob eingebracht habe.264 Auf Wunsch seiner Anhänger und einiger 

Gelehrter in der Heimat, die des Arabischen nicht mächtig waren, wurde eine 

persische Übersetzung mit dem Titel Kitāb Mafātīḥ al-kunūz angefertigt.265 Diese 

muss unmittelbar nach Erscheinen der arabischen Version 1871 oder 1872 ent-

standen sein, da Āqā Buzurg und Mušār in ihren bibliographischen Übersichten 

von einer 1872 gedruckten Lithographie berichten. Neun Jahre später wurde das 

Kitāb Mafātīḥ al-kunūz neu aufgelegt und sowohl in Tabriz als auch in Teheran 

als Lithographie herausgegeben. Die arabische Version des Maqtalwerks, 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 Kitāb Mafātīḥ al-kunūz befinden sich in 

der Schia-Bibliothek in Köln, den Staatsbibliotheken zu Berlin und Teheran 

sowie in den Universitätsbibliotheken New York, Princeton, Washington, Ann 

Arbor und Utah. Die arabische Version Kitāb Rumūz aš-šahāda wa-kunūz as-

saʿāda ist in Köln, Jena, Teheran, Leiden, Princeton und Harvard verfügbar. 

 Verglichen mit Ğauharīs elegischem Maqtalwerk Ṭūfān al-bukāʾ lässt sich 

in Niẓām al-ʿUlamāʾs Werk inhaltlich eine Verschiebung von der Prophetenfa-

milie hin zum dritten Imam beobachten. Während Ğauharī Muḥammad, Fāṭima, 

ʿAlī und ihre gemeinsamen Nachkommen bis zum elften Imam in unterschied-

licher Gewichtung thematisiert, handelt das 476 Seiten starke Kitāb Mafātīḥ al-

kunūz mehrheitlich vom Märtyrertod des dritten Imams. Es besteht aus einer 

Einleitung, fünf Kapiteln und einem Schlusskapitel, die der Gelehrte mit um-

fangreichen Unterkapiteln versehen hat. Einleitend ordnet er Imam Ḥusain in 

Gottes Schöpfung ein und verweist knapp auf das Schicksal des Prophetenenkels 

(15 Seiten) gefolgt von seiner Preisung der Tugenden der ersten beiden schii-

tischen Imame ʿAlī b. Abī Ṭālib und Ḥasan b. ʿAlī im ersten Kapitel (37 Seiten). 

Die folgenden beiden Kapitel bilden die historische Grundlage des Maqtalwerks: 

Auf 14 Seiten schildert der Autor knapp einige Gründe dafür, warum der Pro-

phetenenkel Yazīd b. Muʿāwiya die Anerkennung als neues politisches Ober-

haupt der Gemeinde verweigerte und somit die militärische Auseinandersetzung 

in der irakischen Wüste unvermeidbar wurde. Das dritte Kapitel thematisiert 

sodann auf 87 Seiten die Bitte und Einladung der Šīʿat ʿAlī an Ḥusain, die 
                                                
264  Ebd., S. 7.  
265  Ebd., S. 8.  
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Führung der Gemeinde in Kufa zu übernehmen, seine Abreise aus Mekka in den 

Irak als auch seinen Tod in der Schlacht von Karbalāʾ. Zusammen mit dem vier-

ten und umfangreichsten Kapitel (115 Seiten) stellt es das Herzstück des Werks 

dar: Im Mittelpunkt stehen die „Geheimnisse des Martyriums“, die Niẓām al-

ʿUlamāʾs Beschreibungen zufolge einen Bund zwischen Gott und dem dritten 

Imam über dessen vorherbestimmtes Martyrium sowie einen jenseitigen Lohn 

für das Martyrium und die Unterstützung Ḥusains umfassen. Im fünften Kapitel 

(67 Seiten) beschäftigt sich der Verfasser allgemein mit dem Verhältnis zwischen 

Gott und dem Gläubigen, und im Schlusskapitel (110 Seiten) gedenkt er der 

Imame und der Verborgenheit des zwölften Imams. 

 Seine Argumentation stützte Niẓām al-ʿUlāmāʾ umfassend auf Überliefe-

rungen aus bekannten Ḥadīṯ-Werken, darunter al-Kulainīs Kitāb al-Kāfī, Ibn 

Bābawaihs Sammlungen Ṯawāb al-aʿmāl und ʿUyūn aḫbār sowie Ibn Qaulawaihs 

Kāmil az-ziyārāt aus dem zehnten Jahrhundert. Mehrheitlich berief sich der Ver-

fasser jedoch auf Kompilationen aus der Safawidenzeit wie al-Mağlisīs Biḥār al-

anwār und Ğalāʾ al-ʿuyūn, das ʿAwālim al-ʿulūm wa-'l-maʿārif wa-'l-aḥwāl min 

al-āyāt wa-'l-aḫbār wa-'l-aqwāl von dessen Schüler ʿAbdallāh b. Nūrallāh 

Baḥrānī, Muḥammad al-Ḥurr al-ʿĀmilīs Wasāʾil aš-Šīʿa sowie Muḥsin-Muḥam-

mad Faiḍ Kāšānīs Ḥadīṯ-Werk und Qurʾān-Kommentar aṣ-Ṣāfī. Biographische 

und historische Informationen bezog Niẓām al-ʿUlāmāʾ aus al-Mufīds Kitāb al-

Iršād, Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf sowie aus dem Maqtalwerk seines Zeit-

genossen Fāḍil Darbandī, Iksīr al-ʿibādāt fī asrār aš-šahādāt. Obwohl das Kitāb 

Mafātīḥ al-kunūz eigens für einen persischsprachigen Leserkreis aus dem 

Arabischen übersetzt worden ist, enthält das Werk noch immer lange arabische 

Passagen, wenn der Verfasser Überlieferungen zitiert, die im Gegensatz zu kür-

zeren Stellen jedoch nicht immer paraphrasiert wurden. Die arabischen Text-

stellen wurden dafür – entweder von Niẓām al-ʿUlamāʾ selbst im Original oder 

vom Lithographen – durch Überstreichungen, Vokalisierung und einen gedräng-

teren Duktus kenntlich gemacht.  

Neben den Überlieferungen und Erzählungen der Imame, auf die sich Niẓām al-

ʿUlamāʾs Erörterung weitestgehend stützt, zeichnet sich sein Maqtalwerk durch 

einen hohen Anteil an wehklagender marṯīya-Dichtung aus. Dass der Gelehrte 

in persischer und arabischer Dichtung sehr bewandert war, wie Āqā Buzurg fest-
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hielt, stellt er in seinem Werk auf diese Weise deutlich zur Schau.266 Mehrheit-

lich stammen die elegischen Verse, unter denen einige arabische sind, vom Ver-

fasser selbst, wobei er auch klassische persische Dichter wie Niẓāmī (gest. 1209), 

Saʿdī (gest. 1292) und Ğāmī (gest. 1492) als auch Panegyriker aus der Safawiden-

zeit wie Waḥšī Bāfqī (gest. 1583) und Muḥtašam Kāšānī (gest. 1588) zitiert. Die 

Länge 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 Kitāb Mafātīḥ al-kunūz bilden 43 kunstfertige Doppelverse 

aus der Feder Niẓām al-ʿUlamāʾs. Trotz des großen 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 Erörterung von Imam Ḥusains 

gewaltsamem Tod und dessen eschatologischer Bedeutung. 

Von zentraler Bedeutung in Niẓām al-ʿUlamāʾs Maqtalwerk über die 

„Schätze der Glückseligkeit“ ist Imam Ḥusains Martyrium als Erfüllung jenen 

Bundes, den Gott entsprechend der zwölferschiitischen Glaubenslehre mit dem 

Prophetenenkel zum Schutze der Religion geschlossen hat. Diese Sichtweise 

leitet der Gelehrte aus zahlreichen Überlieferungen und Erzählungen ab, gemäß 

derer Imam Ḥusain sowohl durch seinen Großvater und Vater als auch durch 

göttliche Eingebung über sein bevorstehendes Schicksal unterrichtet worden sei. 

In diesem Sinne argumentiert Niẓām al-ʿUlamāʾ ähnlich wie Ğauharī, dass 

Ḥusain infolge seines Wesens als Imam über außergewöhnliches Wissen verfügt 

habe, worin sich die zwölferschiitische Imamatslehre widerspiegelt. Das Kitāb 

Mafātīḥ al-kunūz ist nicht nur eine reichhaltige Quelle für das Ḥusain-Bild, 

sondern bietet ebenso eine Erklärung für die Opferbereitschaft von Ḥusains An-

hängern, die an die Beschreibung des erwähnten Bundes mit Gott anknüpft. Da-

rüber hinaus zeigt Niẓām al-ʿUlamāʾ die enge Verbindung zwischen der Hoff-

nung der Gläubigen auf Fürsprache und deren Trauer um die Prophetenfamilie 

und insbesondere um Ḥusain auf, die er als zeitlose Unterstützung von dessen 

Einsatz für 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 enthält, sondern ebenso wertvolle Einblicke in die 

Opferbereitschaft der Märtyrer von Karbalāʾ gewährt und allgemein die eschato-

                                                
266  aṭ-Ṭihrānī, Ṭabaqāt, S. 787. 
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logische Bedeutung des Martyriums erhellt. Das Kitāb Mafātīḥ al-kunūz leistet in 

diesem Sinne einen außerordentlichen Beitrag zum zwölferschiitischen Marty-

riumsdiskurs in der späteren Qajarenzeit. 

2.3.2.3 Rafīʿ ad-Dīn Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzīs Kitāb Sirr aš-šahāda über das 
„Geheimnis des Martyriums“ 

 Knapp 14 Jahre nach dem Erfolg seines umfassenden und gelobten Maq-

talwerks Kitāb Mafātīḥ al-kunūz verfasste Niẓām al-ʿUlamāʾ ein weiteres, ver-

gleichbar kurzes Werk über das „Geheimnis des Martyriums“ Imam Ḥusains, das 

weit im Schatten seines Vorgängers steht. Durch die Vermittlung267 von Nāṣir 
ad-Dīn Šāhs Premierminister Mīrzā ʿAlī Aṣġar Ḫān Amīn as-Sulṭān (reg. 1883-

1896) fertigte der Gelehrte wahrscheinlich im Jahr 1895 das Kitāb Sirr aš-šahāda 

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 frühest 

bekannten Lithographie enthält die Information, dass Niẓām al-ʿUlamāʾ 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 für möglich, dass sich die 

angegebene Datierung auf die Fertigstellung des Autographen bezieht, und 

Handschrift als auch Lithographie 1895 entstanden sind.268 

Orientiert man sich an den meist genannten Werken der in den Niẓām al-

ʿUlamāʾ gewidmeten Lexikoneinträgen so gilt das Kitāb Sirr aš-šahāda als sein 

bekanntestes Maqtalwerk und nicht sein umfangreiches Kitāb Mafātīḥ al-kunūz. 

Seine Verfügbarkeit beschränkt sich hingegen auf zwei Standorte, Köln und Har-

vard, im Gegensatz zum erstveröffentlichten Maqtalwerk, das in insgesamt 14 

internationalen Bibliotheken nachgewiesen wurde. Der Verfasser selbst bezeich-

net sein Werk im Kolophon als Traktat, risāla, das ausschließlich vom dritten 

Imam handelt und als Ergänzung zum Kitāb Mafātīḥ al-kunūz verstanden wer-

den kann. Niẓām al-ʿUlamāʾs 68 Seiten umfassende Schrift weist keinen struktu-

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

                                                
267  Aḥmad, a.a.O., S. 17.  
268  Mohammed-Reza Riazi: “Lithography in Iran”, in: Neshan, Teheran 2007, Nr. 13. Online-

publikation, ohne Seitenzählung: http://www.neshanmagazine.com/articles.asp?id=172 (letz-
ter Aufruf: 29.08.2013); Shcheglova, “Lithography”.  
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Imam Ḥusains Vorwissen um sein unaufhaltsam eintretendes Martyrium thema-

tisiert ergänzt von der ihm zugeschriebenen Motivation, warum er Yazīd b. 

Muʿāwiya die Anerkennung als Kalif verweigerte und in den Irak abgereist ist. 

Seine Argumentation stützt der Gelehrte auf Überlieferungen, wobei er nicht 

selten auf die Angabe von Referenzquellen verzichtet hat. Am häufigsten zitierte 

er aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Werken Biḥār al-anwār und Ğalāʾ al-ʿuyūn, al-Kulainīs 

Ḥadīṯ-Werk Kitāb al-Kāfī, Ibn Aʿṯams Geschichtswerk Kitāb al-Futūḥ, Ibn 

Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf und aus seinem eigenen Werk Kitāb Mafātīḥ al-

kunūz. Darunter befinden sich einige Passagen, die der Verfasser im arabischen 

Original belassen hat ohne eine persische Übersetzung oder Zusammenfassung 

hinzuzufügen. Diese Stellen wurden in der Lithographie immerhin durch Über-

streichungen und Vokalisierung kenntlich gemacht. 

In seiner Abhandlung, die im Übrigen keinerlei Dichtung enthält, ver-

zichtet Niẓām al-ʿUlamāʾ 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 geprägtes Bild der Šīʿat ʿAlī als 

hilflose, unterdrückte Gemeinde, die die Banū Umaiya ihres Besitzes beraubt und 

mit dem Tod bedroht hätten und deren Imame ihres Rechts auf die Führung der 

Gemeinde usurpiert worden seien.269 Diese unhaltbare Situation habe den Pro-

phetenenkel schließlich dazu bewogen, der Bitte seiner Anhänger in Kufa nachzu-

kommen, ihr politischer Führer zu werden und sich über Yazīd b. Muʿāwiyas 

Herrschaftsanspruch hinwegzusetzen. Insbesondere in diesem Teil wirkt das 

Kitāb Sirr aš-šahāda polemisch gegenüber dem politischen Gegner und glorifi-

zierend hinsichtlich der beschworenen Selbstlosigkeit Ḥusains, der retrospektiv 

einzig von der Absicht angetrieben beschrieben wird, die Religion bewahren und 

verteidigen zu wollen.  

Das bestimmende Thema im Kitāb Sirr aš-šahāda ist das außergewöhn-

liche Wissen Imam Ḥusains um sein göttlich vorherbestimmtes Martyrium, das 

die im Kitāb Mafātīḥ al-kunūz geführte Argumentation bereichert und näher be-

stimmt. Niẓām al-ʿUlamāʾ widmete zwei Drittel seiner Abhandlung (S. 20-65)  

dem auf Überlieferungen gestützten 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 

                                                
269  Tabrīzī, Sirr, S. 8, 9. 
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Werk. Wohl stellte der Gelehrte aber einen deutlicheren Bezug zum göttlichen 

Wesen dieses Wissens (ʿilm-i ladunī) und dem Wissen des Verborgenen (ʿilm-i 

ġaib) her, womit er die Verbindung zur Imamatslehre und der darin geführten 

Debatte über den Umfang des Wissens Ḥusains aufgezeigt hat.270 Der Leser, der 

Niẓām al-ʿUlamāʾs älteres und umfangreicheres Maqtalwerk nicht kennt, könnte 

Schwierigkeiten haben, den Zusammenhang zwischen all jenen anonym zitier-

ten Überlieferungen über Ḥusains außergewöhnliches Wissen und dem Bund 

zwischen Gott und dem Prophetenenkel über dessen Martyrium zu erkennen. Im 

Kitāb Sirr aš-šahāda fehlt diesbezüglich eine strukturierte und klare Argumenta-

tion, wenngleich Niẓām al-ʿUlamāʾ 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 Ḥusains Martyrium als eine von Gott auferlegte Verpflichtung, 

der sich der Imam bewusst hingegeben hat. Zur Stärkung dieser These argu-

mentiert Niẓām al-ʿUlamāʾ unablässig, dass der Prophetenenkel zum Schutz der 

Religion in den Irak abgereist sei, wo er um Gottes willen auf dem Schlachtfeld 

den Märtyrertod gestorben ist. Ebenso kurz wie sein Beitrag zur islamischen 

Martyriumslehre ist Niẓām al-ʿUlamāʾs Verweis auf die Opferbereitschaft von 

Ḥusains Anhängern und die zeitlose Unterstützung des Imams mittels Trauer-

zeremonien. Er erwähnt einzig Ḥusains Sohn ʿAlī Akbar, der seine Treue bis in 

den Tod unter Beweis gestellt hat, und dass das Weinen der Gläubigen tugend-

haft und verdienstvoll sei. 

2.3.2.4 Rafīʿ ad-Dīn Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī und die „Imam Ḥusain gewidmeten 
Versammlungen“ in Mağālis-i ḥusainīya 

Die Einschätzung des Bibliographen Muḥammad ʿAlī Mudarris Tabrīzīs, 

der qajarische muğtahid und Dichter Rafīʿ ad-Dīn Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī zähle 

zu den „vortrefflichsten Gelehrten und größten Literaten“ des 19. Jahrhunderts 

im Iran, beeinflusste nachhaltig die Sicht auf den Gelehrten in später verfassten 

Lexikoneinträgen.271 Ob diese Lobpreisung Niẓām al-ʿUlamāʾs tatsächlich seiner 

                                                
270  Ebd., S. 28, 30. 
271  Diese Preisung Niẓām al-ʿUlamāʾs aus Mudarris Tabrīzīs biographischem Nachschlagewerk  
 findet sich sowohl im entsprechenden Eintrag der Encyclopaedia of Shiʿa als auch in ʿAlī-

zādas umfangreichem biographischem Aufsatz. Siehe: Mudarris Tabrīzī, a.a.O., IV:215; 
Ḥusain Faʿāl ʿIrāqī: „Rafīʿ ad-Dīn Tabrīzī“, in: Aḥmad Ṣadr Ḥāğğ Saiyid Ğawādī/Kāmrān 
Fānī u.a., Dāʾirat al-maʿārif-i tashaiyuʿ, [Encyclopaedia of Shiʿa], Bd. 8, Teheran 2001, S. 298; 
ʿAlīzāda, a.a.O., 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 zwölferschiitischen Martyriumsdiskurs als 

auch zum Maqtal-Genre. Die dritte von ihm verfasste Schrift in dieser Unter-

suchung ist das Maqtalwerk Mağālis-i ḥusainīya über die „Imam Ḥusain 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.272 Āqā 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. Während die Handschriftenbestände und Drucke der relevanten Literatur 

in iranischen und internationalen Bibliotheken relativ gut über Kataloge er-

schlossen wurden und werden, sind die Bestände in irakischen Archiven und 

eben in Privatbesitz bisher sehr schlecht verzeichnet und nicht zugänglich. 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 Niẓām al-ʿUlamāʾs drei 

bekannten erhalten gebliebenen Maqtalwerken hat dieses zuletzt verfasste ähn-

lich viele Spuren über seine Verbreitung und Bedeutung hinterlassen wie das 

1895 publizierte Kitāb Sirr aš-šahāda. Es existiert als Lithographie nachweislich 

in der Schia-Bibliothek in Köln, in der Nationalbibliothek Irans in Teheran als 

auch in der Universitätsbibliothek in Harvard. Die 2011 in Teheran publizierte 

kommentierte Ausgabe des Mağālis-i ḥusainīya273 deutet darauf hin, dass dem 

Werk in der ʿĀšūrāʾ-Literatur eine gewisse Bedeutung beigemessen wird. Un-

geachtet dessen, dass das Werk inhaltlich nicht an Niẓām al-ʿUlamāʾs Kitāb 

Mafātīḥ al-kunūz heranreicht, stellt es im Vergleich ein geschätztes Beispiel für 

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

                                                
272  Rafīʿ ad-Dīn b. ʿAlī Aṣġar Ṭabāṭabāʾī Niẓām al-ʿUlamāʾ Tabrīzī: Mağālis-i ḥusainīya, Litho-

graphie, Tabriz 1904, S. 1, 237. 
273  Aḥmad Dunyānūr: Mağālis-i ḥusainīya-yi Muḥammad Rafīʿ Ṭabāṭabāʾī Niẓām al-ʿUlamāʾ -  
  Taʿliqa wa-taḥšīya-yi Aḥmad Dunyānūr, Teheran 2011. 
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thematischen Gewichtung, des Quellenumgangs, der Argumentation und des 

Verhältnisses zwischen Dichtung und Erörterung dar. 

Ähnlich wie das Kitāb Sirr aš-šahāda weist das Maqtalwerk Mağālis-i ḥusainīya 

einen essayhaften, erörternden Charakter auf. Es besteht aus 20 Kapiteln, die der 

Autor in Anlehnung an die während des Trauermonats Muḥarram stattfinden-

den Trauerzeremonien mağālis genannt hat, und einen Epilog. Einleitend erklärt 

Niẓām al-ʿUlamāʾ, er wolle sich in seinem Werk mit dem Martyrium Imam 

Ḥusains und einigen seiner Geheimnisse (asrār) befassen und wende sich damit 

an die „Schüler der Wahrheit“ (ṭālibān-i ḥaqq), womit vermutlich Studenten 

religiöser Studien gemeint sind, und „die dem dritten Imam treu Ergebenen“ 

(muḫliṣān-i imām-i siwwum).274 Das Werk weist drei verschiedene Schwer-

punkte auf, darunter dominierend die Interpretation, warum sich der dritte 

Imam seinem politischen Kontrahenten Yazīd widersetzt hat und nach Kufa ab-

gereist ist, Ḥusains außergewöhnliches Wissen um sein bevorstehendes Mar-

tyrium und die Bewahrung der Erinnerung an seine gewaltsame Tötung durch 

rituelles Weinen. Die einzelnen Kapitel, deren Länge zwischen drei und 28 Sei-

ten variieren, folgen inhaltlich keiner bestimmten Struktur und bauen nicht un-

mittelbar aufeinander auf. So handeln beispielsweise das dritte, fünfte, sechste 

und neunzehnte Kapitel von den Ḥusain zugeschriebenen Zielen seiner Reise, 

während Niẓām al-ʿUlamāʾs knappe Schilderungen der islamischen Frühzeit in den 

Kapiteln vier, sieben bis neun und elf nachgeordnet wurden. Diese fünf Kapitel 

sind äußerst bemerkenswert, da in anderen mir bekannten Maqtalwerken die 

Ursachen für den Machtkampf um die Führung der muslimischen Gemeinde 

zwischen ʿAlī, Ḥasan, Ḥusain und Muʿāwiya und dessen Sohn Yazīd derart tief-

gründig nicht aufgezeigt wurden. Am Beispiel der Schlacht von Ṣiffīn, in der sich 

657 die Heere ʿAlīs und Muʿāwiyas begegneten, und Ḥasans Machtverzicht zu-

gunsten Muʿāwiyas reißt Niẓām al-ʿUlamāʾ das sich anbahnende Schisma der 

muslimischen Gemeinde nach Muḥammads Tod aus schiitischer Perspektive an. 

Diese polemisch formulierten Passagen sind die einzigen Abschnitte des Werks, 

die sich für die Rezitation auf Trauerversammlungen eignen, da sie starke Emo-

tionen zu wecken vermögen.  

Während Niẓām al-ʿUlamāʾs 1871 verfasstes Maqtalwerk Kitāb Mafātīḥ al-kunūz 

umfangreiche Passagen mit wehklagender Dichtung enthält, wirken die relativ 

                                                
274  Tabrīzī, Mağālis, S. 2, 7. 
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wenig eingearbeiteten zwischen einer Zeile und neun Zeilen umfassenden Verse 

eher wie schmückendes Beiwerk denn als Genre bestimmendes Charakteristi-

kum. Seine Argumentation stützt sich auf Überlieferungen, Erzählungen über 

die Imame und Kommentierungen dieser aus denselben Referenzquellen wie in 

seinen anderen beiden analysierten Maqtalwerken. Zu den am häufigsten ver-

wendeten gehören neben al-Mağlisīs Biḥār al-anwār, al-Kulainīs Kitāb al-Kāfī, 

Ibn Ṭāwūs’ al-Luhūf, Ibn Aʿṯams Kitāb al-Futūḥ, Fāḍil Darbandīs Iksīr al-ʿibādāt 

fī asrār aš-šahādāt und der Qurʾān. Nicht selten zitiert der Autor die Überlie-

ferungen auf Arabisch, ohne eine persische Übersetzung oder Zusammenfassung 

hinzugefügt zu haben.  

Vor dem Hintergrund des politischen Konflikts um die Führung der Gemeinde 

zieht sich Niẓām al-ʿUlamāʾs Interpretation wie ein roter Faden durch das 

Mağālis-i ḥusainīya, mit welcher Intention Imam Ḥusain in Kufa die Macht zu 

übernehmen beabsichtigt habe. Auf das Ideal des frühislamischen Martyriums-

konzepts rekurrierend führte der qajarische Gelehrte unablässig die Verteidi-

gung der Religion gegen den Unglauben, den die Šīʿat ʿAlī Muʿāwiya und Yazīd 

unterstellt, und Ḥusains paradigmatische Hingabe Gott gegenüber als Motiva-

tion für seinen Machtanspruch und den Zweck seines Martyriums an. Andere 

Gründe, wie beispielsweise das Streben nach Ansehen und Reichtum, der Schutz 

seines Besitzes, des Wohlergehens seiner Angehörigen oder seines eigenen 

Lebens ließ Niẓām al-ʿUlamāʾ nicht gelten.  

Was den Diskurs über Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen um seine be-

vorstehende Tötung angeht, wirkt das Mağālis-i ḥusainīya wie eine Zusammen-

fassung früher verfasster Schriften des Autors. So wiederholt sich in diesem 

Werk die Botschaft des Kitāb Sirr aš-šahāda, dass das „Geheimnis des Marty-

riums“ Ḥusains vorherbestimmte Tötung zum Schutze der Religion als Bestand-

teil jenen Bundes zwischen ihm und Gott umfasst, über deren Ort und Zeitpunkt 

er göttlich unterrichtet worden sei.  

Deutlich ausführlicher als im Kitāb Mafātīḥ al-kunūz hingegen thematisiert 

Niẓām al-ʿUlamāʾ die Bewahrung der Erinnerung an die Ereignisse von Karbalāʾ 
mit Hilfe von Trauerriten. In keinem anderen Werk aus dem gesamten Quellen-

korpus wird derart detailliert das Motiv des Weinens als Mittel der Jahrhunderte 

übergreifenden Unterstützung von Ḥusains idealisiertem Einsatz für die Religion 

und Weg der individuellen Rettung vor dem Höllenfeuer 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 Mağālis-i ḥusainīya beson-

ders durch Niẓām al-ʿUlamāʾs Kontextualisierung der zwölferschiitischen Trauer-

kultur aus. 

2.3.3 Rūḥullāh b. Ḥabībullāh ʿĀlimī Māzandarānī Bārfurūšī und sein erörterndes 
Maqtalwerk Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda 

2.3.3.1 Werdegang eines qajarischen muğtahid - Rūḥullāh b. Ḥabībullāh ʿĀlimī 
Māzandarānī Bārfurūšī 

 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 ähneln. Der Verfasser des jüngsten Maqtal-

werks wurde 1877 in Bārfurūš, einer Stadt in der nordiranischen Provinz Māzan-

darān am Kaspischen Meer gelegen, als Rūḥullāh b. Ḥabībullāh Māzandarānī 
Bārfurūšī geboren. Unter dem Einfluss seines Vaters, eines Geistlichen mittleren 

Ranges, Ḥuğğat al-Islām Ḥabībullāh Durūnkalāʾī, lernte Rūḥullāh Bārfurūšī be-

reits in seiner Kindheit den Qurʾān auswendig und nahm als Zwölfjähriger nahe 

seiner Heimatstadt in Bābul seine religiöse Ausbildung auf.275 Nach vier Jahren 

siedelte er 1893 nach Teheran über und studierte dort islamische Rechtswissen-

schaft (fiqh und uṣūl) und Philosophie (ḥikmat). Für eine Spezialisierung in die-

sen beiden Wissenschaften zog Bārfurūšī im Jahr 1899 in das theologische Zen-

trum Najaf um, wo er 15 Jahre blieb und von den bekannten Rechts- und Reli-

gionsgelehrten Muḥammad Kāẓim Ḫurāsānī (gest. 1911) und Saiyid Muḥammad 

Kāẓim Ṭabāṭabāʾī Yazdī (gest. 1919) unterrichtet wurde.276 Von diesen Beiden 

erlangte Bārfurūšī schließlich seine Lehrbefugnis (iğāza), die ihn in den Rang 

eines muğtahid erhob und zu verbindlichen Entscheidungen in juristischen und 

kultischen Angelegenheiten befähigte. Danach scheint er in seine Heimat zurück-

gekehrt zu sein, wo er rasch Bekanntheit erlangt hat. Zu welchem Zeitpunkt er 

den Namensbestandteil ʿĀlimī – ein Hinweis darauf, dass er ein Religions-

gelehrter ist – annahm, ist nicht überliefert, auf jeden Fall war Bārfurūšī ebenso 

                                                
275  ʿAbd ar-Raḥmān Bāqirzāda Bābulī: „Rūḥullāh b. Ḥabībullāh Bārfurūšī“, in: Ders., Āšnāʾī bā 

farzānagān-i Bābul dar sih qarn-i aḫīr, Qom 1998, S. 209-214, S. 209. Die biographischen 
Angaben über den Autor stammen aus diesem kurzen Aufsatz, der der einzige mir bekannte 
Lexikoneintrag ist. 

276 Ebd., S. 210.  
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als Rūḥullāh ʿĀlimī, als Šaiḫ und Ayatullah bekannt. So pries Āqā Buzurg den 

muğtahid in seiner bibliographischen Enzyklopädie aḏ-Ḏarīʿa beispielsweise als 

einen der „ausgezeichnetsten Gelehrten“ (ʿulamāʾ-yi aʿlām) in Māzandarān, des-

sen Schriften dem einfachen Volk von großem Nutzen gewesen seien.277 Über 

seinen Werdegang nach seiner Ausbildung in Najaf weiß man nur so viel, dass 

er verschiedene Wissenschaften lehrte, vermutlich im Iran, und dass er mit 73 

Jahren 1949 starb und in Bābul beigesetzt wurde.278 Von Bārfurūšīs Werken sind 

nur noch drei Titel bekannt und verzeichnet, darunter sein Maqtalwerk Manāhiğ 

ar-rašāda fī asrār aš-šahāda, ein Werk über die Imamatslehre und Verborgenheit 

des Mahdī, Kāšif ar-raiba fī asrār al-ġaiba, sowie ein Werk über die Schöpfung 

und Eschatologie, Mabdaʾ wa-maʿād wa-li-kull qaum hād. Alle drei Werke liegen 

als Lithographien vor, von denen die ersten beiden Titel 1917 in Teheran gedruckt 

wurden, das Jahr der Veröffentlichung der dritten Schrift wurde nicht angegeben. 

 Entsprechend des Kolophons in Bārfurūšīs Maqtalwerk Manāhiğ ar-rašāda 

fī asrār aš-šahāda vollendete er dieses Werk 1917, das im gleichen Jahr bereits 

lithographiert wurde. Diese Ausgabe ist nachweislich an drei Standorten verfüg-

bar, in der Schia-Bibliothek in Köln, der Nationalbibliothek Irans in Teheran sowie 

in der Marʿašī-Bibliothek in Qom, eine der größten Handschriften-Bibliotheken in 

der islamischen Welt. 

2.3.3.2 Rūḥullāh b. Ḥabībullāh ʿĀlimī Māzandarānī Bārfurūšīs „Rechtgläubige 
Einblicke in die Geheimnisse des Martyriums“ - Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-
šahāda 

 Dieses am Ende der Qajarenzeit verfasste Maqtalwerk zeigt eine weitere 

Facette des Genres auf und rundet die Quellenanalyse des ersten Untersuchungs-

zeitraumes ab. Bārfurūšī widmete sein Werk, das er sinngemäß „Rechtgläubige 

Einblicke in die Geheimnisse des Martyriums“ nannte, einer historischen Be-

schreibung der Ereignisse von Karbalāʾ einschließlich des Todes Imam Ḥusains, 

das jedoch bei Weitem nicht die Tiefe von Niẓām al-ʿUlamāʾs Darstellung von 

Ḥusains Martyrium aufweist. Im Mittelpunkt seines Werks stehen die politische 

Situation und die Ereignisse des Jahres 680, das Todesjahr des Kalifen Muʿāwi-

yas, die Bārfurūšī ungewohnt umfangreich nachzeichnet. Auf circa 100 von 230 

Seiten schildert der Autor die verschiedenen Etappen von Imam Ḥusains Reise 
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in den Irak, darunter einige Interpretationen über die Gründe seiner Abreise (S. 

6-24), wie das Heer seines Kontrahenten in der irakischen Wüste Stellung bezog 

(S. 25-39), der Tag der Schlacht am zehnten Muḥarram (S. 35-72) und die Ge-

fangennahme von Ḥusains überlebenden Angehörigen nach der Schlacht (S. 76-

100). Nach diesem eher historischen Teil befasst sich der Gelehrte auf den 

nächsten 105 Seiten mit der Schöpfung, in die er den Bund Gottes mit dem 

Prophetenenkel einordnet. Im letzten Abschnitt des Manāhiğ ar-rašāda fī asrār 

aš-šahāda preist Bārfurūšī die Tugenden der Prophetenfamilie, ganz besonders 

die von Ḥusains Geschwistern Abū 'l-Faḍl ʿAbbās und Zainab sowie seinen bei-

den Söhnen ʿAlī Akbar und ʿAlī Aṣġar (S. 204-230). Den Überlieferungen zufolge 

hatten sich diese durch ihre Liebe und Opferbereitschaft Ḥusain gegenüber aus-

gezeichnet.  

Der Gelehrte verfasste sein Maqtalwerk wie seine Kollegen auf der Grundlage 

von Überlieferungen, 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 Überlieferungen heißt es“, 

„es stellte sich heraus“ und „es wird überliefert“ ein. Abgesehen von den ersten 

beiden Seiten, die Bārfurūšī fast komplett auf Arabisch verfasst hat, beschränkte 

er sich auf einige wenige arabische Passagen in seiner Schrift, für die er aller-

dings wie Niẓām al-ʿUlamāʾ keine Übersetzung angefertigt hat. Die von ihm ge-

nannten Referenzquellen decken sich mit denen von Niẓām al-ʿUlamāʾ heran-

gezogenen, darunter die Ḥadīṯ-Werke al-Kulainīs, Ibn Qaulawaihs und al-

Mağlisīs Kitāb al-Kāfī, Kāmil az-ziyārāt und Biḥār al-anwār. Sowohl Bārfurūšīs 

Quellen- und Arabischkenntnisse als auch der zweite Teil seiner Erörterung über 

den Bund Gottes mit dem Prophetenenkel deuten meiner Ansicht nach darauf 

hin, dass er sein Werk für ein gebildetes Publikum verfasst hat. Denkbar ist 

ebenso, dass sich Gelehrte wie er und Niẓām al-ʿUlamāʾ mit ihren Erörterungen 

in stiller Kritik von all jenen im 19. Jahrhundert entstandenen elegischen Maq-

talwerken distanzierten, die einzig für rituelle Trauerpredigten im Streben nach 

Rettung vor dem Höllenfeuer angefertigt worden waren. 

Unter diesem Aspekt verwundert es kaum, dass das Thema der Trauer um die 

Prophetenfamilie und die damit verknüpfte Hoffnung der Gläubigen auf den 

Einzug ins Paradies im Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda nur eine geringe 

Rolle spielt. Auf wenigen Seiten handelt Bārfurūšī dieses Motiv ab und fasst das 

Weinen um Imam Ḥusains Leiden als Zeichen der Ergebenheit der Gläubigen 
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und Mittel der Rettung vor dem Höllenfeuer knapp zusammen. Bārfurūšīs Maq-

talwerk zeichnet sich weniger dadurch aus, dass es auf einer breiten Basis von 

Beispielen eine strukturierte Argumentation über das außergewöhnliche Wissen 

Imam Ḥusains oder die Opferbereitschaft seiner Anhänger präsentiert. Der Wert 

des Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda liegt vielmehr in der Bestätigung des 

bei Ğauharī angedeuteten und bei Niẓām al-ʿUlamāʾ vorgefundenen Diskurses 

über Imam Ḥusains Martyrium, das als göttlich vorherbestimmt und der Bewah-

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

 

3.1 Die Modernisierungs- und Säkularisierungspolitik der Pahlavī-
Schahs und der oppositionelle „Diskurs der Authentizität“ 

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) Riḍā Ḫān (1878-1944) zum neuen Staatsoberhaupt zu krönen, ebnete 

den Weg für die Transformation Irans in einen modernen Staat. In der Re-

gierungszeit Riḍā Šāh Pahlavīs erfuhr das Land von 1925 bis 1941 ein umfang-

reiches Modernisierungs- und Säkularisierungsprogramm, das eine Industriali-

sierung, eine Umstrukturierung des Verwaltungs- und Militärapparats, sowie 

eine umfassende Reformierung des Bildungs-, Rechts- und Finanzsystems in 

Gang setzte.279 Mit der Einführung eines europäisch beeinflussten Zivil- und 

Strafrechts zwischen 1925 und 1928 begannen sich die anfänglich guten Bezie-

hungen zwischen der Regierung und der Geistlichkeit zu verschlechtern, deren 

Machtbasis durch die Reformen deutlich beschnitten wurde.280 Im Zuge dessen 

büßte die Geistlichkeit ihren unter den Qajaren gefestigten Einfluss nicht nur 

auf administrativer Ebene, sondern auch hinsichtlich der Gerichtsbarkeit und 

der Oberhoheit über religiöse Ausbildung ein, die die Regierung staatlicher Kon-

trolle unterstellte.281 Ihr Einfluss auf die Gesellschaft wurde infolge des Moder-

nisierungsprozesses so weit zurückgedrängt, dass nach der Übernahme der Re-

gierungsgeschäfte von Riḍā Šāh Pahlavīs Sohn, Muḥammad Riḍā Pahlavī (reg. 

1941-1979), säkular-nationalistisches, sozialistisches und kommunistisches Den-

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

                                                
279  S.M.A. Sayedd: Iran before and after Khomeini – A Study in the Dialectics of Shiʿism 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.  
280  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. 
281  Ebd.; Azar Tabari: “The Role of the Clergy in Modern Iranian Politics”, in: Nikki R. Keddie 
  (Hrsg.), Religion and Politics in Iran – Shiʿism 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-

gründet liegen, sich aus der Politik und Regierungsangelegenheiten herauszu-

halten. Diese Position stützt sich auf die zwölferschiitische Herrschaftstheorie, 

der zufolge jeder Anspruch auf die Regierungsgewalt vor der Rückkehr des 

zwölften entschwundenen Imams, dem Mahdī, als illegitim und die Errichtung 

einer idealen Regierung als Utopie verstanden werden.282 Als Ayatullah Ḥusain 

Burūğirdī (1875-1961) 1946 zur höchsten Autorität unter den zwölferschiitischen 

Rechtsgelehrten, dem marğaʿ-i taqlīd, bestimmt wurde, setzte er diesen von sei-

nen Vorgängern praktizierten politischen Quietismus283 fort. Im Februar 1949 

lud er rund 2000 Religionsgelehrte zu einer Konferenz nach Qom ein, auf der die 

Mehrheit der Geistlichen gemäß Burūğirdīs Empfehlung gegen eine Einmischung 

in die Politik und gegen ein Engagement in politischen Parteien votierte.284 Mit 

dem Schah soll der Ayatullah ein Übereinkommen geschlossen haben, dass sich 

die Religionsgelehrten aus der Politik heraushalten, solange der Schah sich nicht 

in religiöse Angelegenheiten einmischt.285 Diese Übereinkunft funktionierte bis 

in die späten 1950er Jahre, bis Burūğirdī und andere Geistliche die geplante 

Landreform des Schahs ob der drohenden Enteignung ihrer Ländereien offen 

missbilligten. Das Vorhaben der Regierung, Land von Großgrundbesitzern und 

religiösen Stiftungen an mittellose Bauern umzuverteilen, lehnten die Religions-

gelehrten unter dem Vorwand ab, das Vorhaben verstoße gegen die Šarīʿa und 

die Verfassung.286 Der Gesetzentwurf zur Landreform als auch das im September 

1962 beschlossene Frauenwahlrecht verschärften die Konflikte zwischen dem 

Schah und den Geistlichen weiter, von denen sich einige nach dem Tod Burū-

ğirdīs im März 1961 nicht mehr an dessen Gebot des politischen Quietismus ge-

bunden sahen. So erklärte der Rechtsgelehrte Rūḥullāh Ḫumainī (1902-1989), der 

                                                
282  Reza Hajatpour: Iranische Geistlichkeit zwischen Utopie und Realismus – Zum Diskurs über 
  Herrschafts- und Staatsdenken im 20. Jahrhundert, Wiesbaden 2002, S. 24. 
283  Der in dieser Arbeit verwendete Begriff des politischen Quietismus bezeichnet das entsprechend 
  der zwölferschiitischen Herrschaftstheorie postulierte Gebot für Religionsgelehrte, sich nicht 
  in Regierungsangelegenheiten einzumischen. Zu der im 17. Jahrhundert entstandenen christ- 
 lichen Lehre des Quietismus, in der die persönliche spirituelle Erfahrung mit Gott ins Zentrum 
  des Glaubens rückte, steht der Begriff in keinerlei Zusammenhang. 
284  Shahrough Akhavi: “The Role of the Clergy in Iranian Politics, 1949-1954”, in: James A. Bill/ 
  William Roger Louis (Hrsg.), Musaddiq, Iranian Nationalism, and Oil, London 1988, S. 91-
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285  Martin, a.a.O., S. 53.  
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  Daneshvar: Revolution in Iran, Basingstoke 1996, S. 51f.  
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als einer von vier potentiellen Nachfolgern für die Funktion des marğaʿ-i taqlīd 

galt, öffentlichen 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 religiöse Autorität 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 ließ er Ḫumainī und andere 

religiöse Gelehrte unter dem Vorwand, sie seien „schwarze Reaktionäre“, ver-

haften, und erklärte das Referendum mit 99,9% der Stimmen aus der Bevöl-

kerung als angenommen.288 Es folgten bis März 1963 Unruhen und Demonstra-

tionen gegen den staatlichen Umgang mit der Geistlichkeit und die als „Weiße 

Revolution“ bezeichneten Reformen, die ihren Höhepunkt im Juni 1963 mit einer 

neuerlichen Verhaftung Ḫumainīs und anti-Schah-Demonstrationen mit unzähli-

gen Toten erreichten.289 Nach sechs Wochen Haft wurde Ḫumainī in Teheran 

unter Hausarrest gestellt, dem er sich Anfang 1964 mit seiner Rückkehr nach 

Qom widersetzte, wo er als religiöser Führer gefeiert wurde. 

Die Unruhen im Frühjahr und Sommer 1963 führten zur Unterdrückung sämt-

licher oppositioneller Kräfte und beendeten die Phase relativer politischer Offen-

heit im Iran.290 Dies bedingte nicht nur eine Verschärfung der Auseinander-

setzungen zwischen dem Pahlavī-Regime und der säkular-nationalistisch orien-

tierten Opposition, sondern führte ebenso zu einer weiteren Politisierung von 

Teilen der iranischen Geistlichkeit, begünstigt durch das von Burūğirdīs Tod 

verursachte politische Machtvakuum im theologischen Seminar in Qom.291 So 

setzte sich die Opposition aus nationalistischen, liberalen, sozialistischen und 

kommunistischen Kräften zusammen, die im Folgenden als säkular-nationalis-

tisch orientierte Opposition bezeichnet wird, und aus religiös-reformistischen 

Kräften aus den Reihen der iranischen Geistlichkeit. Obgleich die verschiedenen 
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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 säkular-nationa-

listisch orientierten Intellektuellen, sich mit religiös-reformistischen Kräften um 

die Ayatullahs Maḥmūd Ṭāliqānī (1911/1914-1979), Muḥammad Ḥusain Ṭabāṭa-

bāʾī (1904-1981), Muḥammad Bihištī (1928-1981) und Murtaḍā Muṭahharī (1920-

1979) zusammenzuschließen. Diese veranstalteten seit den späten 1950er Jahren 

unter dem Namen Maktab-i tašaiyuʿ Zusammenkünfte, auf denen sie gesell-

schaftliche und politische Fragen diskutierten und den Weg für einen reform-

islamischen Diskurs bereiteten.292 Deren Bestrebungen, den schiitischen Islam als 

religiös-soziales Wertesystem und politische Kraft zu reformieren, verkannten 

Intellektuelle wie der Schriftsteller Ğalāl Āl-i Aḥmad (1923-1969) oder der 

Soziologe ʿAlī Šarīʿatī (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.293  

Wenngleich die verschiedenen oppositionellen Kräfte Anfang und Mitte der 

1960er Jahre zersplittert waren, teilten sie doch das Bestreben, sich vom Pahlavī-
Regime abzugrenzen, ebenso wie ihre Kritik an der sozialen und kulturellen Ent-

fremdung, die die Modernisierungspolitik des Schahs in Teilen der Bevölkerung 

ausgelöst hat. Der Schriftsteller Ğalāl Āl-i Aḥmad reagierte auf diese Identitäts-

krise und verfasste in seinem 1962 veröffentlichten Werk Ġarbzadagī [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 Āl-i Aḥmad eine der wesentlichen Ur-

sachen für die Probleme Irans und warnte vor den Gefahren, durch Nachahmung 

und Übernahme westlicher Kultur und Werte die eigene kulturelle Identität zu 

verlieren.294 Der Schriftsteller forderte, dass Iran seine kulturelle Authentizität 

bewahren müsse, wenn das Land nicht in noch größere kulturelle, politische und 

technologische Abhängigkeit vom Westen geraten wolle.295 In einigen Vertretern 
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der Geistlichkeit sah Āl-i Aḥmad durchaus eine potentielle Kraft, die die Identität 

Irans schützen und die Unabhängigkeit von westlicher Hegemonie zu erreichen 

vermochten und plädierte für die Zusammenarbeit von religiös-reformistischen 

Kräften und säkular-nationalistisch orientierten Intellektuellen.296 Für die Mehr-

heit der säkularen Intellektuellen schien es in den 1960er Jahren jedoch noch 

keine Option gewesen zu sein, unter Rückgriff auf den islamischen Diskurs einen 

Gegenentwurf zur Politik des Pahlavī-Regime zu konzipieren.297  

Beeinflusst von der Ideologie des Tiersmondismus, mit der junge Iraner 

während ihrer Studienaufenthalte im westlichen Ausland in Berührung kamen, 

setzten Mitte der 1960er Jahre linke iranische Intellektuelle die von Āl-i Aḥmad 

formulierte Kritik an der Verwestlichung Irans fort und prägten 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 späten 1960er und 

1970er Jahren ihre Blütezeit erlebte.298 Das Hauptanliegen dieser Ideologie wird 

durch nationale Selbstbestimmung geprägt, d.h. ihre Vertreter streben nach der 

Befreiung von wirtschaftlicher Ausbeutung und politischer Kontrolle bzw. Ein-

flussnahme durch ausländische Mächte, zum Teil durch die Anwendung von 

Gewalt.299 Mit der Rückkehr der ersten Auslandsstudenten begann tiersmondis-

tisches Gedankengut Diskussionsgruppen iranischer Intellektueller zu durch-

dringen und prägte deren politische Positionierung gegenüber dem Pahlavī-
Regime. An dieser Entwicklung war maßgeblich der Soziologe ʿAlī Šarīʿatī be-

teiligt, der 1962 das kurz zuvor in Frankreich veröffentlichte 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.300 Šarīʿatī stellte Fanons Thesen über 
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Strukturbedingungen des Kolonialismus und Prozesse der Dekolonialisierung vor 

und übersetzte 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) zunächst auszugsweise in monatlich 

erscheinenden Zeitschriften wie Negin und Ferdawsi diskutiert, ehe sie Ende der 

1960er Jahre durch Übersetzungen weite Verbeitung in intellektuellen Zirkeln 

im Iran fanden.301 In ihrer Kritik des britisch-amerikanischen Einflusses auf den 

Iran, den sie für den Aufstieg und die Machtfestigung von Muḥammad Riḍā 

Pahlavī sowie sämtliche Missstände im Land verantwortlich machten, griffen 

säkular-nationalistisch orientierte Intellektuelle auf den im Tiersmondismus be-

deutenden Aspekt der Kultur zurück.302 Über deren Bedeutung und die Rolle des 

oppositionellen Intellektuellen schrieb der linke Essayist Ḫāğğ Saiyid Ğawādī 
(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!“303 

 

Vertreter dieser Bewegung zeigten sich davon überzeugt, dass sowohl der kapi-

talistische als auch der sozialistische Block sämtliche Bereiche der Ökonomien 

und Regierungen der sogenannten Drittweltländer manipulierten und die Kultur 

und Religion der betreffenden Völker zu unterminieren versuchten.304 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 darüber 

hinaus ein wichtiges Mittel im Kampf gegen Imperialismus darstelle.305 So plä-

dierte beispielsweise Šarīʿatī für eine Rückbesinnung auf die eigene Kultur und 

Religion, mittels derer westlicher Kulturimperialismus und die Diktatur des 
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Schahs bekämpft werden könne.306 Dieser Kampf sollte jedoch nach der Vor-

stellung Āl-i Aḥmads, Ḥāğğ Saiyid Ğawādīs (1925-) und Šarīʿatīs nicht mit jener 

Lesart des Islam ausgefochten werden, die traditionelle schiitische Religionsge-

lehrte repräsentierten, sondern mittels eines reformierten Islam bzw. einer isla-

mischen Ideologie, an deren Ausarbeitung der Soziologe entscheidend beteiligt 

war. Insbesondere in seinen Werken Islāmšināsī [Soziologie des Islam] und 

Tašaiyuʿ-i ʿalawī wa-tašaiyuʿ-i ṣafawī [Die alidische und safawidische Schia] 

entfaltete Šarīʿatī seine unkonventionelle Deutung der schiitischen Geschichte 

als revolutionäre Ideologie, die als modernisierende Kraft zu sozialem und poli-

tischen Wandel307 beitragen sollte. Diese ideologische Instrumentalisierung der 

schiitischen Geschichte ist nicht das alleinige Verdienst ʿAlī Šarīʿatīs, sondern 

wurde ebenso von der 1965 gegründeten revolutionären Organisation der Muğā-

hidīn-i Ḫalq vorangetrieben. Unter dem Einfluss des tiersmondistischen Dis-

kurses projizierten die Ideologen der Organisation zeitgenössische Forderungen 

der linken Opposition in die frühislamische Geschichte zurück und versuchten 

auf diese Weise, eine schiitische Revolutionsideologie zu entwerfen.308 Für die 

Beseitigung von Ausbeutung und die Verwirklichung einer klassenlosen, vom 

Westen unabhängigen Gesellschaft begriffen die Muğāhidīn bewaffneten Kampf 

und Selbstopferung nach dem Vorbild Imam Ḥusains als die einzig effektiven 

Mittel gegen den „Weltimperialismus“, der ihrer Ansicht nach die Diktatur des 

Schah-Regimes am Leben erhalten habe.309 Inspiriert von Fanons Beschreibung 

der Gewalt als Instrument der Dekolonialisierung und Mittel für sozialen und 

politischen Wandel schlussfolgerten einige iranische Revolutionäre, die Anwen-

dung von Gewalt, politische Aufstände und Martyrium brächten sie ihren Zielen 
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näher.310 Ähnlich wie Šarīʿatī säkular-nationalistische Intellektuelle als Schlüs-

selfaktor für gesellschaftlichen Wandel begriff, verstanden sich revolutionäre 

Intellektuelle als die einzig potentiellen Freiheitskämpfer, die sich gegen Unter-

drückung und Gewaltherrschaft erheben und mit ihrem in Kauf genommenen 

Martyrium zum angestrebten Wandel beitragen würden.311 In diesem Zusam-

menhang zeigte sich der Essayist Ḥāğğ Saiyid Ğawādī überzeugt davon, dass 

Ländern der Dritten Welt Gerechtigkeit nur durch die Ausübung von Gewalt 

widerfahren werde und sie sich konsequenterweise einzig durch militantes und 

gewaltsames Handeln von westlicher Dominanz befreien könnten.312 Weiter 

argumentierte er, dass es nicht einzig die Aufgabe von Intellektuellen sei, die 

Anwendung von Gewalt gegen das autokratische Pahlavī-Regime moralisch zu 

rechtfertigen, sondern sie müssten ebenso praktische Bedingungen für diesen 

Kampf, für eine Revolution, schaffen.313  

Ähnlich wenngleich nicht derartig aufrührerisch äußerte sich Ayatullah 

Ḫumainī aus seinem Exil im irakischen Najaf. Seit den frühen 1970er Jahren 

bediente sich der Religionsgelehrte der Sprache und einiger Forderungen der 

iranischen Linken und ermutigte seine Anhänger, zugunsten einer politischen 

und kulturellen Revolution gegen Tyrannei und Unterdrückung aufzubegeh-

ren.314 Eben diese politischen Aktivitäten hatte Muḥammad Riḍā Pahlavī wohl 

zu beenden gehofft, als er Ḫumainī Ende 1964 nach einer seiner unzähligen 

öffentlichen Brandreden ins Exil verbannt hatte. Ḫumainīs Anhänger und Schü-

ler Murtaḍā Muṭahharī, Muḥammad Bihištī, Ḥusain ʿAlī Muntazarī (1922-2009) 

und ʿAlī Akbar Hāšimī Rafsanğānī (1934-) – allesamt Vertreter des religiös-

reformistischen Flügels 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 Ḫumainī sowohl mit dem Diskurs säkular-nationa-

listischer Kräfte über authentische Kultur als auch mit der „Kultur des Wider-

stands“ linker iranischer Revolutionäre in Kontakt, die ihn teilweise beeinflusst 
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zu haben scheinen.315 Angesichts der ahistorischen Betrachtungsweise schiiti-

scher Geschichte und deren politischer Instrumentalisierung durch linke Intel-

lektuelle drohte der Geistlichkeit, die Deutungshoheit über den islamischen Dis-

kurs zu verlieren. Dieser Gefahr wirkten reformorientierte Religionsgelehrte mit 

einer graduellen Öffnung gegenüber dem tiersmondistischen Diskurs entgegen.316 

So betonten beispielsweise die Rechtsgelehrten Ṣāliḥī-Nağafābādī (1923-2006) 

und Muṭahharī in ihren historischen Untersuchungen über das Martyrium Imam 

Ḥusains die Themen Unterdrückung und politischer Aufstand gegen eine un-

rechtmäßige Regierung, wie sie in qajarischen Quellen über die Ereignisse von 

Karbalāʾ noch nicht thematisiert wurden. Die von ihnen angestoßene Debatte 

über die Darstellung des Prophetenenkels als standhafter und unbeugsamer Held 

wurde dann wiederum in den Schriften Šarīʿatīs und Aḥmad Riḍāʾīs (1945-1972), 

einem der Theoretiker der Muğāhidīn-i Ḫalq, aufgegriffen, wenngleich Letztere 

dem Martyrium Ḥusains andere Beweggründe und einen anderen Zweck zuge-

schrieben haben als Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭahharī.317 Untersuchungen über 

die Reden und Schriften Ayatullah Ḫumainīs legen die Vermutung nahe, dass er 

deutlich umfassender vom linken Denken der späten 1960er und 1970er Jahren 

beeinflusst worden zu sein scheint, als es bei seinen beiden oben genannten 

Schülern der Fall war. Ḫumainīs 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-

terdrückten und Benachteiligten auf der einen Seite und unrechtmäßigen, re-

pressiven Regimen auf der anderen Seite, die er von der schiitischen Gemeinde 

und dem tyrannischen Regime des Schahs, dem modernen Yazīd, verkörpert 

sah.318 Es ist zu vermuten, dass sich Ḫumainī der Einteilung der Gesellschaft in 

die antagonistischen Klassen der Unterdrückten (mustaḍʿafīn) und Unterdrücker 

(mustakbirīn) linker Intellektueller bemächtigte, um mehr säkular orientierte 
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Anhänger für 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 angeführten 

gerechten Gesellschaft gegenüber. 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 angestoßenen 

Debatte über die Rolle der Rechtsgelehrten in der Politik darstellt.320 Ḫumainīs 

Schrift Wilāyat-i faqīh zufolge vermögen einzig Rechtsgelehrte als Repräsen-

tanten des verborgenen Imams eine gerechte, islamische Regierung zu errichten, 

von denen der bestgeeignete die Führung übernehmen soll.321 Mit dieser Theorie 

setzte sich der Ayatullah über die utopische Vorstellung hinweg, nur der er-

wartete zwölfte Imam könne eine legitime Herrschaft errichten und Gerechtig-

keit und Gleichheit verwirklichen. 

 Diese gegenseitige Annäherungen und Wechselbeziehungen zwischen 

säkular-nationalistischen und religiös-reformorientierten Kräften der Opposition 

beruhten entscheidend auf dem Diskurs der authentischen Kultur, mit dem sich 

iranische Intellektuelle vom Kurs des Pahlavī-Regimes abzugrenzen versuchten. 

Bis in die 1970er Jahre herrschte in ihm ein sehr vages Konzept von Kultur, das 

den unterschiedlichen Lagern genug Raum für verschiedene Interpretationen 
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wirklichen. Den Rechtsgelehrten schreibt er in diesem System die Aufgabe zu, den Prozess 
der Gesetzgebung zu überwachen, unmittelbare Herrscherfunktionen dürfen sie jedoch 
seiner Ansicht nach nicht übernehmen. 

 Hamid Dabashi: “Early Propagation of Wilāyat-i faqīh and Mullā Aḥmad Narāqī”, in: Seyyed 
  Hossein Nasr (Hrsg.), Expectation of the Millennium – Shīʿism in History, Albany 1989, S. 
  287-300, S. 295; Aḥmad b. Mahdī an-Narāqī: Kitāb ʿAwāʾid al-aiyām fī bayān qawāʿid istinbāṭ 

al-aḥkām, 2 Bände, Bd. II, Beirut 2000, S. 86, 89, 93; Abdul-Hadi Hairi: Shīʿism and Consti-
tutionalism in Iran – A Study of the Role Played by the Persian Residents of Iraq in Iranian 
Politics, Leiden 1977, S 204f. 

321  Rūḥullāh Ḫumainī Mūsawī: Der islamische Staat, übersetzt und herausgegeben von: Nader 
  Hassan/Ilse Itscherenska, Berlin 1983, S. 57f., 88, 91; Behzad Khamehi: Die schiitischen dok- 
  trinären Grundlagen des politischen Systems der Islamischen Republik Iran, Seria Politica, 
  Band 4, Münster 2003, S. 88f., 91. 
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hinsichtlich ihrer Rolle ließ.322 Nicht nur religiös-reformorientierte Denker wie 

Ḫumainī und seine Schüler zeigten sich von diesem tiersmondistischen Denken 

beeinflusst, sondern erstaunlicherweise ebenso das Pahlavī-Regime, gegen des-

sen Modernisierungs- und Verwestlichungspolitik sich dieser Diskurs ursprüng-

lich gerichtet hatte. Als oppositionelle Kräfte den zwölferschiitischen Trauerkult 

um das Martyrium Imam Ḥusains 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 über 

die Rolle der iranischen Intellektuellen in der Politik unter Muḥammad Riḍā 

Pahlavī zeigt auf, dass sich das Schah-Regime sodann in den frühen 1970er 

Jahren Teile des oppositionellen Authentizität-Diskurses aneignete. Beispiels-

weise bemächtigte sich der Schah der Losungen über die „Rückkehr 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 Bevölkerung eine Alternative zu westlichen 

Ideologien und dem Kurs des Regimes bot.323 Nabavis Erkenntnissen zufolge 

waren die verschieden interpretierten Vorstellungen über authentische Kultur in 

der Mitte der 1970er Jahre dann zentraler Bestandteil der nationalen Kultur-

politik Muḥammad Riḍā Pahlavīs geworden.324 Fortan waren nicht mehr nur 

Teile der Opposition Verfechter dieses tiersmondistisch beeinflussten Diskurses, 

sondern ebenso das Regime, was die oppositionellen Kräfte mit dem Dilemma 

konfrontierte, wie sie sich vom staatlichen Diskurs abheben können, wenn das 

Regime ihre Sprache verwendet. 

Die 1963 verabschiedete Landreform und Einführung des Frauenwahl-

rechts, die zentrale Bestandteile von Muḥammad Riḍā Pahlavīs umfassendem 

Reformprogramm darstellten, sollten das Verhältnis zwischen dem Schah und 

der Opposition nachhaltig prägen. Im Zuge der durch die staatliche Reform-

politik ausgelösten Aufstände und rigorosen Unterdrückung der Opposition 

suchten iranische Intellektuelle eine Alternative zum politischen Kurs des Re-

gimes und entdeckten in tiersmondistischem Denken einen Gegenentwurf zur 

Verwestlichung des Landes, ausländischer Einmischung und dem autokratischen 

                                                
322  Nabavi, Intellectuals, S. 64, 100; Dies., “Discourse”, S. 92. 
323  Ebd., S. 96f.; Dies., Intellectuals, S. 108, 118; Schulze, a.a.O., S. 278.  
324  Nabavi, “Discourse”, S. 96.  
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Führungsstil des Schahs. Im Diskurs über authentische Kultur fanden oppo-

sitionelle Intellektuelle schließlich ein Mittel, sich vom staatlichen Kurs abzu-

grenzen und für politischen und gesellschaftlichen Wandel zu kämpfen. Inner-

halb der Opposition konkurrierten die verschiedenen Lager um politischen und 

gesellschaftlichen Einfluss und nicht zuletzt um die Deutungshoheit über den 

islamischen Diskurs. In diesem Zusammenhang begannen einige oppositionelle 

Intellektuelle, schiitische Geschichte revolutionär zu deuten, in deren Folge der 

zwölferschiitische Trauerkult um das Martyrium Imam Ḥusains ideologisch 

instrumentalisiert und ein wichtiges Element des politischen Diskurses wurde. 

Den anfänglich eher intellektuellen Widerstand gegen Entfremdung und Ver-

westlichung wandelten revolutionäre Linke um die Gruppierungen der Muğā-

hidīn-i Ḫalq und Fidāʾiyīn-i Ḫalq schließlich zu physischem Widerstand gegen 

das Schah-Regime nach dem Vorbild Imam Ḥusains, der sich ihrer Überzeugung 

nach für die Befreiung seiner Gemeinde aus der umaiyadischen Unterdrückung 

erhoben habe.325 

3.2 Die Autoren der späteren Pahlavīzeit und ihre Werke 

 Seit der Safawidenzeit prägten leidvolle Predigten über die Tragödie von 

Karbalāʾ und das Martyrium Imam Ḥusains rituelle Zusammenkünfte während 

des Trauermonats Muḥarram. Diese Tradition endete auch dann nicht, als Riḍā 

Šāh Pahlavī im Zuge seiner Säkularisierungspolitik zu Beginn der 1930er Jahre 

sowohl theatralische Taʿzīya-Aufführungen als auch Muḥarram-Prozessionszüge 

verbieten ließ.326 Als Reaktion auf die politische Konfrontation zwischen dem 

Schah-Regime und der politischen Opposition sollte sich in der zweiten Hälfte 

des 20. Jahrhunderts dann allmählich der Zweck dieser Gedenkversammlungen 

wandeln. Muḥammad Riḍā Pahlavīs geplante Landreform veranlasste religiös-

reformorientierte Intellektuelle um Ḫumainī erstmals 1962/1963 dazu, in Form 

von Muḥarram-Predigten öffentlich Kritik an der Politik des Schahs zu üben, die 

sich im Laufe der 1960er und 1970er Jahre intensivierte.327 In diesem Rahmen 

hielten sowohl religiös-reformorientierte als auch säkular-nationalistische Intel-

                                                
325  Aḥmad Riḍāʾī: Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī, Teheran 1978, S. 9, 21.  
326  Halm, a.a.O., S. 183. 
327  Borghei, a.a.O., S. 75; Mahmood T. Davari: The Political Thought of Ayatullah Murtaḍa  
  Muṭahhari – An Iranian Theoretician of the Islamic State, Oxon 2005, S. 37; Aghaie, “Narra- 
  tive”, S. 87. 
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lektuelle während des Trauermonats Vorträge an Universitäten, intellektuellen 

Zentren und Moscheen, in denen sie auf die Karbalāʾ-Narrative Bezug nahmen 

und diese durch Analogien für ihren oppositionellen politischen Kampf nutzbar 

machten. Auf diese Weise durchlief die Darstellung des dritten Imams und sei-

nes Martyriums allmählich einen ideologischen Wandel. Im politischen Diskurs 

verkörperte Imam Ḥusain nicht mehr ausschließlich das Idealbild eines selbst-

losen und mustergültigen Muslims, der sein Leben Gott und zum Schutz der 

Religion geopfert hat, sondern er wurde als Revolutionär glorifiziert, der mit sei-

nem Martyrium struktureller Unterdrückung und Ungerechtigkeit den Kampf 

angesagt habe. 

Die ausgewählten Werke des zweiten Untersuchungszeitraumes basieren zum 

größten Teil auf diesen Vorträgen, die teils von den Intellektuellen selbst publi-

ziert und teils von deren Anhängern verschriftlicht und posthum in Sammel-

bänden veröffentlicht wurden. Der Quellenkorpus dieser zweiten Periode setzt 

sich aus den Werken jener Intellektueller zusammen, die den zwölferschiitischen 

Martyriumsdiskurs bis in die frühen 1970er entscheidend geprägt haben, darun-

ter die beiden Religionsgelehrten Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağafābādī und Murtaḍā 

Muṭahharī, der Soziologe ʿAlī Šarīʿatī sowie einer der Theoretiker der linken 

Organisation Muğāhidīn-i Ḫalq, Aḥmad Riḍāʾī. 

3.2.1 Eine historische Untersuchung erschüttert die theologischen Seminare - 
Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağafābādīs kontroverses Werk Šahīd-i ğāwīd 

3.2.1.1 Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağafābādī – Ein kritischer Religionsgelehrter 

Im Jahr 1969 erschütterte der Religionsgelehrte Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādī mit seiner historischen Untersuchung Šahīd-i ğāwīd – Dar bāra-yi falsafa-

yi qiyām-i Imām Ḥusain über den Aufstand des „ewigen Märtyrers“ Imam 

Ḥusain gegen seinen politischen Widersacher Yazīd b. Muʿāwiya 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 Karbalāʾ“ beschrieben, dessen Ziel laut Rasūl Ğaʿfariyān die 

„Politisierung der ʿĀšūrāʾ-Bewegung“ bzw. entsprechend Hamid Enayats die 

„Politisierung eines Teils der schiitischen Imamatslehre“ gewesen sei.328 Kamran 

                                                
328  Said Amir Arjomand (Hrsg.): Authority and Political Culture in Shiʿism, New York 1988, S.  
 201; Rasūl Ğaʿfariyān: „Dāstān-i ʿibratāmūz-i Šahīd-i ğāwīd – bih bahāna dar-guzašt-i Ṣāliḥī  
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Aghaie kam 2001 zu der differenzierteren Bewertung, dass Ṣāliḥī-Nağafābādī mit 

seinem Werk Šahīd-i ğāwīd die Karbalāʾ-Narrative entmystifiziert und damit den 

Weg zu einer politischen Lesart der frühislamischen Ereignisse geebnet habe.329 

Der Autor von Šahīd-i ğāwīd, Ḥuğğat al-Islām Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādī (1923-2006) war als Dozent für Literatur an der theologischen Hochschule 

(Ḥauza-yi ʿilmīya) in Qom tätig und gehört zu den iranischen Religionsgelehrten 

und Historikern der Gegenwart. Er wurde 1923 in Nağafābād bei Isfahan als 12. 

von 14 Kindern geboren und nahm mit 15 Jahren seine Ausbildung am Seminar 

für höhere islamische Bildung, an der Ḥauza-yi Isfahan, auf.330 Dort studierte er 

bei Āyār Ḥāğğ Āqā Raḥīm Arbāb und seinem Onkel Ḥāğğ Šaiḫ Muḥammad 

Ḥasan ʿĀlim Nağafābādī arabische Literatur und Religion. 1947 setzte er seine 

Studien an der theologischen Hochschule in Qom fort, wo er islamische Rechts-

wissenschaft (fiqh und uṣūl) bei Ayatullah Burūğirdī und Poesie bei ʿAllāma 

Ṭabāṭabāʾī studierte. Zu seinen weiteren Lehrern zählten Ḫumainī und Ayatullah 

Saiyid Muḥammad Dāmād. Von Anfang an gehörte Ṣāliḥī-Nağafābādī zu den 

Anhängern der Bewegung Ḫumainīs, wofür er unter Muḥammad Riḍā Pahlavī 
wie viele seiner Zeitgenossen einige Zeit im Gefängnis verbracht hat, ehe er 

1973 aus dem Iran verbannt wurde. 

Seine publizistische Tätigkeit begann der Religionsgelehrte mit Aufsätzen über 

historische und gesellschaftspolitische Themen für die Zeitschriften Maktab-i 

Islām und Maktab-i tašaiyuʿ, die 1959 von politisch interessierten und reform-

orientierten Geistlichen um Hāšimī Rafsanğānī gegründet wurden.331 Während 

                                                                                                                                 
  Nağafābādī“, in: Markaz-i Isnād-i Inqilāb-i islāmī, 17. Urdibihišt 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 Shīʿī and Sunnī Muslims to the Twentieth 
Century, London 1982, S. 194.  

329  Aghaie, “Narrative”, S. 157. 
330  Ğaʿfariyān, „Dāstān“. Der Historiker und Ḥuğğat al-Islām Rasūl Ğaʿfariyān veröffentlichte 

einen Tag nach dem Tod Ṣāliḥī-Nağafābādīs einen wissenschaftlichen Aufsatz über das Leben 
des Religionsgelehrten und die Rezeption seines Werkes Šahīd-i ğāwīd, der ursprünglich aus 
seinem 2004 publizierten Werk über politisch-religiöse Strömungen und Organisationen im 
Iran zwischen 1941 und 1979 stammt. Sämtliche in der iranischen Tagespresse erschienene 
Nachrufe auf den Autor von Šahīd-i ğāwīd stützen sich auf Ğaʿfariyāns Aufsatz und liefern 
im Wesentlichen keine darüber hinausgehenden Informationen. 

 Vgl. Rasūl Ğaʿfariyān: Ğarayānhā wa-sāzmānhā-yi maḏhabī-siyāsī-yi Īrān – Az rū-yi kār 
āmadan-i Muḥammad Riḍā Šāh tā pīrūzī-yi Inqilāb-i islāmī, sālhā-yi 1320-1357, Qom 
2003, S. 853-866. 

331  Die Onlineversion von Evan Siegels “The Politics of Shahid-e Javid” enthält 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, Shiʿism – Critical Concepts in Islamic 
Studies, 4 Bände, Bd. 4: Shiʿism, State and Government, London 2008, S. 303-327. 
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Ṣāliḥī-Nağafābādī 1959 in „Yik nīrū-yi marmūz“ noch über Sterblichkeit und in 

„Rābita-yi ḥuqūq wa aḫlāq“ über das Islamische Recht nachsann, mögen der 

Juni-Aufstand 1963 in Folge der Weißen Revolution und die damit einher-

gehende Unterdrückung der Opposition dazu geführt haben, dass er sich ab 1963 

verstärkt der Untersuchung von Imam Ḥusains Aufstand in „Difāʿ-i ḫūnīn yā 

nahḍat-i Ḥusain“ zuwendete. In diesem Aufsatz hob der Autor den defensiven 

Charakter von Ḥusains politischem Handeln hervor und schuf die Grundlage für 

sein kontroverses Werk Šahīd-i ğāwīd, das als sein wichtigstes und bekanntestes 

Buch gilt.332 Im Jahr 1964 befasste sich der Historiker in „Gūša-ī az siyāsat-i 

ḫāriğī-yi Islām“ mit der Einmischung ausländischer Kräfte in die inneren Ange-

legenheiten eines muslimischen Staats und mit der Frage, warum ʿAlī b. Abī 
Ṭālib sich des Kalifats von ʿUṯmān berauben ließ.333 Zu seinen weiteren Publi-

kationen gehören neben der Aufsatzsammlung Mağmūʿa-yi maqālāt-i siyāsī, 

tārīḫī, iğtimāʿī, die Freunde des Autors nach dem Aufstand infolge der Weißen 

Revolution 1963 herausgegeben haben, die folgenden Werke: ʿAṣā-yi Mūsā – 

eine Antwort auf Kritiken seiner Ideen –, Wilāyat-i faqīh, ḥukūmat-i ṣāliḥān – 

eine 1963 verfasste politische Theorie zur Herrschaft des Rechtsgelehrten, 

Ğamāl-i insāniyat yā tafsīr-i sūra-yi Yūsuf, Ġulūw (dar āmadī bar afkār wa-

ʿaqāʾid-i ġāliyān dar dīn), Ḥadīṯhā-yi ḫiyālī dar muğmaʿ al-bayān, Qaḍāwat-i 

zan dar fiqh-i islāmī, Pažūhišī-yi ğadīd dar čand mabḥaṯ-i fiqhī, Ğihād dar Islām, 

Šahīd-i ğāwīd sowie eine Kritik an Ayatullah Muṭahharīs Werk Ḥamāsa-yi 

ḥusainī, Nigāhī bih Ḥamāsa-yi ḥusainī.334 Zu seinen Anhängern gehörten Aya-

tullah Muntazarī (gest. 2009), mit dem er seit seiner Kindheit befreundet war335, 

und zu seinen Schülern Hāšimī Rafsanğānī, Muḥammad Gīlānī, Ḥasan Ṣanaʿī, 
Lāhūtī Aškūrī, Rabbānī Amlašī und Mūsawī Yazdī – allesamt zu jener Zeit junge 

Religionsgelehrte, die sich politisch gegen das Pahlavī-Regime engagiert ha-

ben.336 

                                                
332  Eine Übersicht über Ṣāliḥī-Nağafābādīs Aufsätze, die in Maktab-i tašaiyuʿ veröffentlicht 

wurden, siehe: 
 http://www.noormags.com/view/magazine/magazinebycategory.aspx?CategoryId=2& 
  MagazineId=431&type=2 (letzter Aufruf: 15.09.2011). 
333  Ebd.  
334  Ḥamīd-Riḍā Abak: „Barrasī-yi kitāb Šahīd-i ğāwīd niwišta-yi Āyatullāh Ṣāliḥī-Nağafābādī yā  
  nigāhī-yi mutafāwat bih ḥādiṯa-yi ʿĀšūrāʾ wa qiyām-i Imām Ḥusain”. 
  http://shahide-javid.blogfa.com/post-19.aspx (letzter Aufruf: 19.09.2011). 
335  http://www.tahrifat.blogfa.com/post-37.aspx (14.09.2011). 
336  Abak, a.a.O.  
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Nach der Gründung der Islamischen Republik Iran genoss Ṣāliḥī-Nağafābādī 
einiges Ansehen an der theologischen Hochschule in Qom, wo er bis 1984 lehrte. 

Das Blatt begann sich jedoch für ihn zu wenden, als er in den 1984 und 1985 

verfassten Aufsätzen „Tawṭiʾa-yi Šāh bar ḍidd-i Imām Ḫumainī“ und „Waḥdat-i 

islāmī“ die sunnafeindliche Sicht des marğaʿ-i taqlīd Šaiḫ Murtaḍā Anṣārīs (gest. 

1864) kritisierte und eine Annäherung zwischen Schia und Sunna (taqrīb) pro-

pagierte.337 Die postrevolutionäre Kritik an seinem Lehrer Ḫumainī „Yā nai-

ranghā-yi siyāsī-yi SAVAK ʿalaihi Ḥauza-yi ʿilmīya“ schließlich verstand die 

neue Regierung Ḫumainīs als Gefahr für den Fortbestand der Islamischen Repu-

blik und stellte Ṣāliḥī-Nağafābādī unter Hausarrest.338 Durch sämtliche Werke 

zog sich seine Haltung, dass Gelehrte mutiger und freier den iğtihād ausüben 

und nicht vor der Neubewertung bestimmter Fragen zurückschrecken sollten, 

nur weil sie gegen die Mehrheitsmeinung der ʿUlamāʾ verstoßen könnten.339 

Während seines Hausarrests lud der verstoßene Gelehrte weiteren Zorn auf sich, 

als er 1986 seinen Aufsatz „Islam wa azād-andīša“ über die Vereinbarkeit von 

Islam und freiem Denken in der Zeitung Kaihān-i andīša veröffentlichte. Neben 

seinen kritischen Publikationen widmete sich Ṣāliḥī-Nağafābādī einem Qurʾān-

kommentar und der Übersetzung des Qurʾān, die beide bis heute noch nicht 

veröffentlicht wurden.340 Im Alter von 83 Jahren verstarb der Ayatullah am 

6.5.2006 in einem Teheraner Krankenhaus. 

3.2.1.2 Šahīd-i ğāwīd – Eine historische Untersuchung über den „ewigen Mär-
tyrer“ Imam Ḥusain 

Mutmaßlich beeinflusst von den politischen Entwicklungen infolge der 

Weißen Revolution wandte sich Ṣāliḥī-Nağafābādī Anfang der 1960er Jahre ver-

stärkt dem frühislamischen Machtkampf um die Führung der muslimischen Ge-

meinde zwischen dem Prophetenenkel Ḥusain b. ʿAlī und Yazīd b. Muʿāwiya zu. 

Erste Aufsätze zum Thema publizierte der Religionsgelehrte 1963 in der in Qom 

herausgegebenen Schriftenreihe Sālnāma-yi maʿārif-i ğaʿfarī.341 Seine Unter-

suchungen über den dritten Imam erstreckten sich über einen Zeitraum von 

                                                
337  Wilfried Buchta: Die iranische Schia und die islamische Einheit 1979-1996, Schriften des 
  Deutschen Orient-Instituts, Hamburg 1997, S. 302f. 
338  Siegel, a.a.O., S. 304.  
339  Buchta, a.a.O., S. 303. 
340  Siehe Fußnote 283; Abak, a.a.O. 
341  Ğaʿfariyān, „Dāstān“.  
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sieben Jahren und handeln überwiegend von den Zielen, die der Prophetenenkel 

nach Meinung des Gelehrten mit seiner Abreise in den Irak verfolgt hat. Der 

Historiker präsentierte seine Ansichten in vielen Vorlesungen und Seminaren in 

den 1960er und frühen 1970er Jahren insbesondere während des Trauermonats 

Muḥarram, mit denen er nicht nur auf Zustimmung stieß.342 Allem Anschein 

nach veranlassten diese Meinungsverschiedenheiten innerhalb der iranischen 

Geistlichkeit Ṣāliḥī-Nağafābādī, sein Manuskript von Šahīd-i ğāwīd vor der Ver-

öffentlichung dem angesehenen Ayatullah Luṭfullāh Ṣāfī Gulpāyigānī (1918-), 

einem Berater des verstorbenen marğaʿ-i taqlīd Ayatullah Burūğirdī, zur Begut-

achtung vorzulegen. Dieser befand die Argumentation des Historikers und Reli-

gionsgelehrten jedoch für nicht gut und verweigerte ihm die Druckerlaubnis.343 

Nichtsdestotrotz publizierte Ṣāliḥī-Nağafābādī seine Untersuchungsergebnisse 

1969 zunächst mit dem Titel Mard-i ṣulḥ wa difāʿ-i ḫūnīn und 1971 unter dem 

überarbeiteten Titel Šahīd-i ğāwīd, zu dem der befreundete Ayatullah Muntazarī 
eine Einleitung verfasste.344  

Auf der Grundlage umfangreicher Quellenarbeit und Ḥadīṯ-Kritik argumentierte 

Ṣāliḥī-Nağafābādī, Imam Ḥusain habe zum Schutz des Islam in Kufa eine 

islamische Regierung errichten wollen, wobei er nicht den genauen Zeitpunkt 

seiner Tötung gekannt haben konnte. Mit dieser Schlussfolgerung greift das 

Werk eine seit dem zehnten Jahrhundert unter imamitischen Gelehrten geführte 

Debatte über den Umfang von Imam Ḥusains außergewöhnlichem Wissen um 

seine göttlich bestimmte Tötung auf und stellt eine Neubewertung von dessen 

Martyrium dar, die am theologischen Seminar in Qom schnell zum Gegenstand 

einer erbitterten Kontroverse wurde.345 Einige Ayatullahs riefen ihre Glaubens-

anhänger (muqallidūn) zum Boykott dieses Buches auf und verboten die Lektüre, 

da es in ihren Augen eine Gefahr für den Glauben darstelle.346 Selbst unterein-

ander übten die Religionsgelehrten Druck aus: So bezeichnete beispielsweise 

Ayatullah Muṭahharī vor der Veröffentlichung von Šahīd-i ğāwīd die im Buch 

angestoßene Debatte um die Ziele von Ḥusains Reise in den Irak und dessen 

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

                                                
342  Aghaie, “Narrative”, S. 157.  
343  Ğaʿfariyān, „Dāstān“. 
344  Ebd.  
345  Enayat, a.a.O., S. 191.  
346  Ğaʿfariyān, „Dāstān“. 
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öffentlichung seine Meinung revidierte und Ṣāliḥī-Nağafābādīs Schlussfol-

gerungen nicht mehr für zustimmungswürdig befand.347 Wenngleich ʿAlī Šarīʿatī 
nicht mit der These des Historikers übereinstimmte, der dritte Imam habe den 

Zeitpunkt seines Martyriums nicht kennen können, äußerte er sich kurz nach 

der Publikation des Werks dennoch lobend über die Methodik des Religions-

gelehrten: 
 

Kürzlich wurde ein Buch veröffentlicht, das recht bekannt wurde, und das 
von vielen Menschen angegriffen wurde. Es ist von größerem Wert als 
seine Bloßstellungen. 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 
bekräftigen in der Hinsicht, dass er eine neue wissenschaftliche Perspek-
tive aufgezeigt und in einer umfangreichen Untersuchung viele Quellen 
geprüft hat. Aufgrund dieser Leistung […] habe ich Respekt vor dem 
Autor, den ich nicht kenne aber für einen ernsthaften Wissenschaftler und 
für analytisch, originell und unabhängig halte.348 

 

Zu den Kritikern des Werks gehörten neben den Ayatullahs Luṭfullāh 

Ṣāfī Gulpāyigānī, Rafīʿī Qazwīnī, Fāḍil und Murtaḍā Muṭahharī Saiyid Aḥmad 

Fahrī Zinğānī, Saiyid Muḥammad Mahdī Murtaḍawī, Riḍā Ustādī, die Ayatullahs 

Ašrāqī sowie ʿAllāma Ṭabāṭabāʾī.349 Insgesamt verfassten die Gegner von Šahīd-i 

ğāwīd 16 Werke zur Widerlegung von Ṣāliḥī-Nağafābādīs Thesen, von denen 

Ayatullah Ṣāfī Gulpāyigānīs Šahīd-i āgāh die ausführlichste und mit der umfang-

reichsten Sachkenntnis verfasste Kritik darstellt.350 Er lehnte wie die anderen 

                                                
347  Abak, a.a.O. 
348  ʿAlī Šarīʿatī: „Šahādat“, in: Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam, Mağmūʿa-yi āṯār, Bd. 19, 9. Auflage, 

Teheran 2001/2002, S. 107-181, S. 134. 
349  Abak, a.a.O.; Ğaʿfariyān, „Dāstān“; Anonym: „Dar barā-yi Āyatullāh Ṣāliḥī Nağafābādī“, in: 

Kheimehnews, 23.11. 2009. http://www.kheimehnews.com/vdcgxw9q.ak9zq4prra.html (letz-
ter Aufruf: 28.08.2011); Ḥusain ʿAlīzāda: „Barrasī-yi dīdgāhhā-yi marḥūm-i Ṣāliḥī Nağaf-
ābādī wa-ustād Muṭahharī dar barā-yi ʿĀšūraʾ“, in: Hamšahrī, 21.3.2007. 

 www.hamshahrionline.ir/print-17957.aspx (letzter Aufruf: 21.11.2011).  
350  Die Gegenwerke lauten, zitiert nach Ğaʿfariyān, „Dāstān“, wie folgt: Saiyid Muḥammad Nūrī 

Mūsawī: Partū ḥaqīqat, Isfahan o.J.; Āyatullāh Ḥāğğ Šaiḫ Muḥammad Karamī: Ğuzwa, o.O. 
o.J.; Muḥammad Taqī Ṣadīqain Iṣfahānī: Ḥusain wa paḏīraš-i daʿwat, o.O. 1972; Muḥammad 
Ḥusain Ašʿarī/Ḥusain Karīmī/Saiyid Ḥasan Āl-i Ṭaha: Yik barrasī-yi muḫtaṣar pīrāmūn-i 
qiyām-i muqaddas-i Šahīd-i ğāwīd Ḥusain b. ʿAlī, o.O. o.J.; Šaiḫ ʿAlī Kāẓimī: Rāh-i siwwum, 
Qom 1971; Mīrzā Abū 'l-Faḍl Zāhidī Qummī: Maqṣad al-Ḥusain, Qom 1972; ʿAṭṭāʾī Ḫurāsānī: 
Afsāna-yi kitāb (naqd-i Šahīd-i ğāwīd), o.O. o.J.; Muḥammad ʿAlī Anṣārī: Difāʿ az Ḥusain, 
Qom o.J.; ʿAbd al-Ṣāḥib Muḥammad Mahdī Murtaḍawī Langrūdī: Ğawāb-i ū az kitāb-i ū; o.O. 
o.J.; Šaiḫ ʿAlī-Panāh Ištihāridī: Kitāb haft sāla čirā ṣidā dar āward, o.O. o.J.; Saiyid Aḥmad 
Fahrī: Sālār-i šahīdān Ḥusain b. ʿAlī, o.O. o.J.; Šahāb ad-Dīn Ašrāqī/ Muḥammad Fāḍil Lang-
rānī: Pāsdārān-i wahī, o.O. o.J.; Saiyid Muḥammad Mahdī Murtaḍawī: Yik taḥqīq-i ʿamīqtar 
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Kritiker des Werks die Vorstellung seines Kollegen ab, Imam Ḥusain 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 Karbalāʾ nicht gekannt.351 Nicht die Machteroberung 

sei Imam Ḥusains Absicht gewesen, sondern vielmehr die Rettung des Islam 

unter Fügung in sein göttlich bestimmtes Martyrium. Mit seinen Thesen, warfen 

ihm die Kritiker vor, verbreite Ṣāliḥī-Nağafābādī Verwirrung, schwäche den 

Glauben der Muslime und spiele den Imperialisten in die Hände.352 

Der Geheimdienst des Pahlavī-Regimes, SAVAK, versuchte sodann, Nutzen aus 

den Unstimmigkeiten innerhalb der Geistlichkeit zu ziehen und die ideolo-

gischen Flügel um die Ayatullahs Ḫumainī und Gulpāyigānī gegeneinander aus-

zuspielen.353 Mit der Intention, die Meinungsverschiedenheiten innerhalb des 

theologischen Seminars weiter zu schüren, soll der Geheimdienst den Druck von 

20.000 Exemplaren in Auftrag gegeben haben; unklar ist dabei, ob Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādī die erste Publikation veranlasst hat oder der SAVAK. Einen tragischen 

Höhepunkt erreichte die Kontroverse schließlich mit der Ermordung eines Geg-

ners von Ṣāliḥī-Nağafābādīs Thesen. Im Jahr 1976 entführte ein Verwandter 

Ayatullah Muntazarīs und Anhänger des Autors, Saiyid Mahdī Hāšimī, den 

Geistlichen Šamsābādī und tötete ihn, wodurch Šahīd-i ğāwīd weit über die 

Ḥauza-yi ʿilmīya bekannt wurde.354 

 Ähnlich wie die analysierten spätqajarischen Gelehrten widmete Ṣāliḥī-
Nağafābādī sein Werk dem dritten Imam, dem „Führer der Märtyrer, der sich 

zum Schutz der Menschheit [im Kampf] gegen die aggressive und gegen den 

Islam gerichtete Regierung Yazīd b. Muʿāwiyas in seinem eigenen Blut gewälzt“ 

habe.355 Šahīd-i ğāwīd gliedert sich in ein Vorwort, eine Einleitung und sechs 

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

die Argumentation Ṣāliḥī-Nağafābādīs bedeutendsten Abschnitte des Werks dar-

                                                                                                                                 
dar mawḍūʿ qiyām-i Imām Ḥusain, o.O. o.J.; Riḍā Ustādī: Barrasī-i qismatī az kitāb Šahīd-i 
ğāwīd, o.O. o.J., Ṣāfī Gulpāyigānī: Šahīd-i agāhī, Qom 1973. 

351  Aghaie, “Narrative”, S. 161f.  
352  Ebd., S. 160ff.  
353  Siegel, a.a.O., S. 304; Ğaʿfariyān, „Dāstān“; Abak, a.a.O. 
354  Siegel, a.a.O., S. 304.  
355  Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağafābādī: Šahīd-i ğāwīd – Dar bāra-yi falsafa-yi qiyām-i Imām Ḥusain, 
  17. Auflage, Teheran 2004, S. iii.  
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stellen. Den Rahmen seiner Argumentation bilden die bereits in den spät-

qajarischen Maqtalwerken vorgefundenen Themen des außergewöhnlichen Wis-

sens Imam Ḥusains und die Interpretation der Gründe für seine Reise in den 

Irak, deren verschiedene Interpretationen er im Vorwort und der Einleitung 

überblicksartig umreißt. In den ersten drei Kapiteln über die Gründe, das Wesen 

und die Phasen des Aufstands Ḥusains entfaltet Ṣāliḥī-Nağafābādī weitschweifig 

auf aṭ-Ṭabarī, al-Mufīd, al-Ḫwārazmī und Ibn Ṭāwūs gestützt die historische 

Grundlage seiner Untersuchung. Auf 285 Seiten stellt er den machtpolitischen 

Konflikt im Jahr 680 als Usurpation von Ḥusains Recht, die muslimische Ge-

meinde anzuführen, dar, durch die Yazīd den Prophetenenkel in einen Verteidi-

gungskrieg gedrängt habe.356 Im vierten Kapitel bekräftigt der Historiker mit 

vielen Wiederholungen und rhetorischen Fragen seine bereits in vorherigen Ab-

schnitten angedeutete Hauptthese der beabsichtigten Machtübernahme in Kufa, 

die eng verwoben mit der Darstellung des Prophetenenkels als selbstloser und 

mustergültiger Muslim ist, der sein Leben einzig zum Schutz der Religion ge-

opfert habe. Zur Stärkung seiner These untersucht er in seinem letzten Kapitel – 

dem eigentlichen Kern seines Werks – kritisch die Authentizität jener Über-

lieferungen, die im Laufe der Jahrhunderte den Diskurs über das außergewöhn-

liche Wissen Imam Ḥusains geprägt haben. Diesen Diskurs dekonstruiert Ṣāliḥī-
Nağafābādī weitestgehend und schlussfolgert, der dritte Imam habe den genauen 

Zeitpunkt seines Todes nicht kennen können. Die heftige Kontroverse um Šahīd-

i ğāwīd entzündete sich demzufolge nicht an dessen Hauptthese, Ḥusain habe 

seine Reise in den Irak mit dem Ziel der Machtübernahme angetreten, sondern 

vielmehr an seiner Negation von des Imams allumfassenden Wissens bezüglich 

zukünftiger Ereignisse. 

 Zum Abschluss soll noch einmal der Bogen zu Said Amir Arjomands 1988 

verfasster Kritik an Šahīd-i ğāwīd gespannt werden: Während des Iran-Irak-

Krieges, als der Märtyrerkult im Iran seinen Höhepunkt erreicht hatte, bezeich-

nete Arjomand Ṣāliḥī-Nağafābādīs Werk als „radikal politisierte Interpretation 

der Ereignisse von Karbalāʾ“, in der Ḥusains politischer Aufstand gegen eine un-

gerechte Regierung als Vorbild für politischen Aktivismus gedient habe.357 So-

wohl Arjomand als auch Hamid Enayat befanden, dass Šahīd-i ğāwīd einen 

                                                
356  Ebd. Diese drei Kapitel betitelte der Autor mit „Gründe des Aufstands“ (S. 3-107), „Das Wesen 
  des Aufstands des Imams“ (S. 109-187) und „Die Phasen des Aufstands“ (S. 189-286). 
357  Arjomand, Authority, S. 201.  
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wichtigen Beitrag zur Entwicklung der Karbalāʾ-Narrative in eine revolutionäre 

Richtung geleistet habe. An keiner Stelle in seiner Untersuchung verweist Ṣāliḥī-
Nağafābādī auf die Politik des Schahs oder die politische Situation im Iran seiner 

Zeit, geschweige denn ruft der Autor dazu auf, Ḥusains Beispiel zu folgen und 

sich aktiv gegen korrupte Herrscher zu erheben, wie Aghaie in seiner Zusam-

menfassung von Šahīd-i ğāwīd postuliert. Dementsprechend übte Evan Siegel zu 

Recht Kritik an Enayats These, dass das Werk Teile der Imamatslehre politisiert 

und die islamistische Bewegung im vorrevolutionären Iran beeinflusst habe.358  

Šahīd-i ğāwīd ist eine umfangreiche historische und quellenkritische Unter-

suchung der Ziele Imam Ḥusains, die zwar an den Grundfesten der Lehre vom 

Wissen des Imams gerüttelt, jedoch weder zur Desakralisierung359 von Ḥusains 

Status als Imam geführt noch zum politischen Aktivismus gegen eine ungerechte 

Führung aufgerufen hat. Mit seinem Werk hat Ṣāliḥī-Nağafābādī aber zweifels-

ohne die Tür für einen neuen Blickwinkel auf den Prophetenenkel geöffnet, den 

Intellektuelle wie ʿAlī Šarīʿatī und Aḥmad Riḍāʾī aufgegriffen und weiterent-

wickelt haben. 

3.2.2 Ayatullah Murtaḍā Muṭahharīs Entwurf eines heroischen Ḥusain-Bildes in 
Ḥamāsa-yi ḥusainī 

3.2.2.1 Ayatullah Murtaḍā Muṭahharī – Religiös-reformorientierter Intellektueller 
und politischer Theoretiker 

Beeinflusst von den revolutionären Bestrebungen lateinamerikanischer 

Freiheitskämpfer 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 Fidāyīn-i Ḫalq, Muğā-

hidīn-i Ḫalq und anderen kleineren Gruppierungen beschränkte sich nicht nur 

auf einen bewaffneten Kampf gegen das Pahlavī-Regime, sondern traf ebenso 

politisch Andersdenkende. Wenige Monate nach der Iranischen Revolution fiel 

Ayatullah Murtaḍā Muṭahharī im Mai 1979 einem dieser politisch motivierten 

Morde zum Opfer. Mitglieder der 1977 gegründeten Gruppe Furqān hatten sich 

                                                
358  Siegel, a.a.O., S. 304. 
359  Farhad Khosrokhavar beschrieb Ṣāliḥī-Nağafābādīs Methodik ursprünglich als „Vermensch- 
  lichung“ (humanisation), wobei mir der Begriff „Desakralisierung“ angesichts von Ḥusains 
  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 Pahlavī-
Regime und kommunistischen Kräften zu befreien, um eine islamische Gesell-

schaft zu verwirklichen, die allerdings nicht von Religionsgelehrten angeführt 

werden sollte.360 Nach der Ermordung Muṭahharīs trauerte der Revolutions-

führer und das Oberhaupt der neu gegründeten Islamischen Republik, Ayatullah 

Ḫumainī, öffentlich um den Verlust eines seiner herausragendsten Schüler und 

engsten Weggefährten:  
 

„Unserem geliebten Islam ist mit dem Märtyrertod 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, daß im 
Islam solch opferbereite Söhne vorhanden waren und sind.“361  

 

Dem „hochrangigen Denker, Philosophen und Rechtsgelehrten“362, wie ihn 

Ḫumainī bezeichnete, wurde hinsichtlich seiner Bedeutung für die Iranische 

Revolution im Iran 1978/1979 außerhalb der muslimischen Welt lange deutlich 

weniger Aufmerksamkeit gezollt als beispielsweise dem Soziologen ʿAlī Šarīʿatī 
oder dem Theologen und Mitbegründer der politischen Organisation Freiheits-

bewegung Irans (Nahḍat-i Āzādī-yi Īrān), Ayatullah Maḥmūd Ṭāliqānī. Durch 

sein Schaffen hat sich Murtaḍā Muṭahharī als außergewöhnlicher politischer 

Theoretiker und Reformer (Vanessa Martin) verdient gemacht, der nicht nur den 

herausragendsten zeitgenössischen intellektuellen Persönlichkeiten unter ira-

nischen Geistlichen (Farhad Nomani) zugeordnet wird, sondern auch den Haupt-

ideologen der Iranischen Revolution (Johan ter Haar).363  

Murtaḍā Muṭahharī wurde am 3. Februar 1920 in Farīmān, einem Dorf bei 

Mashhad, geboren. Seine Grundschulausbildung erlangte er in einer Koran-

schule in seinem Heimatdorf sowie von seinem Vater, dem Religionsgelehrten 

Ḥāğğ Šaiḫ Muḥammad Ḥusain Muṭahharī.364 Im Alter von 12 Jahren zog er nach 

                                                
360  Rasūl Ğaʿfarīyān: „Akbar Gūdarzī wa taškīl-i gurūh-i tirrūrīstī-yi Furqān“, Teheran 2010. 

http://talar.shandel.org/showthread.php?tid=388 (letzter Aufruf: 28.12.2012); Anonym: „Tab-
bāršināsī-yi gurūh-i Furqān“, in: Ğām-i ğam, 2.5.2011. 

  http://tarikhirani.ir/fa/news/5/bodyView/715/ فرقا! گر"! شناسی تبا! .html (letzter Aufruf: 
03.02.2012). 

361  Nader Purnaqchéband: Islamismus als Politische Theologie – Selbstdarstellung und Gegen- 
  entwurf zum Projekt der Moderne, Münster 2002, S. 4. 
362  Davari, a.a.O., S. 18. 
363  Ebd., S. 38, 75; Johan G.J. ter Haar: “Murtazā Mutahharī (1919-1979) – An Introduction to his 
 Life and Thought”, in: Paul Luft/Colin Turner, Shiʿism – Critical Concepts in Islamic Studies, 
  4 Bände, Bd. IV: Shiʿism, State and Government, London/New York 2008, S. 109-130, S. 109. 
364  Purnaqchéband, a.a.O., S. 6. 
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Mashhad, wo er seine ersten Studien an der theologischen Hochschule Ḥauza-yi 

ʿilmīya aufnahm, darunter arabische Grammatik, Synthax, Rhetorik und Lo-

gik.365 Sechs Jahre später setzte Muṭahharī sein Studium an der Ḥauza-yi ʿilmīya 

zu Qom fort, die sich seit den 1920er Jahren zum Zentrum theologischer Studien 

im Iran zu entwickeln begann. Dort absolvierte er von Ḫumainī unterrichtete 

Kurse in Ethik und ab 1944 dessen Philosophieseminare, wodurch im Laufe der 

Zeit eine enge Bindung zwischen den beiden Gelehrten entstand.366 Während 

seines 15jährigen Aufenthaltes in Qom studierte Muṭahharī darüber hinaus bei 

Ayatullah Burūğirdī islamische Jurisprudenz, Philosophie bei den Religions-

gelehrten Ḫumainī und ʿAllāma Ṭabāṭabāʾī sowie Ethik und Mystik (ʿirfān) bei 

Ḫumainī.367 Im Jahr 1952 schließlich kehrte Muṭahharī Qom und der theolo-

gischen Hochschule den Rücken und zog nach Teheran, möglicherweise aus 

finanziellen Gründen, wohl eher aber seiner Unzufriedenheit mit dem intellek-

tuellen Klima im Seminar geschuldet. Als Teil von Ḫumainīs Reformpolitik für 

das theologische Seminar hatte Muṭahharī ein Programm erarbeitet, das unter 

anderem die Zentralisierung der Finanzen und Administration als auch des 

Curriculums vorsah, welches der marğaʿ-i taqlīd Ayatullah Burūğirdī jedoch 

strikt abgelehnt hatte.368 Nach seinem Weggang aus Qom widmete sich Mu-

ṭahharī fortan der islamischen Philosophie, die er am Marwī-Seminar (Madrasa-

yi Marwī), einer der Hauptinstitutionen für religiöse Ausbildung in der Haupt-

stadt, und ab 1955 an der Fakultät für Theologie der Universität zu Teheran 

unterrichtete.369 Wenngleich dem Religionsgelehrten sein Ruf als Autorität für 

islamische Philosophie vorauseilte, blieb ihm mutmaßlich aufgrund von Kon-

flikten mit Kollegen an der Universität sowie politischer Vorbehalte bezüglich 

seiner engen Verbindung zu Ḫumainī ein Lehrstuhl für Philosophie an der 

Teheraner Universität verwehrt.  

Außerhalb der akademischen Welt gründete sich Muṭahharīs Bekanntheit auf 

dessen intellektuelles und soziales Engagement: Nachdem er zusammen mit 

Mahdī Bazargān (1907-1995) 1960 den Islamischen Lehrerverband Anğuman-i 

islāmī-yi muʿallimīn gegründet hatte, übernahm Muṭahharī im Herbst 1960 die 

                                                
365  ter Haar, a.a.O., S. 110.  
366  Davari, a.a.O., S. 18.  
367  http://www.motahari.org/ZendegiName.html (letzter Aufruf: 17.03.2012). 
368  Martin, a.a.O., S. 55, 76; ter Haar, a.a.O., S. 112.  
369  Die folgenden Angaben stammen aus: ter Haar, a.a.O., S. 112.  
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Führung der Gesellschaft reformorientierter ʿUlamāʾ Teherans, Anğuman-i mā-

hāna-yi dīnī, die monatlich eine Vortragsserie über religiöse und soziale Fragen 

initiierte, der Hunderte Zuhörer beiwohnten.370 Insgesamt 30 Vorträge wurden 

in drei Bänden des Journals Guftār-i māh publiziert, ehe die Aktivitäten der Ver-

einigung 1963 verboten wurden, nicht aber etwa wegen der Kritik am Pahlavī-
Regime, sondern weil sie sich die Reform der Machtstrukturen innerhalb der 

Geistlichkeit zum Ziel gesetzt hatte.371 Muṭahharī strebte danach, die Form des 

Islam, wie er im Iran und in der Ḥauza-yi ʿilmīya in Qom praktiziert wurde, von 

„verknöcherten und formalistischen Fesseln, die ihm von konservativen kleri-

kalen Hütern des Glaubens aufgezwungen waren“ zu befreien.372 Er vertrat die 

Ansicht, dass Reformen aus dem Inneren des klerikalen Systems von einer Grup-

pe führender muğtahidūn373 angestoßen werden sollten und nicht von im Aus-

land ausgebildeten Intellektuellen von außen. Im Sommer desselben Jahres 

verbüßte der Religionsgelehrte seine erste Haftstrafe über sechs Wochen nach 

anhaltenden Protesten zahlreicher Geistlicher und monatelangen Unruhen in-

folge des als Weiße Revolution bezeichneten Reformprogramms des Schahs.  

Nach seiner Freilassung und Ḫumainīs Verbannung ins Exil 1964 übernahm 

Muṭahharī zunehmend mehr Verantwortung und entwickelte sich zum Reprä-

sentanten seines geistigen Mentors im Iran der vorrevolutionären Zeit. In 

öffentlichen Vorträgen und Predigten propagierte er Ḫumainīs und seine 

eigenen Vorstellungen zu ethischen und religiösen Angelegenheiten sowie 

Fragen zur Politik und Gesellschaft. Neben dem Finanzier Muḥammad Humāyūn 

(1895-1978) und dem Anwalt Nāṣir Mīnāčī gehörte Muṭahharī 1965 bzw. 1967 zu 

den Gründungsmitgliedern des Instituts Ḥusainīya-yi Iršād, das nicht nur als 

Forum für intellektuellen Austausch, sondern ebenso als Zentrum für religiöse 

und kulturelle Erziehungsarbeit diente.374 Reformorientierte Geistliche wie die 

Ayatullahs Maḥmūd Ṭāliqānī, Muḥammad Bihištī (1928-1981) und Muṭahharī 
                                                
370  Martin, a.a.O., S. 77.  
371  Davari, a.a.O., S. 45; ter Haar, a.a.O., S. 114.  
372  Ali Rahnema: An Islamic Utopian – A Political Biography of Ali Shariati, London/New York 
  1998, S. 227.  
373  Ein muğtahid ist ein Gelehrter, der aufgrund seiner Kenntnis der Prinzipien der Rechts-

gelehrsamkeit berechtigt ist, auf der Grundlage von Qurʾān und zuverlässiger Überlie-
ferungen durch eigene Denkanstrengung verbindliche Entscheidungen in juristischen und 
kultischen Angelegenheiten zu treffen. 

374  Das Gründungsjahr des Instituts wird mit verschiedenen Jahreszahlen angegeben, siehe: 
  www.ketabeavval.ir/tehran/2301.aspx (letzter Aufruf: 23.05.2012). 
 Nāṣir Mīnāčī (1932-) war vor der Revolution 1978/1979 Anwalt und nach Gründung der 
  Islamischen Republik Iran unter Mehdi Bazargan im Geheimdienst tätig. 
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setzten sich an dieser Bildungsinstitution nicht nur dafür ein, das politische 

Bewusstsein der Bevölkerung zu sensibilisieren, sondern der Jugend eine 

islamische Alternative gegenüber der Säkularisierungspolitik des Schahs, dem 

Marxismus linker Gruppierungen und vor allem Šarīʿatīs schiitisch eingefärbter 

Revolutionsideologie zu bieten.375 Insbesondere letzteres Ziel sah vor, die 

islamische Identität der jungen Generation zu stärken unter Abgrenzung von 

westlichen und marxistischen Ideologien. In diesem Sinne strebten die Religions-

gelehrten um Muṭahharī ähnlich wie säkular-nationalistische Kräfte der Oppo-

sition eine Rückkehr zu den Wurzeln an, wenngleich unter anderen Vor-

zeichen.376 Im Winter 1967/1968 ließen die genannten drei Gründungsmitglieder 

die Institution als bildungserzieherische und Forschung betreibende Wohltätig-

keitsorganisation eintragen, woraufhin die Ḥusainīya offiziell ihren Lehrbetrieb 

aufnahm.377 Die Auswahl und Einladung der Referenten sowie das Ressort Publi-

kationen unterlagen Muṭahharīs Verantwortung, der 1964 den reformorientieren 

religiösen Gelehrten Muḥammad-Taqī Šarīʿatī und 1968 dessen Sohn, den Sozio-

logen ʿAlī Šarīʿatī, als Gastdozenten einlud.378 Im März 1971 zog sich Muṭahharī 
dann infolge zunehmender interner Querelen und seines Konkurrenzkampfes 

mit ʿAlī Šarīʿatī aus der Ḥusainīya-yi Iršād zurück, die der Schah schließlich 1972 

unter anderem wegen der revolutionären Agitation des Soziologen und dessen 

Einfluss auf die Jugend schließen ließ. 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.379  

Die 1970er Jahre kennzeichnen Muṭahharīs produktivste Schaffensperiode, in 

der er die Mehrheit seiner Vorträge und Diskussionsnotizen niederschrieb, sie 

teilweise redigierte und publizierte. Besondere Bedeutung kommt dem im Juni 

1977 verfassten Aufsatz Mātirīyālism dar Īrān zu, dessen Kernkritik sich gegen 

die materialistischen Interpretationen islamischer Texte der linken Gruppie-

rungen Muğāhidīn-i Ḫalq und Furqān richtete. Ihnen warf der Ayatullah vor, 

dass sie den Qurʾān interpretierten und vorgaben, sich im Namen des Islam mit 

Geschichts- und Religionsphilosophie auseinanderzusetzen, ohne jedoch über die 

                                                
375  Martin, a.a.O., S. 78, 82; Hajatpour, a.a.O., S. 181.  
376  Ebd.  
377  Rahnema, a.a.O., S. 227f.  
378  Ebd., S. 228.  
379  Purnaqchéband, a.a.O., S. 9. 
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notwendige Ausbildung in islamischer Theologie und die entsprechenden Kennt-

nisse zu verfügen.380 Muṭahharī befand die Ideologie der Furqān als die gefähr-

lichste unter denen der zahlreichen vorrevolutionären Gruppierungen und 

warnte vor der Bedrohung, die er von ihnen ausgehen sah.381 Sowohl die Kritik 

an der Ideologie der Furqān als auch seine Berufung in den von Ḫumainī ge-

gründeten Islamischen Revolutionsrat im Januar 1979 gelten als Faktoren, die zu 

Muṭahharīs Ermordung am 1.5.1979 führten. Über die Tötung des Ayatullahs 

ließ die Gruppe verlautbaren: „Wir wollen einen der wichtigsten Geistlichen aus 

dem Revolutionsrat terrorisieren“, den sie dafür verantwortlich machten, den 

Grundstein für eine „Diktatur der Geistlichkeit“ (dīktātūrī-yi āḫūndīsm) gelegt zu 

haben.382 Am nächsten Tag wurde der Ayatullah im Heiligen Schrein in Qom 

beigesetzt und der Tag seiner Ermordung von der neuen Regierung Ḫumainīs 

zum „Tag des Lehrers“ ausgerufen. 

Murtaḍā Muṭahharī hat in einem Zeitraum von drei Jahrzehnten weit 

mehr als 100 Vorträge und Vorlesungen gehalten, von denen er einige in den 

1960ern und 1970ern als Aufsätze publizierte. Ein Großteil dieser Vorträge wurde 

nach seinem Tod unter anderem von ehemaligen Studenten als Aufsatzsamm-

lungen veröffentlicht – davon hat der Verlag Sadrā bis Mitte 2008 ca. 60 Schrif-

ten Muṭahharīs als Broschüren und Bücher herausgegeben. Neben islamwissen-

schaftlichen, sozialen und politischen Fragestellungen befasste er sich umfang-

reich mit historischen, philosophischen und geschichtsphilosophischen Themen. 

Titel beispielsweise über göttliche Gerechtigkeit, eine Einführung in die Islam-

wissenschaft und islamische Weltanschauung, religiösen Pluralismus, Moral- 

und Geschichtsphilosophie, Frauenrechte im Islam, den perfekten Menschen, 

Kritik am Marxismus und Materialismus oder die Revolution des Mahdī sollen 

und können nur einen kleinen Einblick in Muṭahharīs Themenrepertoire ge-

ben.383 Von seinen Werken wurden unzählige Übersetzungen nicht nur ins Ara-

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

                                                
380  Davari, a.a.O., S. 74. 
381  Ğaʿfarīyān, „Akbar”. Ebenso veröffentlicht in: Rasūl Ğaʿfarīyān: Ğarayānhā-yi maḏhabī-yi 
 siyāsī-yi Īrān az sāl 1330 tā 1357, Teheran 2010.  
382  Ebd.; Anonym, „Tabbāršināsī“, o.O. o.J. http://tarikhirani.ir/fa/news/5/bodyView/715/  شناسی تبا!

فرقا! گر"! .html (letzter Aufruf: 03.02.2012).  
383  ʿAdl-i ilāhī, Āšnāʾī bā ʿulūm-i islāmī, Muqaddima bar ğahānbīnī-yi islāmī, Kaṯrat-i girāʾī-yi 
  maḏhabī, Falsafa-yi aḫlāq, Falsafa-yi tārīḫ, Niẓām-i huqūq-i zan dar Islām, Insān wa-sarniwišt, 
  Insān-i kāmil, Naqdī bar Mārksism, Mātirīyālism dar Īrān, Ḥamāsa-yi ḥusainī, Qiyām wa-in- 
  qilāb-i Mahdī. 
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diese Untersuchung sind Muṭahharīs Vorträge über Imam Ḥusains gewaltsamen 

Tod in der Schlacht von Karbalāʾ und seine allgemeinen Gedanken zum Marty-

rium im Islam von Interesse, die anhand seiner historischen Untersuchung Ḥamāsa-

yi ḥusainī und der Erörterung Šahīd analysiert werden. 

3.2.2.2 Muṭahharīs von Heldenmut und Tapferkeit geprägtes Ḥusain-Bild und 
Martyriumsvorstellungen in Ḥamāsa-yi ḥusainī 

 In einem Zeitraum von neun Jahren, zwischen 1969 und 1978, hielt 

Murtaḍā Muṭahharī an der Ḥusainīya-yi Iršād und in Teheraner Moscheen eine 

Reihe von Vorträgen über die Ereignisse von Karbalā’, in deren Fokus Imam 

Ḥusains Martyrium und dessen Heldenmut und Tapferkeit stehen.384 Diese Vor-

träge wurden nach Muṭahharīs Tod von Intišārāt-i Ṣadrā zusammengestellt und 

unter dem Titel Ḥamāsa-yi ḥusainī herausgegeben. Ältere Auflagen des Werks 

erschienen in drei Bänden, von denen die Bände eins und zwei die Vorträge des 

Gelehrten enthalten und Band drei dessen Aufzeichnungen, die die in den 

Vorträgen behandelten Themen ergänzen und zum Teil detaillierter erläutern. 

Ḥamāsa-yi ḥusainī wird seit 1999 nur noch in zwei Bänden gedruckt – die Vor-

träge aus den ersten beiden Bänden wurden in einem Band zusammengeführt, 

von denen Band eins 2009 bereits über 57 Auflagen verfügte und Band zwei 2010 

in 47 Auflagen vorlag. Desweiteren wurde 1990 eine Übersetzung ins Arabische 

mit dem Titel al-Malḥama al-ḥusainīya und 2003 eine Zusammenfassung des 

Werks unter dem Titel Ḫulāṣa-yi kitāb-i Ḥamāsa-yi ḥusainī angefertigt.385  

 Der Herausgeber von Ḥamāsa-yi ḥusainī stellte für den ersten Band 

sieben umfangreiche Vorträge Muṭahharīs über die Themen „Der Heldenmut 

Ḥusains“, „Fehldarstellungen über das historische Ereignis von Karbalāʾ“, „Das 

Wesen von Ḥusains Aufstand“, „Eine Analyse des ʿĀšūrāʾ-Ereignisses“, „ʿĀšūrāʾ-
Losungen“, „Das Prinzip ‘Das Gute befehlen und das Schlechte verbieten’ in der 

Bewegung Ḥusains“ sowie „Das Element der Mission in Ḥusains Bewegung“ zu-

sammen. Das ausführlichste Kapitel handelt von dem oben genannten islamischen 

Handlungsprinzip al-amr bi-'l-maʿrūf wa-'n-nahī ʿan al-munkar, das Muṭahharī 
als „die Notwendigkeit, ein jedes rechtmäßiges Mittel für die Erfüllung isla-

                                                
384  Murtaḍā Muṭahharī: Ḥamāsa-yi ḥusainī, 2 Bände, Bd. I: Suḫanrānīhā, 34. Auflage, Teheran 

2001; Ders.: Ḥamāsa-yi ḥusainī, 2 Bände, Bd. II: Yāddāšthā, 47. Auflage, Teheran 2010.  
385  ʿAlīzāda, a.a.O.; zur Übersetzung: Anonym: „Kalām-i muṭahhar – Afkār wa-andīšahā-yi šahīd-i 

Muṭahharī “, o.O. o.J. http://313kalamemotahar.blogfa.com/post-19.aspx (letzter Aufruf: 
8.10.2012). 
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mischer Ziele anzuwenden“386 definierte und als Grundlage von Imam Ḥusains 

Handeln erörterte. Im zweiten Band griff der Herausgeber in veränderter Reihen-

folge die Kapitel über das Wesen von Ḥusains Aufstand, das Prinzip al-amr bi-'l-

maʿrūf, Fehldarstellungen hinsichtlich der Ereignisse von Karbalāʾ, Ḥusains Hel-

denmut sowie „Das Element der Mission in Ḥusains Bewegung“ anhand von 

Muṭahharīs bis dahin unveröffentlichten Notizen auf. Diese fünf Kapitel werden 

von Darstellungen über die historischen Wurzeln der Ereignisse von Karbalāʾ, 
„Ḥusain und Jesus“ sowie „Verschiedene Aufzeichnungen“ ergänzt. Während im 

ersten Band das Prinzip „Das Gute befehlen und das Schlechte verbieten“ und 

die Beschreibung von Ḥusains Heldenmut und Tapferkeit den meisten Raum 

einnehmen, gibt es im zweiten Band keinen klaren inhaltlichen Fokus. Bemer-

kenswert sind jedoch das zweite Kapitel über „Das Wesen von Ḥusains Auf-

stand“ (S. 107-142) und die „Erläuterungen des Ustād zum Buch Šahīd-i ğāwīd“ 

(S. 258-287), in denen Muṭahharī auf Ṣāliḥī-Nağafābādīs historische Analyse der 

Ziele von Imam Ḥusains 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 Qurʾān, eine Sammlung von Predig-

ten, Briefen und Aussprüchen, die auf den ersten Imam ʿAlī b. Abī Ṭālib zurück-

geführt werden, Nahğ al-Balāġa, und die Ḥadīṯ-Sammlungen al-Kulainīs sowie 

al-Mağlisīs. Muṭahharīs Beschreibung der historischen Ereignisse, die zur Tötung 

des dritten Imams geführt haben, basiert mehrheitlich auf aš-Šaiḫ al-Mufīds bio-

graphisch-historischem Kitāb al-Iršād und den Maqtalwerken Maqtal al-Ḥusain 

von Muwaffaq b. Aḥmad Ḫwārazmī sowie al-Luhūf von Ibn Ṭāwūs. Darüber 

hinaus rekurrierte Muṭahharī hinsichtlich der Darstellung Imam Ḥusains auf 

drei bekannte Maqtalwerke aus der Safawiden- und Qajarenzeit, Wāʿiẓ Kāšifīs 

Rauḍat aš-šuhadāʾ, Fāḍil Darbandīs Asrār aš-šahāda und Mīrzā Ḥusain Nūrī 
Ṭabarsīs (gest. 1902) Luʾlū wa-Marğān sowie zwei Maqtalwerke aus der Pahlavī-
zeit, Nafas al-mahmūm von Ṭabarsīs Schüler ʿAbbās b. Muḥammad Riḍā al-

Qummīs (gest. 1941) und Maqtal al-Ḥusain von ʿAbd al-Razzāq al-Muqarram 

(gest. 1971). Den zeitgenössischen Diskurs über den dritten Imam griff 

Muṭahharī schließlich aus den beiden historischen Untersuchungen der Ereig-

                                                
386  Muṭahharī, a.a.O., I:281.                                 !"سلامی "$د"! پ%شبر! بر"! مشر"! %س#لۀ "ر "! ا"!$ستف لز%.  
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nisse von Karbalāʾ, Šahīd-i ğāwīd und Barrasī-yi tārīḫ-i ʿĀšūrāʾ seiner Kollegen 

Ḥuğğat al-Islām Ṣāliḥī-Nağafābādī und Ayatullah Muḥammad Ibrāhīm Āyatī 
(gest. 1964) auf. 

 Seine gedruckten Vorträge zeichnen sich durch strukturierende rheto-

rische Fragen, mit denen Muṭahharī seine Erörterungen einleitete, und präzise 

formulierte Definitionen aus. Arabischen Passagen, die der Religionsgelehrte aus 

dem Qurʾān und historischen Berichten zitierte, ließ er persische Paraphrasen 

folgen, die er in einer allgemein verständlichen Sprache präsentierte. Abgesehen 

von den zahlreichen wörtlichen Wiederholungen, die Muṭahharī zur Bekräfti-

gung seiner Aussagen nutzte, weisen seine Vorträge zum Teil repetitiven Cha-

rakter auf, eben weil sie nicht als aufeinander aufbauende Buchkapitel, sondern 

als mündliche Vorträge konzipiert worden waren. Darauf deutet ebenso der Fuß-

notenapparat hin, der im zweiten Band deutlich ausführlicher ausfällt und ver-

mutlich vom Herausgeber im Zuge einer Edition der darin versammelten unver-

öffentlichten Aufzeichnungen Muṭahharīs angefertigt wurde. 

 Der Schwerpunkt in Muṭahharīs Vorträgen liegt maßgeblich auf dem 

Entwurf eines positiveren, von Heldenmut und Tapferkeit geprägten Ḥusain-

Bildes, womit er die Darstellung des dritten Imams in eine neue Richtung zu 

lenken begann. Wiederholt übte der Religionsgelehrte Kritik an den negativen 

Assoziationen, die vornehmlich rauḍa-ḫwānī-Predigten bezüglich der Tötung 

Imam Ḥusains in safawidischen und qajarischen Maqtalwerken beim Publikum 

zu wecken pflegten.387 In seinem Bestreben, den „wahren Islam“ (Islām-i rāstīn) 

als Religion der Praxis wiederzubeleben versuchte Muṭahharī, das Bewusstsein 

seiner Zuhörer für eine andere Facette von Ḥusains Martyrium zu schärfen. Mit 

Nachdruck betonte er, dass die ʿĀšūrāʾ-Versammlungen nicht nur Elegien und 

Unglück bedeuteten, und dass die Ereignisse von Karbalāʾ nicht ausschließlich 

als Verbrechen oder Tragödie zu verstehen seien. Stattdessen solle die Gemeinde 

des „Helden Ḥusain“ gedenken und sich seinen Kampfesmut, Stolz, die „Herr-

lichkeit der Wahrheit“ und seine Menschlichkeit vor Augen führen.388 Nach die-

ser euphemistischen Lesart bedeute der Tod Ḥusains, des „Helden der Opferung“, 

Sieg, weil er mit seinem Aufstand nicht nur den „Palast der Unterdrückung“ 

                                                
387  Ebd., I:88, 127.  
388  Ebd., I:20. 
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gestürzt, sondern durch seine Selbstlosigkeit und Hingabe die Religion wieder-

belebt habe, indem er mit seinem vergossenen Blut den Baum des Islam bewäs-

serte.389 Dieser Transformation des Ḥusain-Bildes legte Muṭahharī das islami-

sche Handlungskonzept „Das Gute befehlen und das Schlechte verbieten“ und 

eine von ihm erweiterte Definition des Begriffes ḥamāsa, Heldenmut und Tapfer-

keit, zugrunde. Dementsprechend schilderte er den frühislamischen Machtkampf 

und das Martyrium Imam Ḥusains als dessen religiöse und moralische Pflicht, 

sich tapfer, unbeugsam und standhaft seinem Gegner zu stellen, um als vorbild-

hafter Muslim mit unerschütterlichem 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-

führte Debatte über das außergewöhnliche Wissen Imam Ḥusains in Ḥamāsa-yi 

ḥusainīya in den Hintergrund. In Anlehnung an Ṣāliḥī-Nağafābādīs umstrittene 

Thesen griff Muṭahharī zwar knapp die Fragen wieder auf, ob der dritte Imam 

basierend auf dem Wissen des Imamats (ʿilm-i imāmat) über seine Tötung und 

deren Zeitpunkt göttlich unterrichtet worden war, eine Erörterung und eindeu-

tige Positionierung blieb er jedoch schuldig.  

Was die Interpretationen anbelangt, welche Absichten den Prophetenenkel zur 

Abreise in den Irak bewogen haben mögen, folgte Muṭahharī qajarischen Reli-

gionsgelehrten, die Ḥusains Martyrium als Ausdruck göttlichen Willens und als 

der Wiederbelebung der Religion dienend verstanden haben. Darüber hinaus 

pries er den dritten Imam, der sich für die Religion und „die Befreiung der isla-

mischen Welt und Muslime aus der Klauen der Unterdrückung“ erhoben habe, 

indem er nicht nur sein Schweigen über eben jene Unterdrückung brach, son-

dern sie mit seinem Martyrium bekämpft habe.390  

Während der Gelehrte die Opferbereitschaft der Märtyrer von Karbalāʾ, die doch 

ebenfalls vorbildhafte Muslime versinnbildlichen, in keinem seiner Vorträge the-

matisierte, betonte er die Opferung Imam Ḥusains an deren statt umso mehr. 

Neben der Erneuerung des Islam durch sein Blutvergießen habe der Propheten-
                                                
389  Muṭahharī, a.a.O., 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.391  

Schließlich gewährt das Ḥamāsa-yi ḥusainī zusammen mit dem Aufsatz „Šahīd“ 

Einblicke in Muṭahharīs 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 

Unterdrückung und die lehrhafte Opferbereitschaft Ḥusains deuten auf erste 

Spuren tiersmondistischer Beeinflussung Muṭahharīs hin. Der Religionsgelehrte 

stand in engem Austausch mit säkular-nationalistischen Intellektuellen wie 

Šarīʿatī und Riḍāʾī, die die Karbalāʾ-Narrative zu Beginn der 1970er Jahre für ihren 

politischen Kampf gegen staatliche und imperialistische Unterdrückung zu in-

strumentalisieren begannen und an der Ḥusainīya-yi Iršād propagierten. Es ist 

denkbar, dass Muṭahharī sein von Heldenmut und Tapferkeit geprägtes Ḥusain-

Bild diesen Einflüssen ausgesetzt formulierte, um die Deutungshoheit über die 

Karbalāʾ-Narrative nicht an linke Kräfte zu verlieren. 

3.2.3 ʿAlī Šarīʿatīs Revolutionsideologie am Beispiel Imam Ḥusains und dessen 
Martyriums in Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam und Šahādat 

3.2.3.1 ʿAlī Šarīʿatī: Soziologe, Demagoge, Marxist, Revolutionsideologe 

 Das intellektuelle Klima während der Regierungszeit von Muḥammad 

Riḍā Pahlavī wurde in den 1960er und 1970er Jahren von keinem anderen 

Denker so entscheidend beeinflusst wie von dem Soziologen ʿAlī Šarīʿatī. Seine 

Interpretation und Lehre des Islam als revolutionäre Ideologie, mit der er einen 

sozialen und politischen Wandel hin zu einer gerechteren Gesellschaft zu ver-

wirklichen anstrebte, brachten ihm nicht nur eine große Anhängerschaft aus der 

gebildeten jungen urbanen Mittelklasse ein, sondern ebenso viele Kritiker. So 

geißelten ihn unter anderem Mitglieder der marxistischen Opposition einen Be-

vollmächtigten des Regimes und Demagogen, dessen Synthese von Islam und 

Marxismus sie ablehnend gegenüber standen, während ihn das Regime wie-
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derum für einen islamistischen Marxisten hielt, dessen revolutionären Einfluss 

auf die Jugend es fürchtete.392 Die Geistlichkeit, sowohl den konservativen als 

auch den religiös-reformistischen Flügel, brachte Šarīʿatī schließlich mit seiner 

Kritik ihres politischen Quietismus und seiner ideologischen Instrumentali-

sierung der schiitischen Geschichte gegen sich auf, die ihn als Nichtgläubigen 

und Eklektiker brandmarkte, der die Massen zur Apostasie verführe. 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. Jahrhunderts.393 

Geboren wurde ʿAlī Šarīʿatī am 24.11.1933 bei Sabzewar/Khorasan in eine 

Gelehrtenfamilie in einer Zeit, in der Riḍā Šāh Pahlavī nach dem Vorbild Ata-

türks (1881-1938) den Grundstein für sein umfassendes Modernisierungs- und 

Säkularisierungsprogramm legte. Seiner sechsjährigen 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 verließ.394 Nach zwei Jahren erlangte er seinen Ab-

schluss am Lehrer-College und unterrichtete anschließend drei Jahre an einer 

Grundschule bei Mashhad.  

In den 1950er Jahren schließlich nahm Šarīʿatīs politisches Engagement seine 

Anfänge: So schloss er sich beispielsweise der Islamischen Vereinigung der Stu-

dierenden (Anğuman-i islāmī-yi dānišāmūzān) an, wurde nach 1953 Sprecher der 

religiösen Institution Vereinigung für die Verbreitung islamischer Wahrheiten 

(Kānūn-i našr-i ḥaqāyiq-i islāmī), die sein Vater 1947 eröffnet hatte, und erar-

beitete sich einen Namen als Dichter, Sozialkritiker und Theoretiker mit seinen 

Beiträgen in der Tageszeitung Ḫurāsān.395  

Im Jahr 1955 nahm der junge Lehrer ein Studium der persischen Literatur an der 

Universität Mashhad auf, das er 1958/1959 als Jahrgangsbester abschloss und mit 

einem staatlichen Stipendium an der Sorbonne in Paris fortsetzte.396 Wenngleich 
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Šarīʿatī aufgrund seines Abschlusses in persischer Literatur gezwungen war, in 

diesem Fach zu promovieren, studierte er dennoch Religionsgeschichte und 

zusätzlich bei George Gurvitch Soziologie und kam über dessen Seminare mit 

marxistischen Intellektuellen und Soziologen in Kontakt.397 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 Muḥammad Riḍā Šāhs auto-

kratische Politik.398 Darüber hinaus wurde Šarīʿatī im August 1962 Herausgeber 

der von der Nationalen Front im Ausland gesteuerten Zeitschrift der iranischen 

Studentenkonföderation Īrān-i āzād und beteiligte sich am Aufbau einer Aus-

landsabteilung der Iranischen Freiheitsbewegung.399 Diese Aktivitäten in Frank-

reich blieben dem Schah-Regime nicht unverborgen. Als der Sorbonne-Absol-

vent – im Juni 1963 wurde Šarīʿatī der Doktorgrad verliehen – im Juni 1964 in 

seine Heimat zurückkehrte, wurde er sofort beim Grenzübertritt wegen Agitation 

gegen die nationale Sicherheit festgenommen und sechs Wochen inhaftiert.  

Infolge seiner politischen Aktivitäten hatte der junge Intellektuelle nach seiner 

Haftentlassung zunächst Schwierigkeiten, eine adäquate, seiner Ausbildung 

entsprechende Anstellung zu finden. Ein paar Monate lehrte er an verschiedenen 

Schulen und einem College für Landwirtschaft, ehe er im Frühjahr 1965 an der 

Fakultät für Literatur der Universität zu Mashhad als Dozent angestellt wurde.400 

Während seiner Lehrtätigkeit erlangte Šarīʿatī dank seiner Themen und Unter-

richtsmethoden allmählich Bekanntheit und erhielt seit 1968 regelmäßig Ein-

ladungen, an verschiedenen Universitäten Vorträge über geschichtsphilosophi-

sche, historische und religionssoziologische Themen zu halten. Neben seiner 

Professur in Mashhad, die er 1970 verlor, referierte er von 1968 bis 1972 regel-

mäßig in Teheran an der Ḥusainīya-yi Iršād, jenem von Ayatullah Muṭahharī 
mitbegründeten intellektuellen Zentrum, das sich schnell zu einer Plattform für 

Šarīʿatīs Lehren entwickelte. Allein zwischen März und Mai 1968 hielt er dort 

sieben Vorträge, mit denen er sofort mehr Zuhörer versammelte, als es beispiels-

weise Muṭahharī vermochte. Nach seiner Vorlesung im Mai 1968 wurde er je-

doch vorübergehend durch den Geheimdienst SAVAK zu einer siebenmonatigen 
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Pause gezwungen. Ungeachtet dieser Intervention nahmen Šarīʿatīs Vorlesungen 

an der Ḥusainīya-yi Iršād zwischen 1969 und 1970 verstärkt revolutionäre Züge 

an und zogen die Aufmerksamkeit sowohl des Geheimdienstes als auch der 

Geistlichkeit auf sich, die Anstoß an seinen Schmähungen und seiner unkonven-

tionellen Lesart des Islam nahm.401 Ayatullah Muḥahharī, anfänglich Patron des 

charismatischen Referenten, geriet bei konservativen Geistlichen zunehmend in 

die Kritik wegen seiner Unterstützung 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 Männern 

derart zu, dass sich Muṭahharī im Frühjahr 1970 beim Vorstand der Ḥusainīya-yi 

Iršād über Šarīʿatī und die Ressentiments beschwerte, die er mit seinen Vor-

trägen gegen sich selbst und vor allem gegen die Institution auslöste: Der Aya-

tullah brandmarkte den Starreferenten der Ḥusainīya als Extremisten und warf 

ihm vor, den Islam für politische Zwecke zu missbrauchen.402 Aus Sorge, die 

Reputation der Institution könnte nachhaltig in Mitleidenschaft gezogen werden, 

versuchte Muṭahharī, die Kontrolle über das Zentrum zu übernehmen, was in 

einem Machtkampf zwischen dem Ayatullah und Nāṣir Mīnāčī, einem Mitglied 

des Vorstands, mündete. Vorübergehend setzte sich Muṭahharī durch und 

verwies Šarīʿatī von August 1970 bis April 1971 der Institution.403 Im März 1971 

beschloss der Vorstand dann, dass die Ḥusainīya-yi Iršād auf der Grundlage 

eines neuen akademischen Programms ein Zentrum für Islamwissenschaft 

werden solle, in dem für Muṭahharī nur noch die Leitung der Forschung vorge-

sehen war, während ʿAlī Šarīʿatī die Verantwortung über die Lehre übernehmen 

sollte. Daraufhin kehrte der Ayatullah und mit ihm zahlreiche weitere religiös-

reformorientierte Intellektuelle der Institution den Rücken, so dass der Weg für 

Šarīʿatī frei war, an der Ḥusainīya-yi Iršād die unangefochtene Hauptfigur zu 

werden.404 Viel Zeit verbrachte er allerdings nicht in seiner neuen Position, da 

der Schah die Institution im Herbst 1972 mit dem Vorwurf schließen ließ, die 

islamisch-marxistische Bewegung Muğāhidīn-i Ḫalq rekrutiere Mitglieder für 
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ihren bewaffneten Kampf gegen das Regime an der Ḥusainīya.405 Es ist nicht aus-

zuschließen, dass zuvor einige Religionsgelehrte Druck auf den Schah ausgübt 

haben, die Institution zu schließen, da ihnen Šarīʿatīs Interpretation der Schia als 

revolutionäre Bewegung und Urquelle des Kampfes der Unterdrückten, die er in 

seinem 1971 oder 1972 gehaltenen Vortrag Tašaiyuʿ-i ʿalawī wa-tašaiyuʿ-i safawī 

formulierte, ein Dorn im Auge war.406 Tatsächlich nutzten die Muğāhidīn-i Ḫalq 

die Ḥusainīya-yi Iršād für die Verbreitung ihrer revolutionären Propaganda und 

rekrutierten zahlreiche Studenten Šarīʿatīs als neue Mitglieder, wobei es keinen 

direkten Kontakt zwischen der Organisation und dem Intellektuellen gegeben 

haben soll.407 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 ließ, 

um ʿAlī Šarīʿatīs Aufenthaltsort herauszufinden, kapitulierte er und verbrachte 18 

Monate in Haft, ehe er in sein Heimatdorf Mazinan verbannt und unter Haus-

arrest gestellt wurde.408 Im Juni 1977 gestattete ihm das Regime, nach Groß-

britannien auszureisen, wo er drei Wochen nach seiner Ankunft offiziell an einem 

Herzinfarkt starb. 

3.2.3.2 Šarīʿatīs Revolutionsideologie in Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam und Šahādat 

Die Jahre 1967 bis 1973 kennzeichnen Šarīʿatīs publizistisch produktivste 

Periode. In dieser Zeit entstanden nicht nur seine für diese Untersuchung im 

Mittelpunkt stehenden Texte über das Martyrium Imam Ḥusains und das Konzept 

des Martyriums allgemein im Islam, Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam und Šahādat, son-

dern auch jene Werke, in denen er sein revolutionäres Geschichts- und Islam-

verständnis entfaltete, mit denen seine Überlegungen zum Martyrium eng ver-

woben sind. Auf der Grundlage von Vorträgen, die er Mitte der 1960er Jahre an 

der Universität in Mashhad und zwischen Februar und November 1972 an der 

Ḥusainīya-yi Iršād gehalten hat, entstanden die beiden umfangreichen Werke 

Islāmšināsī und Tašaiyuʿ-i ʿalawī wa-tašaiyuʿ-i ṣafawī.409 Diese Schriften stellen 
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Šarīʿatīs ambitioniertesten Versuch dar, Teile der islamischen Glaubenslehre und 

schiitische Geschichte vom siebten bis ins 14. Jahrhundert als revolutionäre Ideo-

logie zu präsentieren und für seinen Kampf gegen Imperialismus und die Diktatur 

des Schahs nutzbar zu machen.  

Seine wohl erste Vorlesung, die sich Imam Ḥusain als Erben Adams und 

ein sich immerwährend Opfernder der Geschichte widmet, hielt Šarīʿatī anlässlich 

des Trauermonats Muḥarram im März 1970 unter dem Titel Ḥusain – Wāriṯ-i 

Ādam an der Ḥusainīya-yi Iršād. Der Vortrag wurde erstmals 1970 mit dem Titel 

Ḥusain – Irṯ-i Ādam als 63 Seiten starkes Buch von der Institution herausge-

geben und 1976 bzw. 1977 neu aufgelegt. Maßgeblich beeinflusst von einer Ver-

haftungswelle und Verhängung von Todesstrafen über unzählige Mitglieder der 

Organisation Muğāhidīn-i Ḫalq im Jahr 1972 hielt Šarīʿatī abermals im Trauer-

monat an der Ḥusainīya zwei Vorlesungen über Martyrium, Šahādat und Paz az 

šahādat, die die Institution 1972 zusammen in einem Buch veröffentlichte. In den 

Vorträgen gedenkt Šarīʿatī nicht nur des Martyriums Imam Ḥusains und der 

gewaltsamen Tode Oppositioneller des Schah-Regimes, sondern er begann darin 

auch, eine umfangreiche und beispiellose Definition von Martyrium auszuarbei-

ten. Entscheidend ergänzt wird diese Definition durch den Vortrag Baḥṯī rāğiʿ 

bih šahīd, dessen Entstehungszeit nicht ermittelbar ist, wohl aber in derselben 

Zeit entstanden zu sein scheint. Šarīʿatīs Vorlesungen wurden größtenteils von 

seinen Studenten niedergeschrieben, vervielfältigt und verteilt und posthum in 

36 Sammelbänden herausgegeben. Insgesamt existieren rund 360 Schriften des 

Soziologen bestehend aus Vorlesungen, Essays, Übersetzungen, Briefen und 

Büchern, die in 13 Sprachen übersetzt wurden, mehrheitlich ins Türkische, 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 Übersetzung des Vortrags Šahādat, den das 

Ministerium für Kultur und islamische Rechtleitung nach Gründung der Isla-

mischen Republik Iran unter dem Titel Martyrdom: Arise and Bear Witness neu 

veröffentlichen ließ. Darüber hinaus liegt diese Schrift auch auf Türkisch, in 

Urdu und Bengali vor. Die oben genannten Vorträge wurden erstmals 1981 im 

Sammelband 19 mit dem Titel Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam herausgegeben, der 

Šarīʿatīs Vorlesungen und Essays über den Tod des Prophetenenkels und allge-
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meine Erörterungen über das Wesen des Martyriums versammelt. Der Band 

wurde 2008 mittlerweile in der 14. Auflage mit einer Stückzahl von 3000 verlegt 

und 2004/2005 ins Arabische übersetzt, die zweite Auflage der arabischen Über-

setzung erschien 2007. 

Die ideologischen Einflüsse auf den Intellektuellen sind mannigfaltig und 

gehen, abgesehen von den Sozialistischen Theisten (Nahḍat-i ḫudā parastān-i 

susiyālīst), einer iranischen Bewegung, die in den späten 1940ern und 1950ern 

Islam und Sozialismus einander anzunähern anstrebten, mehrheitlich auf seine 

Promotionszeit in Paris zurück. 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 Lukács (1885-1971) und Henri 

Lefebvre (1901-1991) in Frankreich vertretenen Neo-Marxismus und katholische 

Befreiungstheologie gepaart mit tiersmondistischen Vorstellungen von anti-

kolonialen nationalistischen Befreiungskämpfen in Asien, Afrika, Lateinamerika 

und im Nahen Osten.411 

Diese Einflüsse spiegeln sich in Šarīʿatīs Geschichts- und Islamverständnis wider, 

auf denen seine Revolutionsideologie beruht. Seine Geschichtsphilosophie grün-

det sich auf den Streit zwischen den beiden Söhnen Adams – Kain erschlug 

seinen jüngeren Bruder Abel aus Neid, weil Gott Abels Hirtenopfer den Feld-

früchten Kains vorzog – der für den Soziologen einen existenziellen Kampf 

zwischen Gut und Böse versinnbildlicht. Šarīʿatī beschreibt die menschliche Ge-

schichte als von Gegensätzen wie Gott – Teufel, Glauben – Unglauben, Wahr – 

Falsch, Gerechtigkeit und Freiheit – Despotismus und wirtschaftliche Ausbeu-

tung, Abel – Kain, Moses – Pharao, Muḥammad – Quraiš, ʿAlī – Muʿāwiya, 

Ḥusain – Yazīd geprägt, die bis zum Ende der Zeit fortdauern werden.412 Abel 

verkörpert für ihn nicht nur den ersten unterdrückten Getöteten der mensch-

lichen Geschichte (naḫustīn qatīl-i maẓlūm-i tārīḫ-i insān), sondern ebenso das 

Sinnbild eines Opfers in einem Krieg der Geschichte zwischen Herrscher und 

Beherrschten, den jede Generation aufs Neue ausficht.413 Das Ende der Zeit 

werde kommen, wenn das System Kain sterbe und das System Abel, d.h. Gleich-
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heit und Gerechtigkeit, wiedererrichtet werde.414 In diese Geschichtskonzeption 

fügt sich die Verkündung des Islam durch Muḥammad 622 n. Chr. weniger als 

neues Glaubens- und Wertesystem ein denn als sozio-politische Revolution ge-

gen die von einer Oberschicht ausgeübte Ausbeutung und Unterdrückung.415 Die 

Tochter des Propheten, Fāṭima, und deren Ehemann ʿAlī idealisiert Šarīʿatī als 

„Manifestation der Gerechtigkeit“ (maẓhar-i ʿadl), die für „die unterdrückte 

Klasse im kalifalen System“, die Schia, eingetreten seien. An unzähligen Stellen 

verwendet der Soziologe den unspezifischen Begriff Schia (tašaiyuʿ), der eine 

doktrinäre und politische Einheit vortäuscht, die es weder in der islamischen 

Frühzeit noch in späteren Jahrhunderten gegeben hat. Es ist anzunehmen, dass 

er darunter eine Schia nach der Prägung ʿAlīs und seiner Nachkommen mit 

Fāṭima versteht, die er als alidische Schia bezeichnet. Diese habe jenen früh-

islamischen Geist der Revolution (rūḥ-i inqilābī) fortgesetzt, nach Reformen 

strebend, welche der vorherrschenden Unterdrückung ein Ende bereiten und der 

Gerechtigkeit zum Sieg verhelfen würden.416 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-

drückten Massen“ im Kampf für Freiheit und Gerechtigkeit angeführt.417 

Das Gegenstück zu dieser auf ʿAlī und Ḥusain zurückgehenden revolutionären 

Bewegung bildet in Šarīʿatīs 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.418 Während die 

Imame zu Lebzeiten, d.h. bis zum Entschwinden des zwölften Imams im Jahr 873, 
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entsprechend Šarīʿatīs ahistorischer Überzeugung „die reine revolutionäre Füh-

rung“ der Menschen verkörperten, wirft er den Safawiden vor, sie auf zwölf 

übermenschliche heilige Unfehlbare reduziert zu haben.419 Die Zuschreibung 

dieser außergewöhnlichen Eigenschaften der zwölf Imame erfolgte indes nicht 

erst in der Safawidenzeit, sondern bereits im zehnten Jahrhundert, wie das 

Kapitel über die Imamatslehre aufzeigt, was für Šarīʿatī jedoch nicht weiter von 

Belang ist. Darüber hinaus missfällt ihm nicht nur die blinde Nachahmung der 

Geistlichen (rūḥānī), die sich seit der Verborgenheit des zwölften Imams zuneh-

mend zu Stellvertretern der Imame erhoben haben, sondern dass sie sich in den 

jeweiligen politischen Status quo gefügt und keine gesellschaftliche Verantwor-

tung übernommen hätten.420 Diese Form des schiitischen Islams, die bis in die 

Gegenwart andauere, so der Soziologe, sei geprägt von verknöcherten Macht-

strukturen der Monarchie und des Rückzugs der Geistlichkeit aus der Politik, 

Aberglaube und blinder Nachahmung der Gläubigen, die sich mit den Mächti-

gen, Ausbeutern und Unterdrückern arrangiert hätten. Šarīʿatī hält den Safa-

widen und der Geistlichkeit dementsprechend vor, sie hätten die revolutionäre 

Mission Ḥusains verraten, indem sie das Vorbild des Kampfes und Martyriums 

durch die Lehre des erlösenden Trauerns ersetzt sowie die Gläubigen zur Passivi-

tät ohne eigenverantwortliches Handeln ermutigt hätten.421 Jene beispielgebende 

Bewegung ʿAlīs, die die Freiheit der Menschen, die Revolution Karbalāʾs, das 

Martyrium und die Unterstützung Imam Ḥusains verkörpere, sei demzufolge 

von einer Schia verdrängt worden, die sich in Unterwürfigkeit gefügt habe und 

einzig für die Katastrophe von Karbalāʾ, den Tod und das Trauern über Ḥusain 

stehe.422  

Šarīʿatīs ahistorische Unterteilung schiitischer Geschichte ist in zweierlei Hin-

sicht äußerst bemerkenswert: Die vier verschiedenen Phasen, mit denen er die 

Entwicklung der alidischen Schia charakterisiert, entsprechen im weiteren Sinne 

der Periodisierung der Zwölferschia. Dazu zählt er die Anfänge der Menschheit 

von Adam bis zur Prophetie Muḥammads, den Kampf ʿAlīs bis zum Ende der 

                                                
419  Šarīʿatī, „Tašaiyuʿ-i ʿalawī“, S. 258. 
420  Ebd., S. 258, 260f.  
421  Heinz Halm: Der schiitische Islam – Von der Religion zur Revolution, München 1994, S. 150; 
  ʿAlī Šarīʿatī: „Paz az šahādat“, in: Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam, Mağmūʿa-yi āṯār, Bd. 19, 9. Auf-

lage, Teheran 2001/2002, S. 183-194, S. 189. 
422  Ders., „Tašaiyuʿ-i ʿalawī“, S. 262. 
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kleinen Verborgenheit 941, die Periode von der großen Verborgenheit des zwölf-

ten Imams seit der Mitte des zehnten Jahrhunderts bis zur Gegenwart sowie das 

Erscheinen des Mahdīs, der die Welt mit Gerechtigkeit erfüllen werde.423 Als 

Beispiele für Bewegungen, die nach dem Vorbild ʿAlīs und Ḥusains „die Lehre 

des Widerstands und Martyriums“ und die „blutige Revolution“ für die Befreiung 

der Menschen acht Jahrhunderte lang fortgesetzt hätten, wählte der Soziologe 

hingegen Gruppierungen außerhalb der Zwölferschia.424 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 gänz-

lich unberücksichtigt in Šarīʿatīs Geschichtskonstruktion. Stattdessen stützt er 

sich auf die Aktivitäten der sogenannten Übertreiber, ġulāt425, der ismailitischen 

Qarmaten (890-1070er) und Assassinen (1080-1270) und einiger namentlich nicht 

näher bezeichneten Sufi-Orden, deren aller doktrinäre Orientierungen er knapp 

mit „gemäßigt oder extremistisch“ zusammenfasst.  

Sowohl Šarīʿatīs Periodisierung der alidischen Schia als auch seine Forderungen 

von politischem und sozialem Wandel deuten darauf hin, dass er sie für die 

originäre Form der „Schia“ hält, die es wiederzubeleben gilt. Seine Interpretation 

des schiitischen Islams als revolutionäre 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 verfälscht wor-

den.426 Für die Verwirklichung von mehr Gerechtigkeit in der Gesellschaft und 

Politik wollte Šarīʿatī jedoch nicht tatenlos bis zur Rückkehr des Mahdī am Ende 

der Zeit warten, sondern sah Intellektuelle als Träger des zu führenden Kampfes. 

Seiner Überzeugung zufolge habe jeder Muslim die Pflicht, sich kritisch mit den 

Lehren der Geistlichkeit auseinanderzusetzen und sich gegen den „Weltimperia-

                                                
423  Ebd., S. 222f. 
424  Šarīʿatī, „Tašaiyuʿ-i surḫ”,, S. 6, 12.  
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425  Als Übertreiber gelten jene Muslime, die die angemessenen Grenzen der Religion überschrit- 
  ten haben aufgrund ihrer Überzeugung, Gott habe seine Kräfte nach der Schöpfung auf den  
  Propheten und die Imame delegiert, die fast alle Seiner Funktionen ausführten. 
426  Seyed Mohammad Ali Taghavi: The Flourishing of Islamic Reformism in Iran – Political Isla- 
  mic Groups in Iran (1941-61), Oxon 2005, S. 33, 37. 
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lismus, internationalen Zionismus, Kolonialismus, Ausbeutung, Unterdrückung 

und Klassenungleichheiten […]“ zu erheben.427 Als Mittel der Mobilisierung 

wählte er Imam Ḥusains gewaltsamen Tod in der Schlacht von Karbalāʾ und 

idealisierte diesen zu einer Selbstopferung für die Befreiung aus Unterdrückung. 

 Wie sich unschwer erkennen lässt, dominiert Šarīʿatīs ahistorisches Ge-

schichtsbild seine Vorträge. Nicht das Martyrium des dritten Imams an sich steht 

im Mittelpunkt seines Denkens, sondern vielmehr seine Vorstellungen von 

einem historischen Kampf gegen Unterdrückung und Ungerechtigkeit. Dem-

zufolge markieren die Ereignisse von Karbalāʾ und das Wirken des Propheten-

enkels nicht den Anfang von Šarīʿatīs Geschichtsauffassung, sondern er ordnet 

dessen Martyrium in einen größeren historischen Kontext ein. Die Debatte über 

Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen um seine bevorstehende Tötung 

streift Šarīʿatī lediglich in einem Verweis auf Ṣāliḥī-Nağafābādīs kontroverse 

historische Untersuchung Šahīd-i ğāwīd. Einzig zwei Überlieferungen, auf denen 

die Debatte beruht, flocht der Soziologe in seine Überlegungen zu Ḥusains 

gewaltsamen Tod ein, wobei er weder die Frage, inwieweit der dritte Imam über 

sein bevorstehendes Schicksal göttlich unterrichtet worden war, erörterte, noch 

die Authentizität der Erzählungen eine Rolle für ihn gespielt hat. Wie es sich 

bereits in Ayatullah Muṭahharīs Vorträgen angedeutet hatte, rückt dieses Thema 

in Šarīʿatīs Schriften zugunsten einer Idealisierung Imam Ḥusains weiter in den 

Hintergrund. Insbesondere in seinem Vortrag Šahādat brachte der Soziologe ein 

ambivalentes Ḥusain-Bild hervor, das seinesgleichen sucht. Er entwarf vom Pro-

phetenenkel trotz dessen Unvermögens, sich politisch und militärisch gegen 

seine Gegner durchzusetzen und seine Gemeinde von der vorgeblich herrschen-

den Unterdrückung (ẓulm) zu befreien, das Idealbild eines Menschen, der sich in 

seine historische Vorherbestimmung (taqdīr-i tārīḫī) gefügt und den überzeit-

lichen Kampf gegen Despotismus angeführt habe.428 Ḥusains gewaltsamen Tod 

deutete der Soziologe kurzerhand von einer Tragödie und militärischen Nie-

derlage in einen moralischen Sieg um, mit dem der dritte Imam durch sein Zeug-

nisablegen von „Betrug, Usurpation und Grausamkeit“429 seine politischen Wider-

sacher gedemütigt habe. 

                                                
427  Abrahamian, “Guerrilla”, S. 10.  
428  Šarīʿatī, „Šahādat“, S. 135, 151, 155, 179. 
429  Ebd., S. 178.  
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Das Thema der Opferbereitschaft fällt in Šarīʿatīs Schriften unwesentlich ausführ-

licher als die Debatte um Ḥusains außergewöhnliches Wissen aus. Der Soziologe 

beschränkt sich dabei auf den dritten Imam und klammert die beispiellose Treue 

der Märtyrer von Karbalāʾ für den Prophetenenkel komplett aus. In seinem Be-

streben, die revolutionäre Botschaft der alidischen Schia wiederzubeleben, an 

deren Stelle im 16. Jahrhundert Šarīʿatīs Ansicht zufolge gesellschaftspolitische 

Gleichgültigkeit getreten sei, versuchte der Soziologe hingegen die rituelle Trauer 

für seinen Kampf für sozialen und politischen Wandel nutzbar zu machen: Die 

Anteilnahme an Imam Ḥusains Einsatz zum Schutz der Religion sollte sich nicht 

länger auf einmal im Jahr abgehaltene Trauerriten beschränken, sondern Šarīʿatī 
forderte Anfang der 1970er Jahre, dass Imam Ḥusains Anhänger dessen über-

zeitlichen Kampf tatsächlich, nicht nur symbolisch, tagtäglich fortsetzen sollten. 

Den umfangreichsten Beitrag zum zeitgenössischen Martyriumsdiskurs leistete 

Šarīʿatī mit seiner Philosophie des Martyriums, die er in seinem Vortrag Šahādat 

am Beispiel und Vorbild Imam Ḥusains ausgearbeitet hat. Im Rahmen seiner 

Geschichtsphilosophie ist das Martyrium nicht mehr länger ausschließlich an 

Gott und den Schutz des Islam gebunden, d.h der Märtyrer legt nicht mehr 

exklusiv Zeugnis über seinen Glauben, sondern über vorherrschende Missstände 

ab und opfert sich stattdessen für Ideale wie Wahrheit und Gerechtigkeit. In der 

Folge zielt Šarīʿatīs Konzeption nicht mehr primär auf die Rettung des Gläubigen 

vor dem Höllenfeuer ab, sondern auf die Befreiung von unterdrückerischen, 

ausbeuterischen Strukturen und die Verwirklichung von gesellschaftlichen und 

politischem Wandel im Diesseits. 

Wenngleich Šarīʿatī auf denselben Korpus an Überlieferungen zurückgriff wie 

die besprochenen Religionsgelehrten, gelangte er im Gegensatz zu ihnen nicht 

über Qurʾān- und Ḥadīṯexegese zu seinen Schlussfolgerungen, sondern auf der 

Grundlage freien Nachsinnens. Ob er sich dabei auf das von al-Mağlisī tradierte 

Material stützte oder eher auf sekundärwissenschaftliche Zusammenfassungen, 

ist unbekannt, da seine Vorträge vom Herausgeber nur mit wenigen Fußnoten 

versehen wurden, die abgesehen von Referenzen auf Šarīʿatīs eigene Schriften 

keine Quellenangaben enthalten.  
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3.2.4 Aḥmad Riḍāʾīs marxistische Lesart der Karbalāʾ-Narrative und die Erhe-
bung des Martyriums zum Mittel der Politik in Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī 

3.2.4.1 Aḥmad Riḍāʾī und der bewaffnete Kampf der Muğāhidīn-i Ḫalq gegen den 
Schah 

 Aḥmad Riḍāʾī – ein „großer Revolutionär“ und „einer der bedeutendsten 

Kader“ der Muğāhidīn-i Ḫalq – wird von seiner Organisation als der erste Mär-

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.430 Ersten gewalttätigen Aktionen gegen das Regime folgte 1971/1972 

eine Verhaftungswelle, der sich Riḍāʾī mit der Zündung einer Handgranate entzog 

und den Freitod wählte. Entsprechend der Darstellung seiner Guerillabewegung 

opferte Riḍāʾī am 31. Januar 1972 für die „Freiheit der Menschen“ sein Leben und 

lehrte seine Mitstreiter, dass ein Freiheitskämpfer nicht lebend in die Hände sei-

nes Feindes fallen dürfe.431  

Über die Biographie dieses Mitglieds der Muğāhidīn-i Ḫalq liegen relativ wenige 

Informationen vor, allerdings lassen sich über die Gründungsgeschichte, Ideo-

logie und Ziele dieser Organisation einige markante Eckpunkte vom Werdegang 

und Denken dieses führenden Theoretikers der Muğāhidīn-i Ḫalq nachzeichnen. 

Aḥmad Riḍāʾī wurde 1946 in Teheran geboren und entstammt einer Kauf-

mannsfamilie, die insgesamt vier Kinder durch den bewaffneten Kampf der 

Muğāhidīn-i Ḫalq gegen das Pahlavī-Regime verloren hat.432 Bereits als Jugend-

licher engagierte er sich seit den frühen 1960er Jahren politisch in der Nationalen 

Front – einem von Muḥammad Mussadiq gegründeten Bündnis, das für die Ver-

staatlichung der iranischen Ölwirtschaft kämpfte – und der 1961 von Mahdī Ba-

zargān gegründeten Freiheitsbewegung, die eine Reformierung des Islam unter 

dem Einfluss linken Gedankenguts anstrebte.433 Riḍāʾī galt als ausgezeichneter 

Schüler, der jedoch im fünften Jahr der Mittelschule seine Ausbildung abbrach 

und sich ganz und gar dem politischen Kampf widmete.434 Sein politisches En-

                                                
430  http://balatarin.com/permlink/2012/1/30/2903190 (letzter Aufruf: 27.08.2012). 
431  Riḍāʾī, a.a.O., S. i; Anonym: „Dar maḥfil-i mā - Yādī az muğāhid-i šahīd Aḥmad Riḍāʾī“, o.O. 

2012. 
http://wwwbahayazadi.blogspot.de/2012/01/blog-post_4351.html (letzter Aufruf: 10.10.2012). 

432  Ervand Abrahamian: “The Guerrilla Movement in Iran, 1963-1977”, in: MERIP Reports, Nr. 86  
  (1980), The Left Forces in Iran, S. 3-15, S. 9.  
433  Muʾassassa-yi Muṭāliʿāt wa-pažūhišhā-yi siyāsī, a.a.O., I:500.  
434  Riḍāʾī, a.a.O., S. ii.  
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gagement und seine Involvierung in die Juni-Aufstände 1963, die eine Reaktion 

oppositioneller Kräfte auf die Reformvorhaben des Schahs darstellten, brachten 

ihn mit jungen Aktivisten zusammen, die im Laufe der 1960er Jahre die Organisa-

tion der Muğāhidīn-i Ḫalq ins Leben riefen.435 Aḥmad Riḍāʾī gilt als Gründungs-

mitglied dieser Guerillabewegung und als einer ihrer führenden Theoretiker, der 

während der ersten Verhaftungswelle 1971 kurzzeitig der Führer der Organisa-

tion gewesen sein soll, ehe er Anfang 1972 den Tod fand.436 

 Die Anfänge der Muğāhidīn-i Ḫalq reichen bis in die frühen 1960er Jahre 

zurück, die geprägt waren von staatlichen Repressionen gegen die Opposition. 

Die massive Gewaltanwendung, mit der Muḥammad Riḍā Pahlavī die Demons-

trationen gegen seine verabschiedete Landreform und die Verhaftung einiger 

politisch engagierter Religionsgelehrter im Sommer 1963 niederschlagen ließ, 

bewirkte schließlich eine Militarisierung von Teilen der Opposition. Einige junge 

Aktivisten verstanden die blutige Niederschlagung der Aufstände als Bankrott-

erklärung an friedliche Widerstandsmethoden und kamen zu dem Schluss, dass 

man auf Gewalt nur mit Gegengewalt antworten könne.437 Mehrheitlich Hoch-

schulabsolventen spalteten sich von der Nationalen Front und der Freiheits-

bewegung ab und begründeten geheime Diskussionszirkel, in denen sie sich der 

Ausarbeitung einer Revolutionsideologie und der Übersetzung tiersmondisti-

scher Werke beispielsweise von Mao, Frantz Fanon und Che Guevara zuwen-

deten.438 Beeinflusst von diesen Werken herrschte in jenen intellektuellen Zir-

keln die Überzeugung vor, dass Iran von amerikanischem Imperialismus domi-

niert werde, der auf kultureller, politischer, ökonomischer und militärischer 

Ebene den Fortbestand des Landes gefährde. Im bewaffneten Kampf sahen diese 

jungen Aktivisten das einzig effektive Mittel, die ausländische Einmischung in 

innere Angelegenheiten und den Schah als Marionette der USA zu bekämpfen.439 

In der Folgezeit formierten sich mehrere kleinere marxistische und religiös ge-

prägte Untergrundzellen, die relativ unorganisiert und strategielos einen bewaff-

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

                                                
435  Abrahamian, Radical Islam, S. 90. 
436  http://www.iran-interlink.org/?mod=view&id=8950 (letzter Aufruf: 10.10.2012). 
437  Abrahamian, “Guerrilla”, S. 4. 
438  Ebd.  
439  Sepehr Zabih: The Left in Contemporary Iran – Ideology, Organisation and the Soviet Con-

nection, London 1986, S. 80; Daneshvar, a.a.O., S. 57. 
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SAVAK aufgelöst wurden, bevor sie ihre Aktionen umsetzen konnten.440 Im 

Herbst 1965 riefen dann die Ingenieure Muḥammad Ḥanīfnižād (1939-1972), 

Saʿīd Muḥsin (1939-1972) und ʿAlī-Aṣġar Badīʿ-Zādigān (1940-1971) eine Unter-

grundgruppierung ins Leben, die einige Jahre später unter dem Namen Muğāhi-

dīn-i Ḫalq bekannt wurde. Das erklärte Ziel dieser Organisation war wie bei den 

zuvor gegründeten Gruppen ein bewaffneter Kampf gegen das Pahlavī-Regime, 

über den die Muğāhidīn jegliche Formen von Ausbeutung einschließlich Despo-

tismus und Imperialismus auszulöschen und eine klassenlose Gesellschaft zu ver-

wirklichen anstrebten.441 

In der Anfangszeit der Organisation galt ein Bekenntnis zum islamischen Glau-

ben als Mitgliedsbedingung, wohl einerseits zurückzuführen auf die Verwurze-

lung der meisten Gründungsmitglieder in der traditionellen Mittelklasse und an-

dererseits der Begebenheit, dass religiöse Studenten Mitte der 1960er Jahre nicht 

unter der Beobachtung des Geheimdienstes SAVAK standen.442 Der Zulauf, den 

die Organisation erfuhr, lässt sich nicht etwa über einen Wirtschaftsniedergang 

erklären, eher im Gegenteil herrschte für die iranische Mittelklasse Hochkon-

junktur mit ausreichend Arbeitsplätzen und steigenden Einkommen. Die An-

hänger der neu entstandenen Untergrundbewegungen entschieden sich vielmehr 

zum bewaffneten Kampf angesichts der repressiven Politik des Schahs gegen die 

Opposition, einem diffusen Gefühl der Entfremdung im Zuge der staatlichen 

Modernisierungs- und Verwestlichungspolitik und nicht zuletzt durch die Inspi-

ration von Befreiungskämpfen unter anderem in Kuba, Algerien und Vietnam.443 

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. Ihre 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, ergänzt durch ihre unkonventionelle 

Interpretation des Qurʾāns und von Aussprüchen Imam ʿAlīs und seines Sohnes 

                                                
440  Maziar Behrooz: Rebels with a Cause – The Failure of the Left in Iran, London 1999, S. 43, 49. 
441  Ğaʿfariyān, Ğarayānhā, S. 495; Abrahamian, “Guerrilla”, S. 10. 
442  Ebd.; Muʾassassa-yi Muṭāliʿāt wa-pažūhišhā-yi siyāsī, a.a.O., I:294. 
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Ḥusain.444 Inspiriert vom Tiersmondismus und davon beeinflussten linken mus-

limischen Intellektuellen wie ʿAlī Šarīʿatī und Amar Ouzegan, dem Hauptführer 

der Nationalen Befreiungsfront Algeriens (FLN), deuteten sie den islamischen 

Glauben in eine revolutionäre Ideologie um, mit deren Hilfe die Massen zum 

Kampf gegen den Schah und amerikanischen Imperialismus sowie zu einer so-

zialen Revolution mobilisiert werden sollten.445  

Im Frühjahr 1968 beschlossen die Gründungsmitglieder, die Organisation umzu-

strukturieren und ihre Aktivitäten auszudehnen: Sie expandierten schrittweise 

und errichteten unter anderem in den Provinzen Isfahan, Shiraz und Tabriz 

weitere Zellen und nahmen Kontakt zu den palästinensischen Befreiungsbewe-

gungen PLO und Fataḥ auf, von denen sie einige ihrer Kämpfer in Jordanien und 

im Libanon militärisch ausbilden ließen.446 Sechs Jahre nachdem Muḥammad 

Ḥanīfnižād jenen geheimen Diskussionszirkel gegründet hatte, begann der be-

waffnete Kampf gegen das „imperiale System“, als im Februar 1971 im Norden 

Irans ein Gendarmerieposten überfallen wurde. Diese erste militärische Aktion 

wurde jedoch nicht von Kämpfern der Muğāhidīn-i Ḫalq ausgeführt, sondern 

von der mit ihr konkurrierenden Organisation der Fidāyān-i Ḫalq, die sich einst 

aus der marxistischen Tūda-Partei und dem marxistischen Flügel der Nationalen 

Front abgespalten hatte. Die Führung der Muğāhidīn-i Ḫalq sah sich durch 

diesen Angriff auf den Sicherheitsapparat des Schahs gezwungen, ebenfalls in 

Erscheinung zu treten, wollte sie nicht die Führung im bewaffneten Kampf 

gegen das Regime an die Konkurrenz verlieren.447 Sie plante, im August 1971 die 

pompösen 2500-Jahr-Feiern der iranischen Monarchie durch die Bombardierung 

elektrischer Anlagen in Teheran und Flugzeugentführungen zu erschüttern, die 

allerdings scheiterten. Neun Mitglieder der Organisation wurden verhaftet und 

gaben unter Folter die Namen weiterer an den Anschlägen Beteiligter preis, so 

dass 1972 fast die Hälfte der Bewegung – 69 Muğāhidīn – vor ein Militärtribunal 

gestellt und entweder zu langjährigen Haftstrafen verurteilt oder hingerichtet 

wurde.448 Durch diese Massenverhaftungen und Hinrichtungen verlor die Orga-

nisation nahezu ihre gesamte Führungsriege und wurde merklich geschwächt. 

                                                
444  Abrahamian, Radical Islam, S. 88f. 
445  Ders., “Guerrilla”, S. 10; Ders., Radical Islam, S. 88f.; Ğaʿfariyān, Ğarayānhā, S. 435. 
446  Abrahamian, Radical Islam, S. 126; Ders., “Guerilla”, S. 9; Riḍāʾī, a.a.O., S. iii. 
447  Behrooz, a.a.O., S. 61. 
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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.449 

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 eigenständigen Guerillaorganisation. Die von Ḥanīfnižād 

begründeten Diskussionszirkel trugen in den ersten Jahren ihrer Existenz zu-

nächst die tiersmondistisch beeinflusste Bezeichnung Sāzmān-i Āzādībaḫš-i Īrān 

– Organisation zur Befreiung Irans – die sich dann Anfang 1972 mit dem Freitod 

eines ihrer Kader, Aḥmad Riḍāʾī, in Sāzmān-i Muğāhidīn-i Ḫalq – Organisation 

der Freiheitskämpfer des Volks – umbenannte.450 Über die Beweggründe dieser 

Namensänderung sind keinerlei Informationen bekannt. Eventuell ist die Be-

zeichnung eine Anlehnung an die marxistische Organisation der Fidāyān-i Ḫalq, 

deren Name Organisation der sich für das Volk Irans Selbstopfernden bedeutet, 

und mit der die Muğāhidīn-i Ḫalq um Sympathisanten und die Führung 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 Führung deutete sich 1973 ebenso ein allmählicher Ideologiewechsel an. 

Während sich die Gründungsmitglieder noch davon überzeugt zeigten, dass die 

Massen mittels einer Synthese aus Marxismus und Islam erfolgreich gegen das 

Regime mobilisiert werden könnten, sah die zweite Generation von Muğāhidīn 

dieses Vorhaben als gescheitert an.451 Diese Haltung scheint neben der Konkur-

renz mit der marxistischen Organisation der Fidāyān-i Ḫalq maßgeblich von der 

Desillusionierung darüber, die religiös-reformorientierte Geistlichkeit nicht für 

ihre Sache gewinnen zu können, beeinflusst gewesen zu sein. Zwischen 1972 

und 1974 trafen die beiden Mitglieder der Ideologie-Gruppe der Muğāhidīn-i 

Ḫalq, Ḥusain Rūḥānī (1941-) und Turāb Ḥaqqšinās (Geburtsjahr unbekannt -), 

Ayatullah Ḫumainī in Najaf, um dessen öffentliche Unterstützung und letztend-

                                                
449  Ebd., S. 136.  
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lich dessen Kooperation mit der Organisation zu gewinnen. Ḫumainī, der 1970/ 

1971 von seinem Anhänger und Repräsentanten im Iran, Ayatullah Muṭahharī, 
angehalten worden sein soll, die Muğāhidīn zu unterstützen, stellte zunächst 

einmal die religiösen Überzeugungen der beiden jungen Ideologen auf die Pro-

be.452 Der Religionsgelehrte kritisierte die beiden Abgesandten der Organisation 

dafür, dass sie einerseits die schiitische Geschichte und Glaubenslehre verfrem-

deten und andererseits wie ʿAlī Šarīʿatī der Geistlichkeit vorwarfen, den Islam 

falsch zu interpretieren und mit der herrschenden Klasse zusammenzuarbei-

ten.453 Die Vorstellungen beider Seiten über die Zukunft des Landes und die 

Gesellschaftsform nach dem Sturz des Schahs gingen zu weit auseinander, als 

dass Ḫumainī dem Gesuch der Unterstützung nachgekommen wäre. Enttäuscht 

und vorwurfsvoll kehrten Rūḥānī und Ḥaqqšinās daraufhin in den Iran zurück. 

Im September 1975 veröffentlichte die Führung der Organisation die „Erklärung 

ideologischer Punkte“ (Iʿlām-i mawāḍiʿ-i īdiulūžīk), der zufolge die Entwicklung 

einer Revolutionsideologie des Islam und der Kampf gegen das Regime in einer 

Sackgasse gelandet seien.454 Sie war zur Erkenntnis gelangt, dass eine islamisch 

geprägte Revolutionsideologie zwar Teile der Mittelklasse anspreche, der Mar-

xismus hingegen „die Erlösung der Arbeiterklasse“ darstelle und nach zehn 

Jahren Existenz im Untergrund, vier Jahren bewaffneten Kampfes und zwei 

Jahren intensiven ideologischen Umdenkens die „wahre Revolutionsphilosophie“ 

sei.455 Nicht alle Mitglieder, die mit der Verkündung dieser ideologischen Neu-

ausrichtung vor vollendete Tatsachen gestellt wurden, trugen diese Entschei-

dung: Selbst die Androhung politischer Säuberungen hielt einige Muğāhidīn 

nicht davon ab, ihren Widerstand gegen den Ideologiewechsel aufrecht zu er-

halten, so dass sich die Organisation 1975 in einen islamisch-marxistisch ge-

prägten und einen rein marxistischen Flügel spaltete.456 

                                                
452  Ğaʿfariyān, Ğarayānhā, S. 445.  
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454  Muʾassassa-yi Muṭāliʿāt wa-pažūhišhā-yi siyāsī, a.a.O., I:113; Behrooz, a.a.O., S. 73. 
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3.2.4.2 Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusaini – Eine Untersuchung der Bewegung Ḥusains 
aus tiersmondistischer Sicht 

Nachdem die Gründungsmitglieder der Muğāhidīn-i Ḫalq in den ersten 

drei Jahren ihrer Zusammenkunft in intellektuellen Diskussionszirkeln ausgiebig 

marxistische und tiersmondistische Literatur studiert und sich mit islamischer 

Geschichte und Glaubenslehre beschäftigt haben, verfasste die 1967 gegründete 

„Gruppe Ideologie“ Ende der 1960er Jahre die ersten programmatischen Bro-

schüren der Organisation. So setzte sich Ḥusain Rūḥānī beispielsweise in der 60 

Seiten umfassenden methodischen Schrift namens Mitulūžī, später in Šināḫt 

umbenannt, mit der materialistischen Geschichtsauffassung von Karl Marx aus-

einander und unternahm den Versuch, eine revolutionäre Ideologie als Grund-

lage für den bewaffneten Kampf gegen das Regime auszuarbeiten.457 Diese 

Beschäftigung mit westlicher Geschichtsphilosophie und zum Teil mit früh-

islamischer Geschichte setzte sich in ʿAlī Mīhandūsts Werk Takāmūl, Muḥam-

mad Ḥanīfnižāds Rāh-i anbiyāʾ - Rāh-i bašar und Aḥmad Riḍāʾīs Taḥlīlī az 

nahḍat-i ḥusainī fort, die auf einer unkonventionellen, marxistisch beeinflussten 

Qurʾāninterpretation basierte und schließlich in der Ideologie der Organisation 

in eine Entsakralisierung der islamischen Glaubenslehre mündete.458 Darunter 

fielen unter anderem die Qurʾānexegese (tafsīr) und das Ableiten rechtlicher 

Normen aus dem Qurʾān und den Überlieferungen des Propheten und der Imame 

durch eigene Denkanstrengung (iğtihād) – beides Vorrechte muslimischer Rechts-

gelehrter –, die die Ideologen der Muğāhidīn-i Ḫalq zu einer Enthüllung revo-

lutionärer Lektionen aus dem religiösen Gesetz umdeuteten.459 Diese marxistisch 

beeinflusste Lesart frühislamischer Geschichte entfaltete Aḥmad Riḍāʾī in seiner 

Untersuchung der Bewegung Imam Ḥusains, die nach Ansicht der Organisation 

ein Vorbild für das zeitgenössische „goldene Zeitalter der Revolution und des 

Heldenmuts“ darstellt.460  

Wie die anderen oben erwähnten programmatischen Schriften der Muğāhidīn-i 

Ḫalq wurde Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī wahrscheinlich Ende der 1960er Jahre 

bzw. spätestens in der ersten Hälfte des Jahres 1971 vor der ersten Verhaftungs-

welle gegen die Organisation verfasst – konkrete Informationen liegen für keines 
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der Werke vor – und zirkulierte bis zum öffentlichen Inerscheinungtreten der 

Muğāhidīn-i Ḫalq in handgeschriebenen Exemplaren.461 Der ursprüngliche Titel 

von Riḍāʾīs Werk über Imam Ḥusains Wirken und Tod in der Schlacht von 

Karbalāʾ lautete Sīmā-yi yik musulman, Anhänger kannten die Schrift außerdem 

unter den Namen Imām Ḥusain und Rāh-i Ḥusain. Erstmals wurde das Werk im 

September 1971 als Rāh-i Ḥusain gedruckt und 1978 sowie 1979 neu aufgelegt.462 

Drei Jahre nach dem Tod Riḍāʾīs, im Jahr des Ideologiewandels der Organisation, 

erschien Rāh-i Ḥusain 1975 dann unter dem Titel Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī, 

unter dem das Werk am bekanntesten geworden zu sein scheint, wie die 

Chronik der Muğāhidīn-i Ḫalq und die Sekundärliteratur nahelegt. Möglicher-

weise bevorzugte die zweite Generation der Muğāhidīn-i Ḫalq einen wissen-

schaftlicher und analytischer klingenden Titel für die Schrift als Portrait eines 

Muslims, Imam Ḥusain und Der Weg Ḥusains, oder die Umbenennung ist als erste 

Distanzierung zu den religiös geprägten Wurzeln der Organisation zu verstehen. 

1978 wurde Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī in Teheran neu aufgelegt, ehe Masʿūd 

Rağawī (1948-), Mitglied des neuen Führungskaders der Organisation, nach der 

Iranischen Revolution die Zerstörung des Werks befohlen haben soll, da es die 

frühere Ideologie der Muğāhidīn-i Ḫalq verkörpere.463 Nach Recherchen 

Abrahamians, der 1989 die erste umfassende Untersuchung über die Organi-

sation verfasste, war Masʿūd Rağawī, der 1966 den Muğāhidīn-i Ḫalq beigetreten 

war, Co-Autor von Riḍāʾīs Schrift über die Bewegung Imam Ḥusains. In ihren 

kurzen Abhandlungen über die Organisation stützen sich Aghaie und Siegel auf 

diese Information Abrahamians, auf die es jedoch weder im Werk selbst noch in 

der persischsprachigen Sekundärliteratur Hinweise gibt. 

Die vorliegende Ausgabe wurde 1978 in Teheran herausgegeben und be-

steht aus einem vierseitigen Vorwort, einer fünfseitigen Einleitung, gefolgt von 

einer 59 Seiten umfassenden Interpretation der politischen Situation unter Mu-

ḥammad und den ersten zwei Imamen, dem sich die eigentliche Arbeit über die 

Bewegung Ḥusains auf 140 Seiten anschließt. Während im Vorwort ein nament-

lich nicht genannter „treuer Freund“ des Autors den bewaffneten Kampf der 

Organisation und den „tapferen Märtyrer“ Riḍāʾī preist, erklärt in der 1972 ver-

fassten Einleitung ein Mitglied der Organisation wortreich, welch großes Vor-
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bild und welche Inspiration die Bewegung Imam Ḥusains für die Ideologie – der 

ersten Generation – der Muğāhidīn-i Ḫalq dargestellt habe. Der erste Teil des 

Buches, dessen Titel und Urheberschaft nicht eindeutig Riḍāʾī zugeordnet 

werden können, gewährt Einblicke in das Geschichtsbild der Organisation und 

kann als Vorgeschichte zum eigentlichen Werk über das Wirken Imam Ḥusains 

verstanden werden. Bei diesem ersten Kapitel handelt es sich um eine dialek-

tische, materialistische Darstellung der Machtkämpfe, denen der Prophet Muḥam-

mad und die ersten beiden Imame, Ḥusains Vater ʿAlī b. Abī Ṭālib und sein 

Bruder Ḥasan, im siebten Jahrhundert ausgesetzt waren. Im Mittelpunkt dieser 

Beschreibung steht nicht etwa das neue Glaubenssystem, das Muḥammad der 

Gemeinde verkündet hat, sondern eine neue gesellschaftliche Ordnung (naẓmī-i 

nū), die auf sozialer Gerechtigkeit (ʿadālat-i iğtimāʿī) basiere und für deren Be-

wahrung ʿAlī, Ḥasan und später auch Ḥusain nach Überzeugung der Muğāhidīn-i 

Ḫalq gekämpft haben.464 Der zweite Teil des Werks über „Die Bewegung 

Ḥusains“ ist dem dritten Imam gewidmet, der sich Riḍāʾīs Argumentation zu-

folge erhoben hat, weil die umaiyadische Regierung die Menschen ausgebeutet 

und Verrat an den Zielen des Propheten geübt habe. Seiner Auffassung nach 

habe Imam Ḥusain wie sein Vater und Bruder sein Leben geopfert, nicht weil er 

von der Machtergreifung getrieben gewesen wäre, sondern um die Menschen 

aus der Unterdrückung der umaiyadischen Regierung zu befreien und die Ord-

nung in der Gemeinde wiederherzustellen, d.h. eine klassenlose Gesellschaft zu 

errichten.465  

Das Werk beschreibt Ḥusains vom Machtkampf um die politische Führung der 

Gemeinde verursachte Abreise aus Mekka in den Irak entsprechend der von 

Ṭabarī überlieferten historischen Darstellung, in die Riḍāʾī seine vom Klassen-

kampf geprägte Sichtweise eingeflochten hat. Im Gegensatz zu den anderen be-

sprochenen Autoren aus der Pahlavīzeit stützte sich Riḍāʾī fast ausschließlich auf 

zeitgenössische Sekundärliteratur und persische Übersetzungen von Qurʾānpas-

sagen und Überlieferungen der Imame. Seine Hauptquelle war Ayatullah Muḥam-

mad Ibrāhīm Āyatīs 1965 veröffentlichte historische Untersuchung Barrasī-yi 
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tārīḫ-i ʿĀšūrāʾ, auf die sich auch Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭahharī gestützt 

haben, sowie Āyatīs Übersetzung von Aussprüchen der Imame ʿAlī und Ḥusain 

Sarmāya-yi suḫan. Maqtalwerke wie die von Abū Miḫnaf, Ḫwārazmī und Ibn 

Ṭāwūs, auf die die übrigen Autoren umfangreich rekurrierten, spielen in Riḍāʾīs 

Werk als Referenzquellen keine nennenswerte Rolle mehr, und qajarische Maq-

talwerke blieben wie in Ṣāliḥī-Nağafābādīs und Šarīʿatīs analysierten Schriften 

gänzlich unberücksichtigt. Stattdessen zeigte sich Riḍāʾī beeinflusst von der his-

torischen Untersuchung al-Fitna al-kubrā des ägyptischen Schriftstellers Ṭaha 

Ḥusain, Frantz Fanons Analyse über die Strukturbedingungen des Kolonialismus 

und Überwindung desselben sowie zahlreichen marxistisch geprägten Werken 

seiner Mitstreiter der Muğāhidīn-i Ḫalq, was sich im Ḥusain-Bild und noch deut-

licher im Martyriumsdiskurs widerspiegelt.466  

Riḍāʾīs Darstellung des Prophetenenkels streift nur noch die in den untersuchten 

qajarischen Maqtalwerken dominierende Debatte über das Vorwissen Ḥusains um 

sein göttlich bestimmtes Martyrium, wobei seine von Āyatī zitierten Beispiele 

nicht den Eindruck erwecken, dass er mit dieser Debatte überhaupt vertraut ge-

wesen war. Was Riḍāʾīs Ḥusain-Bild und Beitrag zum Martyriumsdiskurs betrifft, 

folgt er dem von Ṣāliḥī-Nağafābādī, Muṭahharī und Šarīʿatī eingeschlagenen Weg, 

wenngleich sich in seiner Untersuchung keine direkten Verweise auf deren Vor-

träge oder Schriften finden. Während er dem religiösen Aspekt der bedingungs-

losen Ergebenheit und Opferbereitschaft Imam Ḥusains Gott gegenüber oder des 

auf Rettung abzielenden Trauerkultes der zwölferschiitischen Gemeinde keine 

Bedeutung beimaß, versuchte Riḍāʾī stattdessen, eine Synthese aus tiersmondis-

tischem Denken und frühislamischer Geschichte herzustellen. Den Machtkampf 

um die politische Führung der Gemeinde zwischen dem Prophetenenkel und dem 

Sohn des verstorbenen Kalifen deutete er zu einem revolutionären Kampf (na-

burd-i inqilābī) Ḥusains gegen die umaiyadische Diktatur um und idealisierte 

den dritten Imam als Symbol für die Befreiung der Menschen aus Unterdrük-

kung.467 Riḍāʾī zog Parallelen zwischen dieser von ihm als von Despotie geprägten 

politischen Situation der islamischen Frühzeit und der der iranischen Opposition 

unter dem autoritären Regime Muḥammad Riḍā Pahlavīs und empfahl seiner 

                                                
466  Ebd. Riḍāʾī bezieht sich auf Ṭaha Ḥusains al-Fitna al-kubrā auf den Seiten 98, 99, 109 und 121, 
  auf Fanons Die Verdammten dieser Erde in der persischen Übersetzung Dūzaḫiyān rū-yi zamīn 
  auf den Seiten 77, 123, 129 und die ideologischen Schriften Rāh-i anbiyāʾ - Rāh-i bašar, Šināḫt 
  und Takāmul seiner Organisation auf den Seiten 12, 42, 90 und 199.  
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Generation den „revolutionären Kampf und das revolutionäre Martyrium“ als 

Mittel im Streben nach politischem und gesellschaftlichem Wandel.468 Der ideo-

logische Kader der Muğāhidīn-i Ḫalq zeigte sich schließlich davon überzeugt, dass 

der Erfolg der zeitgenössischen Befreiungsbewegungen in Lateinamerika, Afrika 

und Asien „eine direkte Folge der Opferungen jener Helden, begonnen bei denen, 

die in Karbalāʾ den Märtyrertod starben“ gewesen sei.469 Mit ihrer revolutionären 

Geschichtsdeutung entkleideten sie die Symbolik von Imam Ḥusains gewaltsa-

mem Tod zum Teil von ihrer Jahrhunderte alten Bedeutung eines beispielhaften 

Muslims, der sein Leben für die Verteidigung des Islam geopfert hat, und betteten 

sie in tiersmondistische und anti-imperialistische Rhetorik ein. Mit seinem Werk 

Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī führte Aḥmad Riḍāʾī Šarīʿatīs Überlegungen zum 

Martyrium im Islam weiter und lenkte den Martyriumsdiskurs im Iran in eine 

neue Richtung: Für ihn und die Muğāhidīn-i Ḫalq verkörperte das Martyrium 

nicht mehr länger den Zweck, seinen Gehorsam gegenüber Gott zu demonstrieren 

und sein Leben für den Schutz der Religion zu opfern, sondern sie erhoben es zum 

Mittel des politischen Kampfes gegen Unterdrückung und Imperialismus. In der 

Ideologie Riḍāʾīs und seiner Organisation diente das Martyrium nicht mehr dem 

Glaubensbeweis an die Sache Gottes und der Rettung vor dem Höllenfeuer am 

Tag des Jüngsten Gerichts, sondern der Verwirklichung einer Utopie und einem 

„Heil“ der Gesellschaft im Diesseits.  

Sowohl Aḥmad Riḍāʾī als auch ʿAlī Šarīʿatī haben entscheidend an der Ausarbei-

tung einer schiitischen Revolutionsideologie mitgewirkt. Riḍāʾīs zwischen 1969 

und 1971 veröffentlichte Untersuchung Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī scheint das 

erste persischsprachige Werk zu sein, das die frühe Schia als Protestbewegung 

gegen Klassenausbeutung und Unterdrückung interpretierte.470 Šarīʿatīs revolutio-

näre Geschichtsdeutung der Schia fällt indes um einiges umfangreicher aus, 

allerdings hatte er die beiden zugrunde liegenden Vorträge Tašaiyuʿ-i surḫ wa-

tašaiyuʿ-i siyāh und Tašaiyuʿ-i ʿalawī wa-tašaiyuʿ-i safawī vermutlich erst 1971/ 

1972 gehalten, d.h. nach der Veröffentlichung von Riḍāʾīs Schrift. Nichtsdesto-

trotz überschattete Šarīʿatīs Ideologieentwurf den von Riḍāʾī, was dem Fakt ge-

schuldet ist, dass die Muğāhidīn-i Ḫalq als Untergrundbewegung ihre Existenz 
                                                
468  Ebd., S. 50.  

شر)فتمند)ن& % $#می         !ل&ل $جو! ا مبا234 1ش/ا-, #نقلابی م&تو#ندتن!'6 '5ن نظر بر'ستی (/ نز( جو'نمر('! ))'لا%متا!   
                                 باشد.                                                                                                                        

469  Siegel, a.a.O., S. 318.  
470  Abrahamian, Radical Islam, S. 92. 



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

 

152 

bis 1972 geheim gehalten hatten und ihre Schriften nur in kleinen Kreisen zirku-

lierte.471 Zudem hatte Šarīʿatī bereits in den 1960ern größere Bekanntheit im Iran 

erlangt und verfügte mit der Ḥusainīya-yi Iršād über eine ganz andere Plattform, 

seine Lehren öffentlichkeitswirksam vor einem größeren Publikum zu verbrei-

ten. 

                                                
471  Ebd., S. 103.  
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Die Qajarenzeit hat ein literarisches Genre hervorgebracht, das sich als 

eine reiche Quelle für die Erforschung des zwölferschiitischen Martyriumskon-

zepts erweist. Maqtalwerke, die in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts ihre 

Blütezeit erlebten, bewahren die Erinnerung an die Leiden und Tugenden der 

Prophetenfamilie mit einer Akzentuierung von Imam Ḥusains Martyrium und 

seiner Opferbereitschaft für den Schutz der Religion. Der Vergleich der ausge-

wählten Quellen hat nicht nur die Vermutung bestätigt, dass sich inhaltlich eine 

Verschiebung von der Prophetenfamilie hin zum dritten Imam vollzogen hat, son-

dern er veranschaulicht auch, dass sich die Imamatslehre unübersehbar im zwöl-

ferschiitischen Martyriumskonzept widerspiegelt. Dieses formiert sich aus den Dis-

kurssträngen über Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen um seine bevor-

stehende Tötung, Interpretationen über die Gründe seines Auszuges in den Irak 

und somit der zugeschriebene Zweck seines Martyriums, der Opferbereitschaft 

der Märtyrer von Karbalāʾ ebenso wie deren überzeitlicher Unterstützung durch 

die nachfolgenden Generationen mittels Trauerritualen sowie einer Philosophie 

des Martyriums.  

Das folgende Kapitel untersucht den ersten Teilaspekt des zwölferschiitischen 

Martyriumsdiskurses – die Debatte über das Vorwissen Imam Ḥusains um seine 

unausweichliche Tötung, die an die seit dem zehnten Jahrhundert geführte Dis-

kussion über die Kenntnisse der Imame vom Verborgenen einschließlich zukünf-

tiger Ereignisse anknüpft. Hierfür wird chronologisch aufgezeigt, auf welche 

Überlieferungen 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 über Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen um 
sein Martyrium 

4.1.1 Erste Einblicke in die Debatte über Imam Ḥusains außergewöhnliches 
Wissen um sein Martyrium in Ğauharīs Ṭūfān al-bukāʾ 

Das älteste unter den untersuchten qajarischen Maqtalwerken, das erste 

Hinweise auf Imam Ḥusains besonderes Wissen über seinen bevorstehenden 

Tod enthält, ist Muḥammad Bāqir Ibrāhīm Ğauharīs (gest. 1838) Ṭūfān al-bukāʾ fī 

maqātil aš-šuhadāʾ. Dieses Werk wurde – wie sein Titel verrät – einst zu dem 

Zweck verfasst, auf Trauerzeremonien eine „Tränenflut über den Tod der Mär-

tyrer“ der Prophetenfamilie beim Publikum hervorzurufen. In keinem anderen 

mir bekannten Maqtalwerk wird der Prophetenenkel derart mannigfaltig und 

ambivalent als unterdrückter Imam und bewundernswerter Märtyrer zugleich 

dargestellt wie in diesem. In seiner Erzählung stimuliert Ğauharī den Schmerz 

der schiitischen Gemeinde über die Tragödie von Karbalāʾ, indem er den dritten 

Imam als Opfer der Unbarmherzigkeit seiner Gegner, als unterdrückten Imam 

(imām-i maẓlūm), den Unterdrückten Karbalāʾs (maẓlūm-i Karbalāʾ), den unter-

drückten (sulṭān-i maẓlūm) und verlassenen Fürsten (šāh-i bī yār) seinen Lesern 

und Zuhörern beständig in Erinnerung ruft. Am Beispiel von al-Kulainī tradier-

ten Überlieferungen gewinnt der Leser einen Eindruck davon, von welcher Trag-

weite der gewaltsame Tod des göttlich designierten Imams für die zwölferschii-

tische Welt ist: So beschreibt der Autor die Tötung Imam Ḥusains dramatisch als 

solch eine Erschütterung der Welt, dass die Naturgewalten außer Kraft gesetzt 

wurden. Die Erde habe gebebt und der Himmel Blut geregnet, Osten und Westen 

hätten sich verfinstert, der Engel Gabriel sei dem Heer Ibn Ziyāds furchtein-

flößend erschienen, und Vögel wie Fische sollen bitterlich um den Unter-

drückten Karbalāʾs geweint haben.472 

Ein Gegengewicht bilden die bewundernden und überhöhenden Attribute, da-

runter u.a. der Fürst der Religion (šāh-i dīn), der Märtyrerfürst (šāh-i šahīd, 

saiyid aš-šuhadāʾ) und der Fürst der Jugend im Paradies (saiyid-i ğawānān-i 

bihišt), die die Darstellung Imam Ḥusains deutlich dominieren. Ğauharī glori-

fiziert den Imam und seine männlichen Angehörigen als „hingebungsvolle 

Jugend“ der Prophetenfamilie, die am Tag ʿĀšūrāʾ vom Becher des Martyriums 

                                                
472  Ğauharī, a.a.O., S. 154, 240f. 
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gekostet und im Paradies ewige Glückseligkeit (saʿādat-i abadī) gefunden ha-

ben.473 Das Ṭūfān al-bukāʾ enthält hinsichtlich der Martyriumsbeschreibung eine 

für rauḍa-ḫwānī-Predigten typische Ikonographie, deren Wurzeln bis in die Ge-

schichte über Prinz Siyāwaš aus Firdūsīs (gest. 1020) Epos Šāhnāma zurück-

reichen. Als Zeichen ihres Kummers über die Ermordung Siyāwašs durch den 

Turaner König Afrāsiyāb ließen der Legende nach Tulpen ihre Köpfe hängen, 

die seitdem in der persischen Dichtung und Malerei das Symbol des Martyriums 

repräsentieren.474 In diese Symbolik reiht sich Ğauharīs Preisung des Propheten-

enkels als „wundenbedeckte Tulpe aus dem Blumengarten des Martyriums“ ein, 

der Gott seine höchste Ergebenheit entgegenbrachte, indem er sich um dessen 

willen geopfert und dessen Blut die irakische Wüste in einen Blumengarten ver-

wandelt habe.475 

An verschiedenen Stellen streut der Autor in seinem Kapitel über den dritten 

Imam Erzählungen über die Vorhersage von dessen Martyrium ein, die einerseits 

dazu dienten, den besonderen Rang des Prophetenenkels hervorzuheben und 

andererseits zum Trost der Gemeinde andeuteten, dass Ḥusain für ein höheres 

Ziel getötet worden sei. Dabei berührt der Autor die Debatte über das außer-

gewöhnliche Wissen Ḥusains, ohne sie jedoch bewusst zu thematisieren. In 

diesem Sinn gibt er die gängige schiitische Überzeugung wieder – gänzlich ohne 

Quellenangaben und Kontextualisierung – dass die Prophetenfamilie bereits zu 

Ḥusains Geburt von Gott darüber unterrichtet worden sei, dass er in Karbalāʾ 
den Märtyrertod finden werde.476 Einer Überlieferung zufolge erschien einst 

Muḥammad seinem Enkel in einem Traum, in dem er Ḥusain befahl, Mekka 

angesichts des Konflikts mit Yazīd b. Muʿāwiya zu verlassen, weil Gott ihn 

getötet und blutgetränkt geköpft sehen wolle und wünsche, dass seine Familie 

von dessen politischem Kontrahenten gefangengesetzt werde.477 An anderer 

Stelle erwähnt Ğauharī die Erzählung, dass Umm Salma, eine der Ehefrauen 

                                                
473  Ebd., S. 155, 225. !نوش#دند ش$ا"! پ%مان! عبا "! نثا! جا! سعا%تمند جو$نا   .                                                  
474  Siehe die Erzählung über Siyāwaš im Šāhnāma. 

                                                                                #"د خونسا! #شت سر%پر"!         #"د نگونسا! س$ا"! سر! چو
                                                                               &%$گو! لال! سپس #"! بشد              نگو! $ند! ! سر"! ب%فکند

475  Ğauharī, a.a.O., S. 120, 125, 126, 148.  
                                                          .گلشنست خونش ! !&نصحر! $نک!) 126 !( ش%ا#"! گلستا! %"غد"! لال!) 120 !(

476  Ebd., S. 119.  
477  Ğauharī, a.a.O., S. 145, 223.  
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Muḥammads, den Imam vergebens mit den Worten gebeten habe, sich nicht auf 

die Reise zu begeben: „Wiederholt habe ich von deinem ehrwürdigen Großvater 

gehört, dass du auf dieser Reise in einer Gegend, die als Karbalāʾ bekannt ist, 

zum Märtyrer werden wirst.“ Ḥusain soll ihr daraufhin entgegnet haben:  
 

„Ich weiß, in welcher Gegend ich zum Märtyrer und wo ich begraben werde. 
Mir ist nicht verborgen, wer mein Mörder und der Mörder eines jeden 
meiner jungen Leute ist. Aber ich lehne mich nicht gegen den göttlichen 
Willen auf, und eine andere Lösung als abzureisen habe ich nicht!“478  

 

Angesichts der Tatsache, dass Ğauharī das Ṭūfān al-bukāʾ eigens für Rezita-

tionen während des Trauermonats Muḥarram verfasst hat, findet in ihm weder 

eine bewusste noch eine akademische Diskussion des außergewöhnlichen Wis-

sens des Imams statt. Nichtsdestotrotz gewährt es einen ersten Eindruck von der 

in der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts vorherrschenden Sicht der zwölfer-

schiitischen Gemeinde, dass sich der Prophetenenkel nicht nur seinem göttlich 

vorherbestimmten Schicksal gefügt habe, sondern dass er über den Ort und 

Zeitpunkt seines bevorstehenden Martyriums unterrichtet worden sei. 

4.1.2 Das außergewöhnliche Wissen Imam Ḥusains als Ausdruck des göttlichen 
Willens in Niẓām al-ʿUlamāʾs Kitāb Mafātīḥ al-kunūz 

 Knapp 30 Jahre nach der Veröffentlichung von Ğauharīs Ṭūfān al-bukāʾ  

verfasste der Tabrizer Religionsgelehrte Niẓām al-ʿUlamāʾ (gest. 1908) um 1870 

das Maqtalwerk Kitāb Rumūz aš-šahāda wa-kunūz as-saʿāda, das ca. 1880 in 

persischer Übersetzung als Kitāb Mafātīḥ al-kunūz zirkulierte und den Märtyrer-

tod Imam Ḥusains thematisiert. Wenngleich sich eine solch bildhafte Beschrei-

bung des dritten Imams wie in Ğauharīs Trauerbuch in keinem anderen der 

untersuchten Werke wiederholen sollte, stellt das Kitāb Mafātīḥ al-kunūz eine 

reichhaltige Quelle für die These von Ḥusains göttlich vorherbestimmtem Mar-

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

                                                
478  Ebd., S. 125. Diese Überlieferung stammt vermutlich aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Kompendium Biḥār  
  al-anwār, das Ğauharī als eine der wenigen Referenzquellen angegeben hat. Vgl. al-Mağ- 
  lisī, a.a.O, Bd. 44: Tārīḫ al-Imām az-Zakī al-Ḥasan al-Muğtabā, 3. Auflage Beirut 1983, S.331f. 
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fahren Kenntnisse gehabt haben soll.479 Dieses Werk gibt nicht nur wertvollen 

Aufschluss über die am Ende des 19. Jahrhunderts geführte Argumentation 

hinsichtlich des besonderen Wissens des Imams, sondern betont darüber hinaus 

auch Ḥusains Vorbildfunktion für die zwölferschiitische Gemeinde. 

Im gesamten Maqtalwerk finden sich verschiedene Erzählungen eingestreut, 

denen zufolge Imam Ḥusain mittels Traumvisionen über sein bevorstehendes 

Martyrium göttlich unterrichtet worden sei, womit Niẓām al-ʿUlamāʾ auf die 

Imamatslehre rekurriert und das außergewöhnliche Wesen des dritten Imams 

betont. Den Anfang macht eine auf den Historiker Ibn Aʿṯam zurückreichende 

Überlieferung, in der Ḥusain seine Schwester Zainab kurz vor der Schlacht wissen 

lässt, dass sein Tod nahe. Darin erzählt er ihr, dass ihm ihre verstorbenen Ange-

hörigen Muḥammad, ʿAlī, Fāṭima und Ḥasan, kurz bevor das feindliche Heer das 

Lager des Prophetenenkels erreicht hat, im Traum erschienen seien und ihm 

vorausgesagt hätten, dass er bald zu ihnen ins Paradies kommen werde.480 Einer 

anderen Geschichte zufolge soll Ḥusain seinem Sohn ʿAlī Akbar unter Tränen 

anvertraut haben: „Zu dieser Stunde ist der Traum nicht trügerisch. Ich träumte, 

dass mich eine innere Stimme rief [und sagte]: Geschwind ereilt euch der Tod, 

und [ihr werdet ins Paradies Einzug halten].“481 

In seinem Kapitel „Die Bedeutung von Ḥusains Ausspruch ‘Gott will mich getötet 

sehen’“ listet Niẓām al-ʿUlamāʾ schließlich mehrere Überlieferungen auf, „die auf 

den Willen und die Absicht hindeuten, dass Kummer und Unglück eintreten 

[werden]“.482 Er beginnt seine Argumentation mit der bereits von Ğauharī ver-

wendeten Erzählung aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Kompendium Biḥār al-anwār, in der 

Umm Salma den Prophetenenkel warnte, dass er in Karbalāʾ zum Märtyrer werde. 

                                                
479  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 118.                                  .ما ک: 89ل ب"ت 6سالت بعلم +کما/ +عصمت +جلالت موصوف"م 
480  Ebd., S. 127. Vgl. Abū Muḥammad Aḥmad Ibn Aʿṯam al-Kūfī: Kitāb al-Futūḥ, 8 Bände, Bd. V,  
  Hyderabad 1972, S. 176. 
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481  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 113. Diese Erzählung stammt möglicherweise ebenfalls aus Ibn Aʿṯams  
  819 verfasstem Kitāb al-Futūḥ – eine der ältesten erhaltenen Quellen über die frühe Geschich- 
  te der Araber – das mehrere Träume des dritten Imams überliefert. Eine eindeutige Fundstelle  
  kann allerdings nicht belegt werden. 
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In der von Niẓām al-ʿUlamāʾ zitierten Version versicherte Ḥusain, dass er wisse, 

getötet zu werden und ebenso seinen Mörder kenne, seine Tötung jedoch unaus-

weichlich sei , und es keinen Ausweg aus diesem Ereignis gebe.483  

Die zweite relevante Überlieferung ist die bereits im Ṭūfān al-bukāʾ  angedeutete 

Anweisung Muḥammads, Mekka zu verlassen. In persischer Übersetzung gibt 

Niẓām al-ʿUlamāʾ aus Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf die Sorge von Ḥusains 

Halbbruder Muḥammad b. al-Ḥanafīya wieder, die Kufaner könnten sich gegen 

den Imam wenden, weswegen er doch in Mekka bleiben bzw. im Jemen Schutz 

vor seinem Kontrahenten suchen solle. Auf diese Vorschläge hin soll Ḥusain 

erklärt haben: „Nachdem ich mich von dir verabschiedet habe, kam der Prophet 

zu mir und sagte: ‘Oh Ḥusain! Ziehe aus, denn Gott will dich getötet sehen!’“484 

Niẓām al-ʿUlamāʾ zitiert diesen Ausspruch an insgesamt vier Stellen im Werk, 

nirgends verweist er jedoch darauf, dass es sich um eine göttliche Unterrichtung 

in Form eines Traumes gehandelt haben soll. Daher ist anzunehmen, dass seine 

Leser mit dem Kontext dieser Überlieferung vertraut waren. 

Den Höhepunkt dieses Kapitels bildet schließlich Ḥusains Predigt Ḫuṭṭa al-maut, 

die der Autor ohne eigene persische Übersetzung auf Arabisch über al-Mağlisī 
aus Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf zitiert. Der Imam soll diese Rede vor seiner 

Abreise aus Mekka über 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 Stärke 
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 Mädchens [schmückt]. Heftiges Verlangen habe ich nach 
dem Wiedersehen mit meinen Vorfahren so wie Yaʿqūb nach Yūsuf. Wahr-
lich, der Tod ist mir [beschieden], so als schaute ich auf meine Glieder, die 
wilde Wüstentiere zwischen an-Nawāwīs und Karbalāʾ zerfetzen [und] sich 
[ihre] Wänster mit mir füllen. Ja, vor dem Tag, an dem das Schicksal 
[bestimmt wurde], gibt es keine Flucht!“485 

 

                                                
483  Ebd., S. 277. Überliefert aus al-Mağlisī, a.a.O., 44:331f. 
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                        .                                                                                                   بب#ند کشت! تر! #ست خو$ست! 
485  Ebd., S. 279.  

        &لفتا! ج#دّ علی &لقلا"! مخطّ  #"! #لد علی %لمو! خُظّ  %سلمّ %سول! علی الله $صلی با! "لا قوّ! "لا حو! "لا شاءالله #ما &لحمد!
        ب"ن "لفلو"! عسلا! 'تقطع"ا با%صالی کانی لاق"! #نا مصر! لی $خ"ر $وسف #لی %عقو! &شت#ا! %سلافی #لی &%ل#نی ما !
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Diese Predigt bietet eine anschauliche Zusammenfassung der oben beschriebe-

nen Überlieferungen hinsichtlich des außergewöhnlichen Wissens Imam Ḥusains 

über seine vorherbestimmte Tötung, das ihm entsprechend der Imamatslehre qua 

seiner Abstammung vom Propheten zuteil wurde. Bedeutsam ist die Aussage, 

dass Gott ihm in der Vergangenheit das Schicksal, getötet zu werden, beschieden 

habe, gegen das er nicht aufbegehrt, sondern sich selbstlos fügt. 

Auf diese und ähnliche Imam Ḥusain zugeschriebene Aussagen stützte Niẓām al-

ʿUlamāʾ seine Schlussfolgerung, dass Gott mit dem Prophetenenkel einen Bund 

über dessen Martyrium geschlossen habe. Zur Stärkung dieser Position, der er 

eigens das kurze Kapitel Erklärung über das herabgesandte Blatt, das den Bund 

über das Martyrium enthält486 gewidmet hat, verwies der Gelehrte auf eine frag-

liche Erzählung, die sein Kollege Fāḍil Darbandī in seinem 1871 lithographierten 

Maqtalwerk Ğawāhir al-īqān wa-sarmāya-yi īmān487 zitierte. Dieser Überliefe-

rung zufolge soll der dritte Imam auf dem Schlachtfeld in Karbalāʾ von Gott ein 

vor der Schöpfung der Welt verfasstes himmlisches Blatt (ṣaḥīfa-yi malakūtīya) 

empfangen haben, das jenen Bund über Ḥusains Tötung um Gottes willen er-

wähnt. Auf der Rückseite des Blattes soll Gott dem Imam das Angebot unter-

breitet haben, das drohende Unglück von ihm abzuwenden, wenn er dies denn 

wünsche. Der Prophetenenkel soll hingegen bekundet haben, dass er getötet 

werden wolle, da sein Tod doch dem Schutz der Religion diene.488 Über Dar-

bandīs Quellenumgang ist so viel bekannt, dass er seine Argumentation sowohl 

auf verlässliche als auch auf sich einander ausschließende und gefälschte Über-

lieferungen gestützt hat, die er teilweise kontrastierend gegenübergestellt, wider-

                                                
486  Tabrīzī, „Dar bayān-i nuzūl-i ṣaḥifa-yi ʿahd wa-mīṯāq-i šahādat“, S. 227-235. 
487  Das 1871 gedruckte Maqtalwerk Ğawāhir al-īqān wa-sarmāya-yi īmān ist die persische Über- 
   setzung von Fāḍil Darbandīs (gest. 1868/1869) Auftragswerk für Nāṣir ad-Dīn Šāh, Iksīr al- 
  ʿibādāt fī asrār aš-šahādāt, das auch als Asrār aš-šahāda bekannt ist und bereits 1862 als Litho- 
  graphie vorlag. Vgl.: Muḥsin al-Amīn/Ḥasan al-Amīn: „Mullā Āqā b. ʿĀbidīn b. Ramaḍā ʿAlī 

b. Zāhid aš-Šīrwānī ad-Darbandī“, in: Dies. (Hrsg.), Aʿyān al-Šīʿa, 12 Bände, Bd. 2, Beirut 
1986, S. 87b-88a; Abdoldjavad Falaturi (Hrsg.): Katalog der Bibliothek des schiitischen 
Schrifttums im Orientalischen Seminar der Universität zu Köln, 6 Bände, Bd. 2, Köln 1996, S. 
553. 

488  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 227-228. 
        ملکوت"! صح#فۀ !ک #"د کر! $نظر کشو! !#"! پس شد نا"! 'نمظلو! مبا"! بدست %سما! "! صح#ف! #قت #"ن "! پس[...] 
        &م$ثا! ع"د 'نمظلو! "!! #ست شد! نوشت! $ن"ا $#"ل $ن"ا خلق "! قبل %$#"! %عالم "$#"! عالم "! ک! #ست ع&دنام! $ما!

         #ست شد! نوشت! "! "! #"د نظرنمو! 'نصح#ف! پشت ب! 'نمظلو! پس. #ست شد! کرفت! حقتعالی #"! "! شد! %کشت! بش$ا"!
        ملئک! "! '&م$ن"ا &سمان"ا $#"ل "! %$م"ن %سما! ما بد"! پس بکن"م #فع تو "! بلا"! #"ن م&خو#"ی #کر[...]  حب#بی "ا س"نح "ا

        بمضمونا! مطلع 'نمظلو! پس[...]  م&خو#"ی چ! "ر کن حکم. #"م کر"! تو حکم &منقا! مط"ع "! #م! %$ن"ا $غ"ر $#نس $جنّ 
        کشت![...]  شو! کشت! ک! م%د#"! $#ست من ک! م%د#نی #تو ن#ست مخفی تو بر $ل"ی #"ا #"ّ  "ا دکر"ن $عر! شدند نوشت!
.                                                                     شد خو#"د تو شر! نامو! $حفظ تو #مر %$ح"ا تو #"ن نصر! من شد!  
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legt und kommentiert hat.489 Niẓām al-ʿUlamāʾ lässt diese Erzählung für sich 

stehen und bezieht weder Stellung zur Ursprungsquelle dieser Tradition noch zu 

ihrer Authentizität. Sie dient ihm schließlich zur Bekräftigung seiner Argumen-

tation, dass das Martyrium eine Gunst (talaṭṭuf) Gottes und der Prophetenenkel 

mit dem Willen Gottes einverstanden gewesen sei, getötet zu werden.490 Jenes 

himmlische Blatt bleibt in diesem Werk der einzig explizite Hinweis auf einen 

Bund zwischen Gott und dem dritten Imam, gleichwohl erklärt Niẓām al-ʿUlamāʾ 
weiter, dass Ḥusains Martyrium Gottes Wille (mašiyat) verkörpere.  

Diese sechs Erzählungen bilden eindrucksvoll den Kern von Niẓām al-ʿUlamāʾs 

Argumentation über Ḥusains Martyrium als Ausdruck des göttlichen Willens 

und leisten einen bedeutenden Beitrag zur Sichtweise im späten 19. Jahrhundert, 

dergemäß der Imam über den Ort und ungefähren Zeitpunkt seines bevorstehen-

den Schicksals unterrichtet worden war. 

Das Kitāb Mafātīḥ al-kunūz zeichnet sich jedoch nicht nur durch seinen umfang-

reichen Beitrag zum göttlichen Wissen des Imams aus, sondern ebenso durch die 

vielfältige Beschreibung von Ḥusains Tugenden, die seine Vorbildfunktion für 

die Gläubigen hervorhebt. An mehreren Stellen im Werk betont der Autor die 

Religiosität und Frömmigkeit des Prophetenenkels, der Mekka nicht etwa ver-

lassen habe, um sein Leben oder seinen Besitz vor Yazīd b. Muʿāwiya, den Prä-

tendenten auf das Kalifenamt, zu retten, sondern zugunsten des Schutzes der 

Religion und der Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde.491 Auf die 

Frage eines Gläubigen, warum Ḥusain nicht im Ḥaram Gottes in Mekka geblie-

ben sei, soll er geantwortet haben, dass er die Würde des Hauses Gottes ob der 

anstehenden Auseinandersetzung mit seinem Widersacher Yazīd nicht habe ver-

letzen wollen.492 Als er schließlich auf dem Weg nach Kufa von der Ermordung 

seines Emissärs und Cousins Muslim b. ʿAqīl und dem Schwinden seiner Unter-

stützung unter der Bevölkerung Kufas erfuhr, erzählt Niẓām al-ʿUlamāʾ weiter, 

zeigte sich Ḥusain selbstlos und einsichtig und entband seine Gefährten von 

                                                
489  Anonym verfasster Aufsatz über Darbandīs Maqtalwerk Asrār aš-šahāda. 
  www.deabel.ir/content/index.php?option=com_content&task=view&id=1748&Itemid=541 
  (letzter Aufruf: 13.09.2012). 
490  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 228.  [...]!نثا"! جا! مقا! "! بقضا بو! "! $ضا                              [...]                     
491  Ebd., S. 61f., 83, 84, 215, 235. 

         "! $رکز مر#مش ! ع#ا! ! %$فا! حفظ ن! ! بو! ما! نکا%د#"! ن! معرک! ! مخمص! "! "! &نحضر! مقصو!) 215! (
                                            .                                          بو! #"ن حفظ منظو"! بلک! ]...[ نبو! تن ! جا! خلاصی

         خو!. جدبر#' #صلا$ #مت  $فتم"لکن ب$ر"!  عد$(* $ (فسا% $ #لم!  )'& %غ#ا!"!  نرفتم ب$ر"!بد)ست%ک# من ) 84(! 
492  Ebd., S. 75.  
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ihrem Treueschwur für ihn. Nichtsdestotrotz stellte der Imam Niẓām al-ʿUlamāʾs 

Ansicht nach für die Rettung der Gemeinde (nağāt-i ummat) seine Furchtlosig-

keit unter Beweis und habe verkündet: „Ich habe keine Angst getötet zu werden! 

Das Martyrium ist die Hauptquelle der ewigen Glückseligkeit!“493 

4.1.3 Imam Ḥusains Martyrium als eine von Gott auferlegte Verpflichtung in 
Niẓām al-ʿUlamāʾs Kitāb Sirr aš-šahāda 

 In seinem 1895 lithographierten Werk Kitāb Sirr aš-šahāda, das ausschließ-

lich vom Tod des dritten Imams handelt, führt Niẓām al-ʿUlamāʾ die im oben 

genannten Maqtalwerk geführte Debatte über das außergewöhnliche Wissen 

Ḥusains fort. In diesem vergleichbar kurzen Werk geht der Religionsgelehrte 

über eine bloße Aufzählung der relevanten Überlieferungen hinaus und ordnet 

die Erzählungen explizit dem Diskurs über das besondere Wissen der Imame zu. 

So erklärt er, dass Imam Ḥusain vom Propheten Muḥammad und seinem Vater 

ʿAlī über die kommenden Ereignisse unterrichtet worden sei und in diesem Sinne 

als Imam durch göttliches Wissen (ʿilm-i ladunī) und das Buch des Martyriums 

(kitāb-i šahādat) vor seinem Tod bereits gewusst habe, dass ihm der Märtyrertod 

widerfahren werde.494  

Wenngleich der Autor keine unmittelbare Erklärung bietet, was das außerge-

wöhnliche Wissen Ḥusains umfasst, gibt sein Verweis auf das Wissen des Ver-

borgenen (ʿilm al-ġaib), über das einzig Gott aus sich selbst heraus verfügt, 

näheren Aufschluss darüber: In der qurʾānischen Lehre vom Verborgenen, in der 

es u.a. heißt, „Keine Seele weiß, an welchem Ort sie stirbt“ (31:34) sieht der 

Gelehrte ausdrücklich keinen Widerspruch zum Wissen des Imams. Im Gegen-

satz zu gewöhnlichen Menschen, die weder ihr Schicksal noch den Ort ihres 

Todes kennen können, wurde Ḥusain als Imam durch göttliche Bekannt-

machung und Eingebung (bi-iʿlām wa-ilhām) über die bevorstehenden Ereignisse 

unterrichtet.495 Mit dieser Erklärung knüpft der Gelehrte an al-Mağlisīs Erör-

terung an, dass die Imame das Verborgene kennen, wenn Gott sie auf deren 

Wunsch darin einweiht. Dieser Lehre zufolge können die Imame über zukünf-

                                                
493  Ebd., S. 19, 120. 

                    . تحمل صدما' &- بر&+ نجا' &مت بو! عل,. %لسلا0 ک. جم,ع *حما" ! %قد%ما" ! ءجنا) س&د !لش#د!) 19(! 
                          ) #? کشت7 شد& با= ند#;: ( ش.ا*3 ک7 سرما1ۀ سعا*3 #بد1ست ( منت.ا- #ما+ *(ستا& خد#ست. 120(! 

494  Tabrīzī, Sirr, S. 28, 29. 
495  Ebd., S. 30. 
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tige Ereignisse informiert sein und den ungefähren Zeitpunkt und Ort ihres 

Todes kennen, jedoch nicht selbstverständlich von Anbeginn ihres Imamats. 

Dieses besondere Wissen des Imams stützt Niẓām al-ʿUlamāʾ auf zahlreiche Bei-

spiele über die Vorhersage von Ḥusains nahender Tötung, die er jedoch mit nur 

wenigen Referenzquellen belegt. Einer Imam Ğaʿfar zugeschriebenen Überlie-

ferung zufolge habe beispielsweise der Engel Gabriel den Propheten allgemein 

wissen lassen, dass seine Gemeinde seinen Enkelsohn töten werde, während ʿAlī 
darüber unterrichtet worden sein soll, dass sein Sohn in Karbalāʾ beerdigt 

werde.496 Ḥusain selbst soll den Überlieferungen entsprechend von seinem 

Großvater und dessen Ehefrau Umm Salma über göttliche Eingebung erfahren 

haben, dass er ein Märtyrer werde. Grundlage dieser Information ist wie in den 

ersten beiden qajarischen Quellen eine Traumvision Ḥusains, in der ihn Muḥam-

mad informiert habe, dass Gott ihn getötet und seine Familie gefangen ge-

nommen sehe wolle.497 Im Kitāb Sirr aš-šahāda verzichtet Niẓām al-ʿUlamāʾ so-

wohl auf die Angabe einer Quelle als auch auf den Hinweis, dass es sich um 

göttliche Unterrichtung mittels eines Traums gehandelt habe.  

Sowohl die Anknüpfung an das Wissen des Verborgenen als auch die Äußerung 

des Autors, dass der Prophetenenkel durch das „Wissen des Imamats“ Kenntnis 

davon hatte, in Karbalāʾ ein Märtyrer zu werden498, deuten darauf hin, dass Niẓām 

al-ʿUlamāʾ Ḥusains außergewöhnliches Wissen mit dem des Imamats gleichsetzt 

und synonym mit dem Wissen des Verborgenen verwendet.  

Das eingangs erwähnte „Buch des Martyriums“ als eine Quelle von Ḥusains 

besonderem Wissen wird an keiner weiteren Stelle im Werk mehr thematisiert. 

Daher kann nur gemutmaßt werden, dass der Autor damit auf ein von al-Kulainī 
überliefertes Ḥadīṯ anspielt, demzufolge Muḥammad vom Himmel ein Vermächt-

nis (waṣīya) herabgesandt wurde, das für Ḥusain die Anweisung „zu kämpfen, 

zu töten und getötet zu werden“ bereithält.499  

Aus der dargelegten Argumentation des Autors erschließt sich somit, dass sich 

hinter dem „Geheimnis des Martyriums“ – wie Niẓām al-ʿUlamāʾ sein Werk 

betitelt hat – nichts Geringeres verbirgt als die Sicht auf Ḥusains Martyrium als 

                                                
496  Ebd., S. 33, 35, 50f. Die Unterrichtung Muḥammads durch Gabriel ist in al-Kulainīs Kitāb al-

Kāfī verzeichnet. 
497  Ebd., S. 21, 51, 52.  
498  Ebd., S. 29.  [...]!شد خو#"د ش#"د کربلا "! م&د$نست $مامت بعلم &نجنا! ک                       .                           
499  Vgl. al-Kulainī, a.a.O., I:279/1.  

        معک. [...]"لا  فاقتل 5تقُتل 5-خر2 بأقو-, للش"ا%$( لا ش"ا%$ ل"مفتح 0لحس)ن (3) 0لخاتم 0لثالث فوجد ف)'ا &% قاتل  [...] $مضی
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eine von Gott auferlegte Verpflichtung, der sich der Imam bewusst und mit 

voller Absicht (ʿāliman wa ʿāmidan) hingegeben hat.500 

4.1.4 Niẓām al-ʿUlamāʾ über den Bund zwischen Gott und Imam Ḥusain in 
Mağālis-i ḥusainīya 

 Eben diese Sichtweise wiederholt Niẓām al-ʿUlamāʾ in seinem Werk 

Mağālis-i ḥusainīya, der dritten untersuchten Quelle des Gelehrten, ohne bemer-

kenswerte Ergänzungen vorzunehmen. Wie bereits im Kitāb Sirr aš-šahāda führt 

der Autor Imam Ḥusains Kenntnisse über seine Tötung in der irakischen Wüste 

auf dessen „göttliches Wissen“ (ʿilm-i ladunī) und das „Buch des Martyriums“ 

(kitāb-i šahādat), auf einige Qurʾānpassagen sowie auf Überlieferungen von 

Muḥammad und ʿAlī zurück.501 Der Autor erwähnt zusammenfassend mehrere 

Überlieferungen und Erzählungen (aḫbār und riwāyāt) aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-
Kompendien Biḥār al-anwār und Ğalāʾ al-ʿuyūn sowie einigen Maqtalwerken, 

die von Muḥammads und ʿAlīs außergewöhnlichem Wissen über Ḥusains be-

vorstehende Tötung im Irak handeln.502 Diese allgemeinen Beispiele bekräftigt 

Niẓām al-ʿUlamāʾ mit seinem Hinweis auf einige „vertrauenswürdige Erzäh-

lungen“ (riwāyāt-i muʿtabara), denen zufolge Gabriel den Propheten über das 

Martyrium seines Enkelsohnes unterrichtet habe. Das Mağālis-i ḥusainīya, das 

sich primär 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 außergewöhnlichen Wissens Ḥusains lediglich eine Zusammen-

fassung bereits früher verfasster Erörterungen des Autors zu sein. Die einzige 

ausführliche Überlieferung, die das Vorwissen des Imams um seine Tötung belegt, 

ist die in den oben genannten Quellen erwähnte Warnung Umm Salmas, dass 

Ḥusain in der Ebene von Karbalāʾ zum Märtyrer werde. Als Referenzquelle gibt 

Niẓām al-ʿUlamāʾ das Ḥadīṯ-Kompendium ʿAwālim al-ʿulūm wa-'l-maʿārif wa-'l-

aḥwāl min al-āyāt wa-'l-aḫbār wa-'l-aqwāl von al-Mağlisīs Schüler ʿAbdallāh b. 

Nūrallāh Baḥrānī an, dessen Text sich von dem von al-Mağlisī überlieferten 

jedoch nicht unterscheidet.  

                                                
500  Tabrīzī, Sirr, S. 36, 39. 

.                   $نندم"د مکلفّ الله جنا! من عز#مت #"ن "! خو#"! &نجنا! بد$نند مر"! ک! بو! #"ن ن"ز "! مقصو![...] ) 39(!   
501  Tabrīzī, Mağālis, S. 194, 204. 

       خبر با'نو$قع! %لسلا! عل$#ما $م"ر %جنا! $سو! حضر! #"! م&د$نست خو#"! ش$ا"! %کتا! لدنی بعلم &نحضر! %$نک!
                                                                                                                         .                        بو! %س#د!

502  Ebd., S. 209, 220, 221. 
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Wie in seinen anderen beiden Werken rundet Niẓām al-ʿUlamāʾ seine Beschrei-

bung von Ḥusains göttlichem Wissen mit der Schlussfolgerung ab, dass vertrau-

enswürdige Erzählungen jenen Tag des Bundes – zwischen Gott und dem Imam 

– thematisieren, an dem Ḥusains Martyrium zugunsten der Wiederbelebung der 

Religion und Führung der Muslime beschlossen wurde.503 

4.1.5 Der Bund zwischen Gott und Imam Ḥusain auf der „Wohlverwahrten Tafel“ 
(lauḥ maḥfūẓ) in Bārfurūšīs Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda 

 Jener Bund zwischen Gott und dem Imam bestimmt schließlich die Be-

schreibung des Prophetenenkels im 1916 lithographierten Maqtalwerk Manāhiğ 

ar-rašāda fī asrār aš-šahāda des Ayatullahs Rūḥullāh Bārfurūšī Māzandarānī 
(gest. 1949). Seiner Überzeugung nach schloss Gott einst ein Abkommen mit 

Ḥusain und dessen Anhängern über deren Martyrium, das auf einer Tafel (lawḥ) 

niedergeschrieben worden sein soll.504 Jene wohlverwahrte Tafel (lauḥ maḥfūẓ) 

gilt als vorexistenter Verwahrungsort des Qurʾān im Himmel (Q. 85:21-22) und 

wird als himmlisches Buch verstanden, das sämtliches Wissen Gottes sowie Er-

eignisse aus der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft enthält.505 Schenkt man 

einer Überlieferung Imam aṣ-Ṣādiqs Glauben, befahl Gott dem Stift „‘[…] schreib 

auf die wohlverwahrte Tafel, was war und was sich bis zum Tag des Jüngsten 

Gerichts ereignen wird!’ Die Tinte ist aus Licht, der Stift ist aus Licht und die 

Tafel ist aus Licht.“506 Als Zeichen jenen Bundes über Ḥusains Martyrium 

sandte Gott dem dritten Imam, so schilderte es Bārfurūšī ohne Angabe eines 

Überlieferers, am Tag der Schlacht von Karbalāʾ eine auf jener Tafel hinterlegte 

Seite (ṣaḥīfa) herab, auf der Er ihm die Unterstützung der Engel angeboten habe. 

Ḥusain hingegen soll das Blatt in den Himmel geschleudert und ausgerufen 

haben: „Oh Gott! Siebzig Mal will ich getötet werden um Deinetwillen wieder zu 

                                                
503  Tabrīzī, Sirr, S. 173. 

                   .بو"! مسلم"ن &%د#"ت #"ن %ح#اء موجب ک! "! ش$ا"! #مر ! '&%م#ثا "! &نحضر! معتبر! &%$#ا! مو#فق $نک! $حا!
504  Bārfurūšī, a.a.O., S. 120, 121, 122, 138, 141. 

                                                                               .کرفت &م$ثا! ع"د عبدالله #با ش$ا"! بر[...]  خد$#ند) 120 !(
        [...]  "! &%صحا! حس"ن "! فتکر &م$ثا! ع"د خد$#ند الله با"! %للو! علی %لقلم مجبر#ا! 'ب%عبدالله باسم ع"د کتا! )138 !(

505  Robert Wisnovsky: “Heavenly Book”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of  
 the Qurʾān, 6 Bände, Bd. II, Leiden 2002, S. 412a-414a, S. 414a. 
506  al-Mağlisī, a.a.O., 57:368.  

        من مد"! فالمد"! 'لق$امة #و! #لى کائن "و ما ! کا! ما 'لمحفو! %للو! فى $کتب: للقلم الله قا!: قا! %لسلا! عل"! &لصا"! عن
                                           .                                                            نو! من لو! %للو! ! نو! من قلم %لقلم ! نو!
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leben!“ und fügte sich seinem festgeschriebenen Schicksal.507 Wie in den zuvor 

besprochenen Maqtalwerken betont der Gelehrte, dass der dritte Imam aufgrund 

seines besonderen Wissens als Imam (ʿilm-i imāmat), das das Wissen gewöhn-

licher Menschen weit übersteigt, über seine nahende Tötung Bescheid wusste, 

die er mit einigen Überlieferungen zu belegen versuchte. Neben sehr allgemei-

nen Zusammenfassungen beruft sich Bārfurūšī auf eine Erzählung aus Ibn 

Qaulawaihs508 Ḥadīṯ-Sammlung Kāmil az-ziyārāt, der zufolge Muḥammad wei-

nend seinem kleinen Enkelsohn vorausgesagt haben soll: „Ja! Dich, deinen Vater 

und deinen Bruder werden sie töten.“509 Die anderen beiden bei al-Mağlisī 
verzeichneten Überlieferungen über die Warnung Umm Salmas und Muḥammads 

Nachricht „Gott will dich getötet sehen!“ sind hinlänglich aus den anderen 

qajarischen Quellen bekannt. Bemerkenswert ist jedoch Bārfurūšīs Urteil, dass 

„dieses Ḥadīṯ zeigt, dass das Martyrium Abū ʿAbdallāhs [Ḥusain b. ʿAlī, M.B.] 

Gottes Wille war.“510 

4.1.6 Ṣāliḥī-Nağafābādīs Ḥadīṯ-Kritik an den Überlieferungen über Imam 
Ḥusains außergewöhnliches Wissen in Šahīd-i ğāwīd 

 Den umfangreichsten Beitrag zur Debatte des außergewöhnlichen Wis-

sens Imam Ḥusains leistete der religiöse Gelehrte Niʿmatullāh Ṣāliḥī-Nağafābādī 
mit seiner historischen Untersuchung Šahīd-i ğāwīd. Dieses 1969 veröffentlichte 

Werk stellt einen Bruch mit der Sichtweise qajarischer Gelehrter dar, die unter 

anderem zum Trost der Gemeinde bekräftigten, dass Ḥusain über seine bevor-

stehende Tötung unterrichtet worden sei und sich in der Erfüllung seines Bun-

des mit Gott bewusst seinem Martyrium ergeben habe. Mittels umfangreicher 

Quellenkritik jener Überlieferungen über die Vorhersage von Ḥusains Tötung 

versucht Ṣāliḥī-Nağafābādī 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-

                                                
507  Bārfurūšī, a.a.O., S. 138f., 201. 
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508  Der imamitische Rechtsgelehrte und Traditionarier Ibn Qaulawaih war ein Schüler al-Kulainīs  
  und Lehrer von aš-Šaiḫ al-Mufīd und verfasste eines der wichtigsten Werke über die Ver- 
  dienste der Pilgerfahrt zu den Gräbern der Imame (ziyāra) und der Trauer über die Propheten- 
  familie.  
509  Bārfurūšī, a.a.O., S. 174. م%کشند تو"! &بر#"! تو"! $پد! تو"! بلی فرمو! م%کشند مر! جد"! "ا          [...]                          
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punkt seines Todes nicht habe kennen können und somit nur eingeschränkt 

über göttliches Wissen verfügt habe, womit er einen bedeutenden Aspekt der 

Imamatslehre in Frage stellte. 

Einleitend widmet Ṣāliḥī-Nağafābādī wenige Seiten seiner Einleitung den 

„himmlischen Wesenszügen“ (ğanba-yi malakūtī) des Propheten und der Imame, 

womit er auf die Imamatslehre rekurriert und das besondere Wesen des dritten 

Imams herauszustellt. Dazu zählt er die wesentlichen Eigenschaften eines Imams, 

die der Unfehlbarkeit und Sündlosigkeit (ʿiṣma), der Fürsprache am Tag des 

Jüngsten Gerichts (šafāʿa) sowie göttlich inspiriertes Wissen (ʿulūm-i ilhāmī).511 

Von diesen drei Aspekten erörtert der Autor lediglich das außergewöhnliche 

Wissen der Imame, über dessen Umfang unter schiitischen Gelehrten seit dem 

neunten Jahrhundert die Meinungen auseinandergehen. In einem sehr knappen 

Überblick stellt er die beiden seiner Ansicht nach vorherrschenden Standpunkte 

konstrastierend gegenüber. Der ersten Meinung zufolge war der dritte Imam in 

das Wissen des Verborgenen (ʿilm-i ġaib) 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 

Tötung gekannt haben.512 Gemäß dieser Sichtweise habe sich Imam Ḥusain der 

ihm von Gott auferlegten Verpflichtung gefügt und ist nach Kufa gezogen, 

obwohl er gewusst habe, dass er dort nicht ankommen und in Karbalāʾ zum 

Märtyrer werde. Erstaunlicherweise nennt der Autor lediglich Ayatullah ʿAllāma 

Ṭabāṭabāʾī als Vertreter dieser Position, obgleich die Wurzeln dieser Überzeu-

gung bis auf den Traditionarier al-Kulainī zurückreichen und später beispiels-

weise von dem Historiker Rağab al-Ḥāfiẓ al-Bursī und qajarischen Autoren ver-

fochten wurde.  

Basierend auf rationalen Erwägungen, erklärt der Autor die zweite Haltung, 

haben hingegen die Gelehrten aš-Šaiḫ al-Mufīd, aš-Šarīf al-Murtaḍā und Abū 

Ğaʿfar aṭ-Ṭūsī den Glauben an Imam Ḥusains allumfassendes besonderes Wissen 

ab abgelehnt. Sie hätten sich durchaus davon überzeugt 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-

lösen würden, betont Ṣāliḥī-Nağafābādī nachdrücklich, dass er die Frage unter-
                                                
511  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. vi, vii.  
512  Die folgenden Informationen stammen, wenn nicht anders angegeben aus: Ebd., S. ix.  
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suchen wolle, ob Imam Ḥusain Mekka mit der Absicht verließ, um getötet zu 

werden. Keineswegs beabsichtige er, Ḥusains besondere Eigenschaften, die er als 

Imam aufweist, zu negieren. Vielmehr seien Muḥammads Vorhersage von 

Ḥusains Tötung und der Fakt, dass der Imam bereits in seiner Kindheit darüber 

unterrichtet worden sei, dass er ein Märtyrer wird, doch unbestreitbare Wahr-

heiten (musallamāt), beschwichtigt der Autor.513  

Ṣāliḥī-Nağafābādīs Quellenanalyse und Ḥadīṯkritik beruhen auf jenen 

Überlieferungen über Ḥusains außergewöhnliches Wissen, auf deren Grundlage 

qajarische Religionsgelehrte das Martyrium des Prophetenenkels als Erfüllung 

seines Bundes mit Gott deuteten. Einen Bezug zu diesem Diskurs stellt er jedoch 

nicht her. Vielmehr richtet er sein Hauptaugenmerk zur Stärkung seiner These, 

der Imam habe in Kufa eine islamische Regierung errichten wollen, auf den 

Nachweis, dass sich frühere Gelehrte auf zum Teil unzuverlässige Überliefer-

ungen gestützt hätten.  

An den Anfang seiner Untersuchung stellt der Religionsgelehrte die sogenannte 

„Traum-Erzählung“ (qiṣṣa-yi ḫwāb), der zufolge sich „viele Menschen vorstellen, 

dass Imam Ḥusain am Grab Muḥammads von dessen Anweisung geträumt hat, 

auszuziehen um getötet zu werden.“514 Ohne Nennung des arabischen Urtextes 

oder einer genauen Referenz fasst Ṣāliḥī-Nağafābādī die von dem Historiker Ibn 

Aʿṯam überlieferte Erzählung zusammen. Er berichtet, dass Ḥusain, nachdem er 

dem Gouverneur von Medina den Treueid für Yazīd b. Muʿāwiya verweigert hatte, 

an zwei aufeinander folgenden Abenden zum Grab seines Großvaters Muḥammad 

pilgerte, der ihm am zweiten Abend im Traum begegnet sei und mitgeteilt haben 

soll: „Du wirst in der nahen Zukunft getötet! […] Eine andere Lösung, als dass 

du auf die Erde zurückkehrst und Märtyrer wirst, gibt es nicht!“515 In seinem 819 

verfassten Kitāb al-Futūḥ überlieferte Ibn Aʿṯam die göttliche Unterrichtung 

durch Muḥammad wie folgt:  
 

„Ach mein Sohn, Ḥusain: Mir ist, als sähe ich dich demnächst von einer 
Schar aus meiner Gemeinde in der Gegend von Karbalāʾ dahingemetzelt! 

                                                
513  Ebd., S. viii, 368. 
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514  Ebd., S. 368.  
515  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 370f. 
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[…] Es gibt keinen Ausweg für dich als auf die Erde zurückzukehren bis dir 
Gott das Martyrium schenkt.“516  

 

Ibn Aʿṯams Beschreibung stützt sich auf einen der frühesten Berichte über die 

Ereignisse von Karbalāʾ, auf Abū Miḫnafs Kitāb Maqtal al-Ḥusain, welches Ṣāliḥī-
Nağafābādī in seiner Einleitung als eines der bedeutendsten Quellen für die Re-

konstruktion der frühislamischen Ereignisse hervorhebt. Den ursprünglichen Ge-

währsmann dieser Überlieferung Abū Miḫnaf, der zu den Schülern des sechsten 

Imams Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq zählte, nennt Ṣāliḥī-Nağafābādī nicht. Stattdessen weckt 

seine Darstellung den Eindruck, als habe Ibn Aʿṯam diese Erzählung im neunten 

Jahrhundert in Umlauf gebracht. So übt der Historiker denn Kritik an Ibn Aʿṯams 

Zeitgenossen und späteren Gelehrten, darunter Ibn Bābawaih und Ibn Šahrāšūb 

(gest. 1192), dass sie jene „Traum-Erzählung“ mit kleinen Abweichungen über-

mittelt, nicht aber darauf hingewiesen hätten, dass es sich um eine schwache 

Überlieferung handele.517 Weiter diskreditiert er Ibn Aʿṯam mit dem Hinweis, 

dass Ḥadīṯ-Gelehrte den Historiker als Gewährsmann für nicht vertrauenswürdig 

befunden und sein Wort hinsichtlich Ḥusains göttlicher Eingebung mittels eines 

Traums nicht akzeptiert hätten.518 In seinem Bestreben, den Umfang von Imam 

Ḥusains außergewöhnlichem Wissen in Frage zu stellen, hängt Ṣāliḥī-Nağafābādī 
augenscheinlich der Sicht sunnitischer Gelehrter an, die die Glaubwürdigkeit 

von Ibn Aʿṯam als Überlieferer aufgrund seiner pro-alidischen Tendenzen in 

Zweifel gezogen haben.519 Schließlich schlussfolgert er, dass die oben genannte 

Überlieferung, selbst wenn sie authentisch wäre, nicht belegt, „dass der Imam im 

Traum die Anweisung erhalten hat, auszuziehen, um getötet zu werden.“520 

Weder die persische Zusammenfassung noch der arabische Text deuten auf 

diese Weisung Muḥammads hin, was den Schluss nahe legt, dass Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādī möglicherweise die von Ibn Aʿṯam überlieferte „Traum-Erzählung“ mit 

einem von al-Kulainī übermittelten Ḥadīṯ über das himmlische Vermächtnis 
                                                
516  Ibn Aʿṯam, a.a.O., V:28f. 
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518  Ebd., S. 377. 
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Muḥammads verwechselte. Stark verkürzt zitiert er aus jenem „himmlischen 

Brief“ (nāma-yi āsmānī), den Ḥusain von seinem sterbenden Bruder Ḥasan als 

versiegeltes Dokument erhalten haben soll. Darin, heißt es, fand er die Auffor-

derung vor, „zu kämpfen, zu töten, getötet zu werden und mit Angehörigen zu-

gunsten des Martyriums auszuziehen.“521 Vollständig lautet das Ḥadīṯ, das der 

sechste Imam Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq über seinen Enkel ʿAlī b. al-Ḥusain b. ʿAlī von Abū 

Ğamīla über Imam Ḥusain überlieferte, wie folgt: 
 

„Über Abū ʿAbdallāh [Ḥusain b. ʿAlī, M.B.], der sagte: ‘Dieses Vermächtnis 
wurde Muḥammad vom Himmel als Buch herabgesandt. Außer diesem 
Vermächtnis wurde Muḥammad kein versiegeltes Buch herabgesandt.’ Da 
sagte Gabriel: ‘Oh Muḥammad, dies ist dein Vermächtnis 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 
gebührt ʿAlī und deinen Nachkommen aus seiner Linie.’ Er sagte, auf dem 
Vermächtnis sind Siegel. Sodann öffnete ʿAlī das erste Siegel und tat, was 
darin [geschrieben] stand. Dann öffnete Ḥasan das zweite Siegel und tat, 
was ihm darin befohlen wurde. Dann starb Ḥasan und Ḥusain öffnete das 
dritte Siegel. Darin fand er [die Anweisung] zu kämpfen, zu töten, getötet zu 
werden und mit Angehörigen zugunsten des Martyriums auszuziehen. Sie 
[finden] kein Martyrium außer mit dir. […]“522 

 

„Beim Betrachten dieser beiden Überlieferungen (bzw. [eigentlich] einen Über-

lieferung)“ räumt Ṣāliḥī-Nağafābādī ein, „kann man [durchaus] vermuten, dass der 

Prophetenenkel anfänglich ausgezogen war, um getötet zu werden“. Unter Ver-

weis auf die Ḥadīṯ-Kritik früherer Gelehrter negiert er jedoch die Authentizität 

des Imam Ḥusain zugeschriebenen Ausspruches. Während der Rechtsgelehrte 

ʿAllāma al-Ḥillī (gest. 1325), ein Vertreter der rationalistischen Schule von Ḥilla, 

den oben zitierten Gewährsmann Abū Ğamīla als Mufaḍḍal b. aṣ-Ṣāliḥ – „einen 

Lügner, der das Ḥadīṯ erfunden hat“ – identifizierte, befand al-Mağlisī die Über-

                                                
521  Ebd., S. 379. 
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  Al-Kulainī zitierte eine zweite Version dieser Überlieferung ähnlichen Inhalts mit einer anderen 
  Überliefererkette, die Imam Ḥusain zugeschrieben wird. Vgl. al-Kulainī, a.a.O., I:280/2. 
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liefererkette der zweiten von al-Kulainī zitierten Version für unbekannt (mağ-

hūl).523 So wiederholte Ṣāliḥī-Nağafābādī immer wiederkehrend, dass Ḥusain 

weder zu Lebzeiten noch nach dem Tod Muʿāwiyas zugunsten des Martyriums 

ausgezogen sei. Nach dem Angriff seiner Feinde habe der Imam gekämpft und 

Ğihād geführt und sei in dessen Folge, bevor er die Regierungsgeschäfte in Kufa 

übernehmen konnte, zum Märtyrer geworden.524  

Die umfangreichste Quellenkritik leistet Ṣāliḥī-Nağafābādī anhand der am häu-

figsten zitierten Überlieferung im Diskursstrang über Ḥusains besonderes Wis-

sen – jene Traumvision von Muḥammads Vorhersage, dass Gott den dritten 

Imam getötet sehen wolle. Die Relevanz dieser Überlieferung spiegelt sich nicht 

nur in der qajarischen Auffassung vom Martyrium Ḥusains als Verkörperung 

des göttlichen Willens wider, sondern auch in ihrer Überliefererkette. Ibn Ṭāwūs 

führt dieses Ḥadīṯ auf zwei Sammlungen von Überlieferungen – aṣl – zurück, die 

Schüler der Imame erstmals niedergeschrieben hatten, von denen jedoch nur 

noch 16 aus ursprünglich 400 erhalten geblieben sind.525 Dem isnād zufolge 

überlieferten Aḥmad b. al-Ḥusain b. ʿUmar b. Buraida aṯ-Ṯiqa (Todesjahr unbe-

kannt) und der Gelehrte Muḥammad b. Dāʾūd al-Qummī526 (gest. 979), ein Zeit-

genosse des Traditionariers Ibn Bābawaih, die oben erwähnte Traumvision über 

Imam Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq von Imam Ḥusain. Ṣāliḥī-Nağafābādī zitiert über Ibn 

Ṭāwūs auf Arabisch und in eigener Übersetzung die vollständige Unterhaltung 

zwischen Imam Ḥusain und seinem Halbbruder Muḥammad b. al-Ḥanafīya, der 

den Imam vor den treulosen Kufanern gewarnt und ihm nahegelegt hatte, im 

Jemen Schutz zu suchen. Ḥusain ließ Muḥammad b. al-Ḥanafīya vor seiner Ab-

reise aus Mekka wissen: „Nachdem ich mich von dir getrennt habe, kam der Ge-

sandte Gottes zu mir und sagte: ‘Oh Ḥusain, ziehe aus denn Gott will dich getö-

tet sehen!’“527 Ungeachtet der Besonderheit, dass Ibn Ṭāwūs in seinem Maqtal-

werk auf den Ursprung dieser Überlieferung aus einem aṣl hinweist und zwei 

Überlieferer namentlich nennt, äußert Ṣāliḥī-Nağafābādī Zweifel an der Authen-

                                                
523  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 379.f.  
524  Ebd., S. 380f.  
525  Etan Kohlberg: „Al-Uṣūl al-arbaʿumiʾa“, in: Ders., Belief and Law in Imāmī Shīʿism, Aldershot 

1991, S. 128-163.  
526  Ibn Dāʾūd al-Qummī verfasste um 971 Schriften unter anderem. über die Verborgenheit des 

zwölften Imams und über die Verdienste eines Gläubigen für deren Pilgerfahrten zu den 
Gräbern der Imame.  

527  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 396.  
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tizität dieser göttlichen Unterrichtung Imam Ḥusains. Er listet 15 Werke auf, die 

das betreffende Ḥadīṯ nicht enthalten, darunter beispielsweise Ibn Qutaiba 

Dīnawarīs (gest. 885) al-Imāma wa-'s-siyāsa, Abū Ḥanīfa Dīnawarīs (gest. 828) 

al-Aḫbār aṭ-ṭiwāl, Ibn Wāḍiḥ al-Yaʿqūbīs (gest. 897) Taʾrīḫ Yaʿqūbī, aṭ-Ṭabarīs 

(gest. 923) Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk, al-Kulainīs Kitāb al-Kāfī, Abū Farağ al-

Iṣfahānīs (gest. 928) Maqātil aṭ-Ṭālibiyīn, al-Mufīds Kitāb al-Iršād und Muwaffaq 

b. Aḥmad Ḫwārazmīs Maqtal al-Ḥusain.528 Als erstes Werk, das Muḥammads 

Vorhersage überlieferte, identifizierte Ṣāliḥī-Nağafābādī Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk 

al-Luhūf. Dessen Glaubwürdigkeit stellte er jedoch umgehend in Frage, weil Ibn 

Ṭāwūs lediglich die oben erwähnten zwei Gewährsmänner vermerkte, jedoch 

keinen vollständigen isnād angab und keinerlei biographische Informationen 

über die Erzähler der Geschichte (rāwiyān-i īn qiṣṣa) vorlägen. Zudem fragt er 

kritisch, ob jene Historiker und Gelehrte wie Yaʿqūbī, al-Kulainī und al-Mufīd, 

die vor Ibn Ṭāwūs wirkten, die Erzählung von Muḥammads Vorhersage über-

haupt gekannt haben und falls ja, ob sie sie wohl deshalb nicht überliefert haben, 

weil sie ihnen nicht vertrauenswürdig erschien.529 

Ṣāliḥī-Nağafābādī äußert nicht nur seine Bedenken hinsichtlich der Authentizität 

des Ausspruchs „Ziehe aus, denn Gott will dich getötet sehen!“, sondern er ne-

giert auch die in spätqajarischen Maqtalwerken vertretene Ansicht, Ḥusains 

Martyrium verkörpere den Willen Gottes. In seinen Augen stellt die Tötung des 

dritten Imams eine große Sünde (gunāh-i buzurg) und einen großen Schlag gegen 

den Islam dar, die Gott ohne Zweifel nicht gewollt haben könne.530 Nicht das 

Getötetwerden um Gottes willen sei Sein Wunsch (maṭlūb-i ḫudā), sondern die 

Verteidigung und der Schutz der Religion, die manchmal zur Tötung führen. Es 

sei weder Gottes Wunsch, noch der des Propheten oder des Imams selbst gewe-

sen, dass Ḥusain mit der Absicht nach Karbalāʾ zog, getötet zu werden.531 Ṣāliḥī-
Nağafābādīs schwer nachvollziehbares Fazit lautet, dass man die Überlieferung 

als Vorhersage Muḥammads von Ḥusains Martyrium verstehen könne, nicht 

                                                
528  Ebd., S. 394f.  
529  Ebd., S. 398.  
530  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.532 

Das letzte Beispiel aus der Argumentation des Religionsgelehrten, das Ḥusains 

außergwöhnliches Wissen berührt, ist ebenfalls bereits aus den zuvor analysier-

ten qajarischen Maqtalwerken bekannt. Während qajarische Autoren die Erzählung 

Umm Salmas, die von ihrem Ehemann Muḥammad über die Tötung Ḥusains 

informiert wurde, ausschließlich aus safawidischen Ḥadīṯ-Kompendien zitieren, 

beruft sich Ṣāliḥī-Nağafābādī auf Quellen aus der zweiten Hälfte des 12. Jahr-

hunderts und früher. Aus Muwaffaq b. Aḥmad Ḫwārazmīs Maqtal al-Ḥusain 

fasst er ohne Nennung des originalen arabischen Texts oder einer Überlie-

fererkette zusammen, dass einst Muḥammad Umm Salma ein mit Erde befülltes 

Glas gegeben habe, dessen Erde sich zu Blut wandeln soll, wenn der dritte Imam 

getötet wird.533 Ḫwārazmī führt diese Version der Umm-Salma-Erzählung auf 

das Kitāb at-Taʾrīḫ534 des Historikers Ibn Aʿṯam zurück, den Ṣāliḥī-Nağafābādī 
jedoch mit keinem Wort erwähnt. Stattdessen ergänzt er seine von Ḫwārazmī 
überlieferte Zusammenfassung mit einer sehr umfangreichen Version aus einer 

frühen Quelle über das Imamat – dem Iṯbāt al-waṣīya. Dort heißt es: 
 

„Nachdem die Leute des Irak mit Imam Ḥusain im Briefwechsel standen und 
der Imam Muslim b. ʿAqīl zu ihnen gesandt hat, sagte Umm Salma zu ihm, 
während er selbst in den Irak weggehen wollte: ‘Gehe nicht, denn ich habe 
vom Gesandten Gottes gehört:’ ‘Mein Enkel Ḥusain wird im Irak getötet.’ Er 
gab er mir ein Glas mit Erde und sagte: ‘Bewahre es auf!’ [Daraufhin] gab 
der Imam Umm Salma die Kunde: ‘Ich werde ganz gewiss getötet. Vor der 
Vorherbestimmung Gottes kann ich nicht flüchten, vor dem Tod gibt es kein 
Entrinnen, [wobei] ich den Tag, die Stunde und den Ort, an dem ich getötet 
werde, kenne und ebenso den Ort meiner Beerdigung, so wie ich dich 
kenne. Wenn du willst, zeige ich dir meine Ruhestätte und die derjenigen, 
die mit mir getötet werden.’ Sie sagte: ‘Ich will.’ Dann ging Umm Salma mit 
dem Imam zu dem Ort und er zeigte ihr seinen Ruheort und den seiner 
Anhänger. [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 ʿĀšūrāʾ nach dem Mittagsgebet getötet.’“535 

                                                
532  Ebd., S. 405. 
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  ist das Kitāb at-Taʾrīḫ der Anhang zu Ibn Aʿṯams Kitāb al-Futūḥ. 
  Vgl. Abū 'l-Muʾaiyid al-Muwaffaq b. Aḥmad al-Malakī Aḫṭab Ḫwārazmī: Maqtal al-Ḥusain, 

2 Bände, Band I, Najaf o.J., S. 89. 
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Über den Autor und damit die zeitliche Einordnung des Iṯbāt al-waṣīya gehen die 

Forschungsmeinungen auseinander. Während einige Gelehrte wie beispielsweise 

Ibn Dāwūd al-Ḥillī (gest. 1307) und ʿAllāma al-Ḥillī (gest. 1325) das Werk dem 

Historiker ʿAlī b. Ḥusain Masʿūdī (gest. 956/957) zuordnen, verneint Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādī, dass es aus dessen Feder stammt. Seiner Ansicht nach ist der Autor un-

bekannt. Ḥassan Anṣārī kommt in seiner Dissertation, einer bibliographischen 

Untersuchung zum Imamat und der Verborgenheit, ebenfalls zu dem Schluss, 

dass das Iṯbāt al-waṣīya mit großer Wahrscheinlichkeit nicht von Masʿūdī ver-

fasst worden ist.536 Stattdessen ermittelte er ein von Ibn Bābawaih angefertigtes 

Werk mit dem Titel Kitāb Iṯbāt al-waṣīya li-ʿAlī.537 Wer auch immer der ur-

sprüngliche Autor dieses Werks ist, Ṣāliḥī-Nağafābādī hält ihn aufgrund seiner 

behandelten Themen und verwendeten Überlieferungen für einen „leichtgläubi-

gen und nachlässigen Menschen“, der sich nicht „von absurden Themen fern-

gehalten hat“.538 Aus diesem Grund hält er die Erzählung von Umm Salma für 

unzuverlässig und meint, spätere Autoren hätten sie unachtsam weitergegeben.  

Zum Inhalt dieser Überlieferung, erklärt Ṣāliḥī-Nağafābādī, gebe es zwei Les-

arten: Man könne die Erzählung so deuten, dass Imam Ḥusain 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 getötet zu wer-

den.“539 Dagegen sprächen jedoch die Entsendung von Ḥusains Cousin Muslim 

b. ʿAqīl nach Kufa, um sich der Loyalität der Kufaner zu vergewissern, und 

Ḥusains von aṭ-Ṭabarī überlieferte Absichtsbekundung ʿAbdallāh b. Zubair gegen-

über, nach Kufa und nicht nach Karbalā’ aufbrechen zu wollen. So schlussfolgert 

der Historiker an dieser Stelle, dass der dritte Imam zwar den Ort und Zeitpunkt 
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seines Martyriums gekannt habe, wenngleich nicht der Ort seiner Opferung 

(qurbāngāh) in Karbalā’ das Ziel seiner Reise gewesen sei. Was den Umfang des 

außergewöhnlichen Wissen Imam Ḥusains anbelangt, erweist sich Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādīs Argumentation als inkonsequent. An anderer Stelle in seiner Untersu-

chung behauptet er – ohne dass der Leser anhand von Beispielen nachvollziehen 

könnte, wie er zu diesem Urteil gelangt – dass der dritte Imam sehr wohl 

darüber unterrichtet worden war, dass er getötet werde und ebenso an welchem 

Ort, wohingegen ihm der Zeitpunkt seines Martyriums unbekannt gewesen 

sei.540 Mit dieser Aussage bezieht er sich auf die Argumentation der Gelehrten 

aš-Šaiḫ al-Mufīd, aš-Šarīf al-Murtaḍā und Šaiḫ aṭ-Ṭūsī hinsichtlich des ʿilm al-

ġaib Imam Ḥusains, denen zufolge der Imam nicht gewusst habe, dass ihm auf 

der Reise in den Irak der Märtyrertod widerfahren werde.541  

Letztendlich ist es für Ṣāliḥī-Nağafābādīs Argumentation nicht von primärer Be-

deutung, ob der Historiker Ibn Aʿṯam die Umm-Salma-Erzählung erstmals im 

neunten Jahrhundert überliefert hat, der unbekannte Autor des Iṯbāt al-waṣīya 

oder vielleicht Ibn Bābawaih im zehnten Jahrhundert. Er hält sie für unzuver-

lässig und nutzt sie, um seine These zu stärken, dass der Prophetenenkel nicht 

bewusst seinen Tod gesucht und sich seinem Schicksal des göttlich bestimmten 

Martyriums gefügt habe, sondern die Regierungsgeschäfte in Kufa zu überneh-

men angestrebt habe. 

 Über seine ausgedehnte Quellenkritik hinaus gibt Ṣāliḥī-Nağafābādī in 

seiner Einleitung vor, sich mit Imam Ḥusains menschlicher Seite (ğanba-yi 

bašarī) zu befassen. Mit Superlativen wie „Ḥusain 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 Tötung ein „großer Schlag gegen den Islam“ war, zeich-

net der Religionsgelehrte von Ḥusain ein Idealbild, das in dieser Form in den 

untersuchten qajarischen Quellen nicht wiedergegeben wurde.542 Tatsächlich fällt 

die Beschreibung seiner menschlichen Seite relativ knapp aus und beschränkt 

sich auf die Preisung von Ḥusains Selbstlosigkeit, einzig zum Schutz des Islam 

sein Leben riskiert und geopfert zu haben.  
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4.1.7 Die beginnende Loslösung vom dominierenden Thema des außergewöhn-
lichen Wissens in Muṭahharīs Ḥamāsa-yi ḥusainī 

So hohe Wellen Ṣāliḥī-Nağafābādīs kontroverse historische Untersu-

chung auch innerhalb des theologischen Seminars in Qom schlug, in seinen Vor-

trägen geht Muṭahharī nur oberflächlich auf die von seinem Kollegen ange-

stoßene Debatte ein. In seinen 1978 gehaltenen Vorträgen über „Das Wesen von 

Ḥusains Aufstand“ aus seinem Werk Ḥamāsa-yi ḥusainī greift der Religionsge-

lehrte die von Ṣāliḥī-Nağafābādī gestellten Fragen hinsichtlich Imam Ḥusains 

Vorwissen über sein bevorstehendes Martyrium knapp auf. Diesbezüglich fragt 

er, ob der dritte Imam basierend auf dem Wissen des Imamats (ʿilm-i imāmat) 

oder eher aus dem politischen Kontext heraus gewusst habe, dass er getötet 

wird, und ob er bewusst zum Ort seiner Opferung (qurbāngāh) nach Karbalāʾ 
gereist sei oder vielleicht ein anderes Ziel hatte.543 Aus rein historischer Sicht, 

erklärt der Ayatullah, könne man nicht mit Gewissheit sagen, dass der Prophe-

tenenkel absichtlich nach Karbalāʾ gezogen sei und um seine bevorstehende 

Tötung gewusst habe. Aus Überlieferungen und Erzählungen gehe jedoch her-

vor, dass das Ziel seiner Flucht vor Yazīd Kufa gewesen sei und bereits der 

Prophet den Tod seines Enkels vorausgesagt habe.544 Mit drei Überlieferungen 

über die Vorhersage von Ḥusains Martyrium knüpft Muṭahharī an Ṣāliḥī-
Nağafābādīs Untersuchung an, wobei er weder Stellung dazu bezieht, in welchem 

Umfang der dritte Imam über göttliches Wissen verfügte, noch übt er ernsthaft 

Kritik an Ṣāliḥī-Nağafābādīs Argumentation. 

Das erste gewählte Beispiel umfasst eine Traumvision des dritten Imams, die bis 

zur Untersuchung Ṣāliḥī-Nağafābādīs im Diskurs über das außergewöhnliche 

Wissen Imam Ḥusains keine Rolle gespielt hat. Die Authentizität der auf Ibn 

Aʿṯam zurückreichenden Erzählung, der zufolge Muḥammad seinem Enkel im 

Traum erschien und wissen ließ, dass er in der nahen Zukunft getötet werde, 

beurteilt Muṭahharī wie sein Kollege einige Jahre zuvor als nicht vertrauens-

würdig (qābil iʿtimād nīst).545 Ebenso unglaubwürdig sei die von Ibn Aʿṯam über-

lieferte und auf Abū Miḫnaf zurückreichende Version in Ibn Bābawaihs Werk al-

Amālī, dass der Prophet Ḥusain mittels einer göttlichen Eingebung anvertraut 

                                                
543  Muṭahharī, a.a.O., II:119-122. 
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habe, Fāṭima, ʿAlī und Ḥasan sehnten sich nach ihm, so dass er zu ihnen eilen 

solle.546 

Wenngleich Ayatullah Muṭahharī die Diskussion des außergewöhnlichen Wis-

sens lediglich in zweien seiner Vorträge streift, vermochte er anhand seines 

zweiten Beispiels einen wichtigen Hinweis zur Datierung von Imam Ḥusains 

Predigt Ḫuṭṭa al-maut zu leisten, die der Imam vor seiner Reise in den Irak über 

seinen bevorstehenden Tod gehalten haben soll. Im vorliegenden Quellenkorpus 

argumentierte erstmals der qajarische Gelehrte Niẓām al-ʿUlamāʾ mit Hilfe 

dieser von al-Mağlisī überlieferten Predigt, dass Ḥusain gewusst habe, auf dieser 

Reise zwischen an-Nawāwīs und Karbalāʾ getötet zu werden, und dass er sich in 

sein von Gott beschiedenes Schicksal gefügt habe. Unter Berufung auf Ibn 

Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf bestätigte Ṣāliḥī-Nağafābādī Niẓām al-ʿUlamāʾs 

Haltung und räumte die Möglichkeit ein, dass der dritte Imam bewusst zum Ort 

seiner Opferung (qurbāngāh) nach Karbalāʾ unterwegs gewesen sein könnte. Der 

safawidische Ḥadīṯ-Kompilator al-Mağlisī übermittelte diese Predigt von Ibn 

Ṭāwūs, der in der Sekundärliteratur als der früheste Tradent dieser Erzählung 

aufgeführt wird, was wohl der fehlenden Überliefererkette in seinem Maqtal-

werk zuzuschreiben ist. Ayatullah Muṭahharī wies darauf hin, dass der Histori-

ker Ḫwārazmī in seinem Werk Maqtal al-Ḥusain ein Jahrhundert vor Ibn Ṭāwūs 

eine ähnliche Version übermittelte, in der es heißt: 
 

„Oh ihr Leute! Der Tod wurde dem Nachkommen Adams festgeschrieben, 
[so wie] das Halsband den Hals eines Mädchens [schmückt]. Heftiges Ver-
langen habe ich nach dem Wiedersehen mit meinen Vorfahren so wie 
Yaʿqūb nach Yūsuf. Wahrlich, der Tod ist mir [beschieden], so als schaute 
ich auf meine Glieder, die wilde Wüstentiere zerfetzen [und] sich [ihre] 
Wänster mit mir füllen.“547  

 

Im Unterschied zu Ibn Ṭāwūs’ Version fehlen in Ḫwārazmīs Überlieferung die 

Ortsbezeichnungen an-Nawāwīs und Karbalāʾ sowie der von Ibn Ṭāwūs tradierte 

letzte Satz „Ja, vor dem Tag, an dem das Schicksal [bestimmt wurde], gibt es 

keine Flucht!“. Auf diese textlichen Unterschiede geht Muṭahharī überhaupt 

nicht weiter ein, ebenso wenig erwähnt er den von Ḫwārazmī verzeichneten 13 

                                                
546  Ebd.  
547  Ebd., S. 136. 
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Generationen umfassenden isnād, dem zufolge der vierte Imam Zain al-ʿĀbidīn 

diese Predigt von seinem Vater Ḥusain b. ʿAlī überliefert hat.548 Muṭahharīs 

einzige Stellungnahme zu dieser Predigt, auf die er insgesamt siebenmal in 

seinen Vorträgen verwies, lautet, dass Imam Ḥusain den Tod um Gottes willen 

als schön verstanden habe. 

Als drittes und letztes Beispiel führt der Religionsgelehrte die bedeutendste Über-

lieferung im Diskurs über das Wissen der Imame auf, Muḥammads durch einen 

Traum übermittelte Anweisung an seinen Enkel „Ziehe aus, denn Gott will dich 

getötet sehen!“. Ohne weitere Kontextualisierung dieser Traumvision fasst er le-

diglich zusammen, dass Gott gewollt habe, dass der Prophetenenkel Märtyrer 

werde. Ṣāliḥī-Nağafābādīs umfangreicher Quellenkritik, auf die Muṭahharī mit 

keinem Wort eingeht, stellte er die bereits in der späten Qajarenzeit vertretene 

Überzeugung gegenüber, dass jene Überlieferung und Ḥusains Martyrium den 

Willen Gottes (mašiyat-i Allāh) verkörpere.549 

Die seit dem zehnten Jahrhundert existierende Debatte über Imam Ḥusains Vor-

wissen um dessen Martyrium fasst Muṭahharī verkürzt wie Ṣāliḥī-Nağafābādī in 

dessen Einleitung zusammen: „Einige haben gesagt, der Imam wusste nicht, dass 

er getötet wird, […] und Andere vertraten die gegenteilige Meinung, der Imam 

wusste sicher, dass man ihn auf jeden Fall töten werde.“550 Einen eigenen expli-

ziten Beitrag zu der von Ṣāliḥī-Nağafābādī wiederbelebten Diskussion, in wel-

chem Umfang der Imam um sein bevorstehendes Martyrium wusste, leistet 

Muṭahharī nicht. Seine knappe Beschäftigung mit dem Thema deutet jedoch da-

rauf hin, dass er ganz in der Tradition später qajarischer Gelehrter stand, die 

dem Imam allumfassendes Wissen zugeschrieben und sein Martyrium als gott-

gewollt verstanden haben.  

 Muṭahharīs eigentlicher Fokus liegt stattdessen auf dem Entwurf eines 

positiveren, glorifizierenden Ḥusain-Bildes, womit er die Darstellung des dritten 

Imams in eine neue Richtung zu lenken begann. Muṭahharī arbeitete eine um-

fangreiche Definition des Begriffes ḥamāsa heraus, die über die lexikalische Be-

deutung Kampfes-/Heldenmut (ʿAlavī), Heldenmut/Tapferkeit (Steingass) sowie 

Kühnheit/Tapferkeit/Heldenmut und Kraft/Heftigkeit (Luġat-nāma) weit hinaus-

                                                
548  Ḫwārazmī, a.a.O., I:133. 
549  Muṭahharī, a.a.O., I:398; Ders., a.a.O., II:57. 
550  Ebd., II:124f.; Vgl. Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. vii.  
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geht. Die Bedeutung von ḥamāsa umfasst für ihn Schattierungen von Kraft 

(šiddat), Unbeugsamkeit (ṣalābat), Standhaftigkeit (īstādagī) über Kühnheit/ Mann-

haftigkeit (mardānagī), Eifer/Begeisterung (ḥamīyat), Enthusiasmus (ġairat) und 

Tapferkeit/Heldenmut (šağāʿat) bis hin zu Kampfes-/Kriegslust (silaḥšūrī) und 

Widerstand (muqāwamat). Um dieser Bandbreite eine religiöse Komponente zu 

verleihen, beschreitet Muṭahharī einen etwas ungewöhnlichen Weg. Er stützt 

sich auf den sunnitischen Historiker Ibn Aṯīr (gest. 1233), der in seinem Werk 

Nihāya fī ġarīb al-ḥadīṯ wa-'l-aṯār den mekkanischen Stamm der Quraiš mit der 

Bezeichnung ḥums pries. Als ḥums gilt, wer sich am unnachgiebigsten, begeistert 

und von Enthusiasmus erfüllt zeigt, jene Quraiš also, die für ihre Religion uner-

schütterlichen Eifer aufwendeten.551 Darauf aufbauend umfasst die Bedeutung 

von ḥamāsa für Muṭahharī die Verteidigung des Glaubens (difāʿ az ʿaqīda) sowie 

das Streben nach Gerechtigkeit (ʿadālat-ḫwāhī).552 Diese Definition nutzt der 

Ayatullah als Ausgangspunkt für seine Kritik an den negativen Assoziationen 

mit den Ereignissen von Karbalāʾ und sein von Idealisierung und Heroismus 

geprägtes Ḥusain-Bild. Er bemängelt, dass die Schlacht von Karbalāʾ und 

Ḥusains gewaltsamer Tod überwiegend als Verbrechen, Schrecken und Tragödie 

dargestellt werden, anstatt den Kampfesmut und Stolz, das Glänzen und die 

Menschlichkeit des Prophetenenkels zu betonen.553 Fast gebetsmühlenartig pre-

digt Muṭahharī, dass sich die Persönlichkeit des dritten Imams doch durch Tapfer-

keit (šağāʿat), Herzensstärke (quwwat-i qalb), Unerschrockenheit (ğānbāzī) und 

Heldenmut (qahrmānī) auszeichnet.554 Mit dem Mut, seinem politischen Wider-

sacher Yazīd b. Muʿāwiya die Stirn geboten zu haben und seiner Opferbereit-

schaft habe Ḥusain den Menschen nicht nur Enthusiasmus und Geduld, sondern 

ebenso Selbstbeherrschung, Widerstandskraft und Standhaftigkeit gelehrt.555 Der 

Schluss liegt nahe, dass Muṭahharī mit diesem Ḥusain-Bild die Bevölkerung dazu 

zu bewegen versuchte, sich den dritten Imam zum Vorbild zu nehmen, um kul-

                                                
551  Muṭahharī, a.a.O., S. II:207. 
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552  Ebd., I:14, 16, 26. 
553  Ebd., I:20, 21, 26; Ders., a.a.O., II:218.  
554  Ebd., I:18, 36, 51, 68, 189, 294.  
555  Ebd., I:50. 
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tureller Entfremdung, politischer Apathie und der Unterdrückung der Opposi-

tion durch das Schah-Regime entgegenzutreten.556 

4.1.8 Šarīʿatīs Streifzug des außergewöhnlichen Wissens Ḥusains in Wāriṯ-i 
Ādam und Šahādat 

In Ayatullah Muṭahharīs Beschäftigung mit Imam Ḥusains Martyrium 

lässt sich eine allmähliche Loslösung vom dominierenden Thema des ʿilm-i 

imāmat hin zu einer neuen Sicht auf den dritten Imam beobachten, die sich in 

den Werken ʿAlī Šarīʿatīs fortsetzt. In seinen 1970 und 1972 gehaltenen Vor-

trägen Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam und Šahādat nimmt der Soziologe Bezug auf 

Ṣāliḥī-Nağafābādīs Werk Šahīd-i ğāwīd und streift die Debatte über Ḥusains 

außergewöhnliches Wissen, wobei für ihn weder der Umfang des Wissens noch 

die Authentizität der Überlieferungen von Interesse waren. Anhand der beiden 

bedeutendsten Überlieferungen des Diskurses, der Ḫuṭṭa al-maut-Predigt und 

der Vorhersage Muḥammads, Gott wolle Ḥusain getötet sehen, argumentiert 

Šarīʿatī, dass der dritte Imam über seine bevorstehende Tötung unterrichtet ge-

wesen und bewusst in seinen Tod gezogen sei.557 Im Gegensatz zur spätqajari-

schen Sichtweise, die zum Trost der Gemeinde Ḥusains Tod als Ausdruck gött-

lichen Willens und einer höheren Sache gewidmet darstellt, preist Šarīʿatī die 

Furchtlosigkeit und Opferbereitschaft Imam Ḥusains und der Märytrer von Kar-

balāʾ, die den Tod gleich einer „Halskette aus den schönsten Edelsteinen Gottes“ 

betrachtet hätten.558 

Die zweite, am häufigsten zitierte Überlieferung über die Vorhersage Muḥammads 

über das göttlich bestimmte Martyrium Ḥusains, ordnet der Soziologe schließ-

lich in sein Geschichtsverständnis ein. Die politische Ausgangslage, die Ḥusain 

zur Abreise in den Irak bewogen habe, erklärte Šarīʿatī seinem Publikum folgen-

dermaßen:  
 

„Ḥusain hat bewusst diese historische Vorherbestimmung auf seine Schul-
tern genommen, als er unverzüglich Mekka verließ und zum Ort seiner 
Tötung eilte. Er weiß, 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, bedürfen seines 

                                                
556  Ebd., I:20, 21, 26; II:218.  
557  Šarīʿatī, „Šahādat“, S. 136, 179. 
558  Ders., „Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam“, S. 19-92, S. 19, 27. 
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Aufstandes und Schreies, und schließlich verlangt die Botschaft Gottes, die 
in die Hände des Teufels gefallen ist, von ihm, dass er mit seinem Tod 
Zeugnis von dieser Tragödie ablegt. Diese [Botschaft] lautet: Gott will dich 
getötet sehen!“559 

 

Diese Geschichtsauffassung und gleichermaßen Šarīʿatīs fehlende theologische 

Ausbildung brachten ein einzigartiges und ambivalentes Ḥusain-Bild hervor, das 

im Denken von Šarīʿatīs Zeitgenossen seinesgleichen sucht. Er entwarf vom Pro-

phetenenkel das Idealbild eines Menschen, der alle positiven Werte verkörpert, 

die Seele der Menschen und festen Glauben versinnbildlicht und als Retter des 

Islam erwartet wird.560 In dieser Rolle sollte der dritte Imam seiner Verant-

wortung nachkommen, die muslimische Gemeinde gegen Unterdrückung (ẓulm) 

zu verteidigen und sich gegen Yazīds Machtansprüche, die die Šīʿat ʿAlī recht-

mäßig in den Händen von ʿAlīs Nachkommen sah, zu erheben.561 Das Ringen um 

die politische Führung der muslimischen Gemeinde knapp 50 Jahre nach dem 

Tod Muḥammads interpretiert der Soziologe wie folgt: 
 

„Nun wartet die Zeit auf einen Menschen. Alles erwartet einen Mann, der 
alle Werte verkörpert, die gerade zerstört werden, der alle Ideale verkör-
pert, die schutzlos übrig geblieben sind und der den Glauben verkörpert, 
dessen beste Wächter 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 Früchte der Revolution 
verfaulen, und der feste Glauben der Menschen ruht einzig auf Hoffnungs-
losigkeit.“562 

 

Es sei Ḥusains Pflicht gewesen, „einen bewaffneten Aufstand gegen die „Regie-

rung der Usurpatoren“ [Yazīd b. Muʿāwiya, M.B.] zu führen, das „machtvolle 

                                                
559  Ders., „Šahādat“, S. 179.  
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Heidentum563 des Regenten“ durch eine Revolution und einen Aufstand hin-

wegzufegen, das Recht [der Prophetenfamilie, M.B.] wiederzubeleben und die 

Führung der Menschen zu übernehmen.“564 Diesen Erwartungen stellt Šarīʿatī 
schonungslos Ḥusains reales Unvermögen gegenüber. Der Prophetenenkel 

„muss kämpfen, hat aber keine Waffen.“565 Allein, schutzlos und ohne Armee sei 

er nicht in der Lage gewesen, sich gegen seinen Widersacher zu erheben, so dass 

er „keine [andere] Waffe hatte außer den Tod“.566 Šarīʿatī glorifiziert Ḥusains 

Martyrium als „einzige Art des Widerstands der Wahrheit, Rechtschaffenheit 

und Gerechtigkeit in einem Zeitalter und System, das Unredliche, die Lüge und 

Unterdrückung zu entwaffnen.“567 Mit seinem Tod und Blutvergießen habe der 

Prophetenenkel seinen politischen Widersacher gedemütigt, indem er Zeugnis 

darüber abgelegt hat, dass „ein großer Betrug, Usurpation und Grausamkeit 

herrschen“.568 Šarīʿatīs Geschichtsphilosophie zufolge ist Ḥusain dank seiner 

Selbstopferung und der Bewahrung seiner Erinnerung in jedem Zeitalter an-

wesend und trete bis zum Ende der Zeit als Märtyrer aller Schauplätze und ein 

sich immerwährend Opfernder der Geschichte in Erscheinung.569 Er sei der 

Standartenträger im Kampf der Geschichte der Menschheit und versinnbildliche 

das Erbe des roten Banners, d.h. der Revolution und des Strebens nach Freiheit 

und Gerechtigkeit.570  

 

                                                
563  Schiitische Quellen werfen den politischen Herausforderern der Prophetenfamilie, Muʿāwiya 
 b. Abī Sufyān und dessen Sohn Yazīd vor, beispielsweise durch Trunk- und Spielsucht dem  
 Islam Schaden zugefügt zu haben, womit sie sich als politische Oberhäupter der muslimischen  
  Gemeinde disqualifiziert hätten.  
564  Šarīʿatī, „Šahādat“, S. 135.  
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4.1.9 Die Debatte fern jeglicher Bedeutung in Riḍāʾīs Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī 

 Eine ähnliche Sicht auf den Prophetenenkel, wenngleich nicht in dieser 

Jahrhunderte übergreifenden Dimension, vertrat Aḥmad Riḍāʾī, einer der Theo-

retiker der Muğāhidīn-i Ḫalq, in seiner zwischen 1968 und 1971 verfassten 

Untersuchung Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī. Darin befasst sich der Autor aus 

marxistischer Perspektive mit dem Machtkampf um die politische Führung der 

islamischen Gemeinde zwischen 656 und 680 n. Chr. und stellt Imam Ḥusain 

dementsprechend als Symbol für die Befreiung der Menschen aus der Unter-

drückung571 dar.  

Die Thematisierung des außergewöhnlichen Wissens Imam Ḥusains in Taḥlīlī az 

nahḍat-i ḥusainī ähnelt der in Šarīʿatīs Schriften. Mutmaßlich aus Āyatīs histo-

rischer Untersuchung, die seine Hauptquelle für frühislamische Geschichte und 

Überlieferungen zu sein scheint, greift er ohne jegliche Kontextualisierung und 

Kommentierung fünf Überlieferungen auf, die zwar von Ḥusains Wissen um 

seine nahende Tötung und Fügung in sein Schicksal handeln, jedoch nicht den 

bisherigen Diskurs bestimmt haben. Sowohl die seit Jahrhunderten geführte 

Debatte über den Umfang des Wissens Ḥusains als auch eine Auseinander-

setzung mit der Authentizität der verwendeten Überlieferungen spielen in 

Riḍāʾīs Werk überhaupt keine Rolle mehr, so dass der Eindruck entsteht, dass er 

mit der Debatte gar nicht vertraut war. Die verwendeten Überlieferungen prä-

sentieren sich daher eher als aneinandergereihte Erzählungen, in denen er den 

dritten Imam verkünden ließ, dass die Zeit seiner Tötung 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 

führt, soll der Prophetenenkel wohlwissend entgegnet haben: „Bei Gott, wenn 

ich in den Irak gehe, werde ich getötet.“572 An anderer Stelle erwähnt Riḍāʾī eine 

Überlieferung, derzufolge Ḥusain seinen Sohn ʿAlī auf dem Weg nach Kufa 

wissen lässt: „Mein Sohn, ich sehe meinen Tod und den meiner Freunde, der sich 

bald ereignen wird.“573 Das gewichtigste Beispiel über Ḥusains Wissen um sein 

unausweichliches Martyrium in Riḍāʾīs Argumentation stellt dessen Predigt 

Ḫuṭṭa al-maut dar, die aus Niẓām al-ʿUlamāʾs 1880 veröffentlichtem Maqtalwerk 
                                                
571  Riḍāʾī, a.a.O., S. 9, 12, 21, 64. 
572  Ebd., S. 18.                   .بخد% سوگند %گر عر%/ $م .-, کشت) خو%$م شد                                                        
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Kitāb Mafātīḥ al-kunūz und den besprochenen Quellen aus der späteren 

Pahlavīzeit bekannt ist. Riḍāʾī zitiert zunächst den arabischen Text der Predigt in 

der von Ibn Ṭāwūs überlieferten Version und fügt dem eine leicht abgewandelte 

persische Übersetzung hinzu. Diese wurde vermutlich ebenfalls von Āyatī ange-

fertigt – beide Textteile kommen in dieser Form weder bei Ṣāliḥī-Nağafābādī 
noch Šarīʿatī vor. Dort heißt es: 
 

„Der Tod ist wie eine Halskette am Hals des Nachkommen Adams so 
[schön] wie [am] Hals junger Frauen. Wie sehr sehne ich mich danach, 
meine Vorfahren wiederzusehen, so wie sich Yaʿqūb nach Yūsuf sehnte. 
Der Tod ist für mich vorgesehen und ich werde ihm begegnen, so als sähe 
ich hungrige Wölfe meine Glieder in Stücke reißen und ihre leeren Wänster 
mit mir füllen. Vor dem Tag, der mir festgeschrieben wurde, gibt es keine 
Flucht!“574 

 

Wenngleich die Ortsbezeichnungen an-Nawāwīs und Karbalāʾ als Stelle von 

Ḥusains Tötung in der Übersetzung 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. Riḍāʾī fasst diese 

Predigt, die der dritte Imam entsprechend der Überlieferung vor seiner Abreise 

aus Mekka gehalten haben soll, preisend als die „erhabendste Form seiner 

Annahme des revolutionären Martyriums“575 zusammen, womit der der dritte 

Imam für ihn Freiheit von Unterdrückung und ein Symbol des Widerstands 

verkörpert.  

Obwohl Riḍāʾīs Werk, das ursprünglich Sīmā-yi yik musalmān – Portrait eines 

Muslims – hieß, von der Bewegung Imam Ḥusains handelt, fällt die Darstellung 

des dritten Imams überraschend knapp aus und geht über die Idealisierung 

seines Martyriums nicht hinaus. Für Riḍāʾī spielen der in den spätqajarischen 

Maqtalwerken dominierende Diskurs über das außergewöhnliche Vorwissen 

Ḥusains um seinen bevorstehenden Tod und der damit zusammenhängende 

göttliche Heilsplan keine Rolle mehr. Sein Schwerpunkt liegt stattdessen auf der 

Beschreibung des Martyriums als Mittel des politischen Kampfes und dem Ver-

                                                
574  Ebd., S. 40.  
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such, ausgehend von Ḥusains Vorbild zu revolutionärem Heroismus und einem 

bewaffneten Kampf gegen das Pahlavī-Regime zu mobilisieren.  

 Beeinflusst von der allmählichen Entwicklung des Pahlavī-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 qajarischen Sicht auf Imam Ḥusains Martyrium ab. 

Obgleich die Analyse der Werke zweier Rechtsgelehrter und zweier linker Intel-

lektueller mitnichten repräsentativ für die verschiedenen politischen Lager 

stehen kann, veranschaulicht sie dennoch einen Wandel in der Darstellung des 

dritten Imams und seines gewaltsamen Todes. Die historische Untersuchung 

Šahīd-i ğāwīd des Ḥuğğat al-Islām Ṣāliḥī-Nağafābādī setzte eine Auseinander-

setzung mit der Rolle des dritten Imams in Gang, die den in der späten Qajaren-

zeit dominierenden Diskurs des göttlichen Wissens der Imame allmählich ver-

drängte. Die qajarische Sichtweise, Imam Ḥusains Martyrium verkörpere den 

Willen Gottes, wurde von Ṣāliḥī-Nağafābādī negiert, von Ayatullah Muṭahharī 
bekräftigt und von dem Soziologen Šarīʿatī sowie dem Theoretiker der linken 

Organisation Muğāhidīn-i Ḫalq als Vorherbestimmung in einem historischen 

Kampf zwischen Gut und Böse sowie Freiheit und Despotismus verstanden. Den 

Autoren der Pahlavīzeit ging es nicht mehr darum, zum Trost zu betonen, dass 

Ḥusain nicht Opfer eines Tyrannen geworden ist, sondern für die Sache Gottes 

getötet wurde. Ihr Fokus bestand stattdessen darin, die Vorbildfunktion des 

dritten Imams herauszustellen, um die Bevölkerung zu gesellschaftlich-poli-

tischem Engagement zu motivieren. 

 

4.2 Interpretationen über die Absichten von Ḥusains Auszug aus 
Mekka – Vom Martyrium zugunsten des Schutzes der Religion über 
die Errichtung einer islamisch gerechten Regierung zur Befreiung 
der Menschen aus Unterdrückung 

 Die gewaltsame Tötung des Prophetenenkels Ḥusain b. ʿAlī im Kampf um 

die rechtmäßige Führung der muslimischen Gemeinde verkörpert nach zwölfer-

schiitischer Auffassung das frühislamische Konzept des Schlachtfeld-Martyriums 

par excellence. Ausgehend von der qurʾānischen Beschreibung und propheti-

schen Überlieferungen gilt derjenige als Märtyrer, der „um der Sache Gottes willen 

getötet“ wurde, d.h. wer zum Schutze seiner Religion im Kampf gegen Ungläu-
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bige und Feinde des Islam ums Leben kommt.576 Die militärische Konfrontation 

zwischen Ḥusain und Yazīd stellt eine Besonderheit der Ğihād-Lehre dar, die 

sich im achten Jahrhundert herauszubilden begann, da sie einen bewaffneten 

Konflikt zwischen Muslimen an sich verbietet.577 Entsprechend der zwölferschii-

tischen Ğihād-Lehre findet die Schlacht von Karbalāʾ hingegen rückwirkend 

Legitimierung: Sie gestattet einen bewaffneten Kampf gegen Muslime, wenn es 

sich um die „Leute des Übergriffs, der Ungerechtigkeit“ (ahl al-baġī) handelt, jene, 

die sich gegen die zwölf Imame erhoben haben, von denen Muʿāwiya und seine 

Anhänger als die bösartigsten empfunden werden.578 

Die folgende Analyse der möglichen Gründe, warum der dritte Imam nach der 

verweigerten Anerkennung Yazīds 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 Ḥusains in beiden Un-

tersuchungszeiträumen zugeschrieben haben. Während sich von den qajarischen 

Gelehrten einzig Niẓām al-ʿUlamāʾ ausführlich mit dem Vorhaben des dritten 

Imams befasste, spielte in den späten 1960er und frühen 1970er Jahren die Frage 

nach den Absichten des Prophetenenkels – ausgelöst von Ṣāliḥī-Nağafābādīs 

umstrittener Untersuchung Šahīd-i ğāwīd – eine beträchtliche Rolle im Denken 

der analysierten Autoren. Alle vier Denker arbeiteten verschiedene Facetten von 

Ḥusains Motivation heraus, seinem Herausforderer Yazīd b. Muʿāwiya politisch 

entgegenzutreten, und ordneten seinem Martyrium damit unterschiedliche In-

tentionen zu. Diese Bedeutungsveränderung des Konzepts „Sterben für …“ inner-

halb des Martyriumsbegriffs deutet auf eine leichte Verschiebung innerhalb des 

zwölferschiitischen Martyriumsdiskurses in der zweiten Hälfte der Pahlavīzeit 

hin.  

 

                                                
576  Siehe Qurʾān 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. 
577  Émile Tyan: “Djihād“, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. II, Leiden 1965, S. 538b-540a, 

S.538a.  
578  Etan Kohlberg: “Development of the Imāmī Shīʿī Doctrine of Jihād”, in: Ders., Belief and Law  
  in Imāmī Shīʿism, Aldershot 1991, S. 64-86, S. 68.  
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4.2.1 Die qajarische Sicht auf den Zweck von Imam Ḥusains Martyrium: Der 
Schutz der Religion 

Während der qajarische Gelehrte Ğauharī Imam Ḥusains Motivation, 

Mekka zu verlassen, in seinem Trauerbuch Ṭūfān al-bukāʾ lediglich kurz als 

dem Schutz der Religion gewidmet nennt, nimmt das Thema in Niẓām al-

ʿUlamāʾs Werken viel Raum ein und repräsentiert in dieser Untersuchung die 

Sichtweise der späteren Qajarenzeit. Um Wiederholungen zu vermeiden, wird 

die Argumentation Niẓām al-ʿUlamāʾs aus seinen drei Werken textübergreifend 

erörtert.  

Bevor sich der Autor der Beschreibung des wesentlichen Grundes (maṣ-

laḥat-i ʿumda) für Ḥusains Martyrium widmet, ruft er seinen Lesern zunächst 

einmal anklagend die aus schiitischer Sicht religio-politische Ausgangslage des 

Machtkampfes und Rechtfertigung des geführten Ğihād gegen Yazīd in Erin-

nerung: So verweist Niẓām al-ʿUlamāʾ vorwurfsvoll an den Stamm der Quraiš, 
der nach dem Tod Muḥammads das Recht der Prophetenfamilie auf die Führung 

der Gemeinde usurpiert habe, obgleich seine Nachkommen doch die „würdigsten 

aller Geschöpfe“ hinsichtlich der politischen und religiösen Leitung der Gläu-

bigen gewesen seien.579 Als wäre diese Anmaßung für die Šīʿat ʿAlī nicht schon 

schwer genug zu ertragen gewesen, beschuldigt der Autor Muʿāwiya und dessen 

Sohn Yazīd, die Stellvertretung des Gesandten Gottes ins Gewand weltlicher 

Herrschaft (salṭanat-i dunyawīya) gehüllt und die wahre Religion durch Unzucht 

(fisq wa fuğūr), Alkoholgenuss (šurb-i ḫamr), Sodomie (lawāṭa) und Unglauben 

(kufr) untergraben zu haben.580 So zeugt denn die von al-Mağlisī überlieferte Er-

klärung Ḥusains vom Machtstreben Yazīds, das selbst davor nicht Halt machte, 

dem Prophetenenkel nach dem Leben zu trachten, sollte er ihm die Anerken-

nung als Kalif verweigern. Darin heißt es: 
 

„Oh Abū Huraira! Die Banū Umaiya haben meinen Besitz genommen, 
[woraufhin] ich mich in Geduld übte. Sie haben mich beleidigt, [worauf-
hin] ich mich in Geduld übte. Als sie [aber] mein Blut vergießen wollten, 
bin ich geflohen. Bei Gott, diese tyrannische Gruppe wird mich zum Mär-
tyrer machen!“581 

                                                
579  Tabrīzī, Sirr, S. 8. 

  %$مامت       بخلافت &مۀ خلق2 1 (" ک/ ما سز"*"(تر&ن$م "! #'#& بو# مر &فت خبر$ن"ا (#) "!  %سالت[...] چو% حضر! 
+تفا8 کر#ند بغضب حق ما 0 خلافت &+ +* معدنش بد& بر#ند [...]                                                  پس قر"ش                
580  Ders., Mağālis, S. 36, 37, 39, 49, 56. 
581  Ders., Mafātīḥ, S. 76, 80, 113.  
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Den Eindruck, den dieses Ḥadīṯ wecken könnte, dass sich Ḥusain seinem poli-

tischen Herausforderer hauptsächlich aus dem Grund entzogen hat, um sein 

Leben zu retten, lässt Niẓām al-ʿUlamāʾ gar nicht erst aufkommen. Durch alle 

drei Werke zieht sich seine Hauptaussage, dass Ḥusains Intention „in diesem 

Dilemma und dieser Schlacht weder der Schutz [seines] Besitzes, [seiner] Kinder 

und Angehörigen noch die Rettung [seines] Lebens war, sondern der Schutz der 

Religion.“582 Als den Hauptgrund für die Reise des Prophetenenkels in den Irak 

führt der Autor unablässig die Verteidigung der wahren Religion (nuṣrat-i dīn-i 

mubīn) gegen den Unglauben, Unredlichkeit (bāṭil) und „die Schande der Banū 

Umaiya“ (šaqāwat) an.583 Im Gegensatz zu Yazīd soll es Ḥusain nicht um die 

„Führung 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 Muḥammads.584 Die kon-

krete Umsetzung dieses Ziels deutet der qajarische Religionsgelehrte allerdings 

nur an. Seine Werke enthalten lediglich jeweils einen Hinweis, die Raum für die 

Interpretation lassen, dass der Prophetenenkel nach Kufa aufgebrochen ist, um 

dort die Regierungsgeschäfte zu übernehmen. So erwähnt der Gelehrte aus einer 

nicht genannten Quelle Ḥusains Testament an dessen Halbbruder Muḥammad b. 

al-Ḥanafīya, in dem der Imam erklärte: „Ich bin nicht aufgrund von Gewalt-

tätigkeit, Unterdrückung, Verderbnis und Tyrannei ausgezogen. Ich bin für die 

Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde meines Großvaters ausge-

zogen.“585 An anderer Stelle unterstreicht der Autor diese Überlieferung mit der 

                                                                                                                                 
         حضر* فرمو% ک# "!خد$ ب)ر&% $مد! سو! " !حر& جدَ خو (سو& الله چر" "![...] ,بو *ر$ر) [...] کفت $ابن ) 113! (
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                                        کر34 2اغی باغی مر' ش+*د خو'&ند کر! [...].                                                ک!  سوکند

  Al-Mağlisī überlieferte dieses Gespräch zwischen dem Prophetenenkel und dem Kufaner Abū 
  Hurra al-Azdī aus Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf ʿalā qatlā aṭ-Ṭufūf. Der früheste Über- 
  lieferer ist meiner Kenntnis nach Ibn Aʿṯam, gefolgt von Aḫṭab Ḫwārazmī. Vgl. al-Mağlisī, 
  a.a.O., 44:368; Ḫwārazmī, a.a.O., I:118; Ibn Aʿṯam, a.a.O., V:123f. 
582  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 215. 
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583  Ebd., S. 61, 62, 215, 235; Ders., Sirr, S. 4, 13, 16, 18, 36, 39, 54; Ders., Mağālis, S. 19, 21, 39, 44,  
   47, 56, 190, 193, 209, 227. 
584  Ebd., S. 4, 13, 16, 18, 19, 21, 36, 47, 49, 56, 209; Ders., Sirr, 35, 54. 
585  Ders., Mafātīḥ, S. 84. 
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  Ibn Aʿṯam überlieferte dieses Testament  aus Abū Miḫnafs Werk Kitāb Maqtal al-Ḥusain, 
  das in großen Teilen von aṭ-Ṭabarī tradiert wurde. Vgl. Ibn Aʿṯam, a.a.O., V:33ff. Im ara- 
  bischen Original lautet der Text wie folgt:  
  „Ich bin weder Böses im Schilde führend oder übermütig abgereist, noch um Zwietracht zu  
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Aussage, Ḥusain habe sich auf die Reise begeben, um den Anspruch der Pro-

phetenfamilie auf die Führung der Gemeinde bekannt zu machen und die Füh-

rung der Muslime (hidāyat-i muslimīn) zu übernehmen.586 Der wesentliche Grund 

für Ḥusains Martyrium wird demzufolge dem Schutz des Islam zugeschrieben. 

Die von Niẓām al-ʿUlamāʾ vertretene Ansicht, dass Imam Ḥusain einzig 

für die Bewahrung der Religion handelte, findet in Bārfurūšīs 1916 veröffentlich-

tem Maqtalwerk Manāhiğ ar-rašāda fī asrār aš-šahāda Bestätigung. Darin fasst 

der Gelehrte die Sichtweise der späteren Qajarenzeit entsprechend der früh-

islamischen Martyriumsdefinition folgendermaßen zusammen: „Der Grund von 

[Ḥusains] Martyrium diente, so kann man sagen, der Stärkung der Religion sei-

nes Großvaters.“587 

4.2.2 Ṣāliḥī-Nağafābādīs These von der Errichtung einer islamischen Regierung 
zum Schutz der Religion 

 Während in Niẓām al-ʿUlamāʾs Werken eine Übernahme der Regierungs-

geschäfte durch Ḥusain für den Schutz des Islam lediglich vage angedeutet wird, 

rückt diese These 65 Jahre später in den Mittelpunkt von Ṣāliḥī-Nağafābādīs 

historischer Untersuchung Šahīd-i ğāwīd. Seiner umfangreichen Darlegung der 

Gründe, warum der Prophetenenkel 680 n. Chr. Mekka in Richtung Irak verließ, 

stellt der Gelehrte in seiner Einleitung knapp überblicksartig verschiedene Deu-

tungen aus unterschiedlichen Perioden voran. Darunter lässt er deutlich die These 

der Regierungsbildung dominieren. 

Auf die Untersuchung Barrasī-ya tārīḫ-i ʿĀšūrāʾ seines Zeitgenossen, dem Histo-

riker Muḥammad Ibrāhīm Āyatī, verweisend fasst er die Sichtweise zusammen, 

dass der Prophetenenkel um seiner Tötung und der Gefangennahme seiner 

Familie willen nach Karbalāʾ aufgebrochen sei. Der Zweck seines Martyriums sei 

entsprechend Āyatīs Schilderung zufolge gewesen, die umaiyadische Regierung 

bloßzustellen und den Islam am Leben zu erhalten.588 Diese Deutung spiegelt 

den Diskurs spätqajarischer Gelehrter wider, die mit Hilfe einer Traumvision 

                                                                                                                                 
 säen oder zu unterdrücken. Vielmehr bin ich abgereist, um die Wiederherstellung der Ord-

nung in der Gemeinde meines Großvaters zu fordern. [Dabei] möchte ich das Gute befehlen 
und das Schlechte verbieten und den Weg meines Großvaters und Vaters beschreiten.“ 

586  Tabrīzī, Sirr, S. 28; Ders., Mağālis, S. 173. 
587  Bārfurūšī, a.a.O., S. 157. %A جمل? علت ش;ا!8 %نحضر8 م6تو%5 گفت بر%0 %ستحکا* !(ن جد %$ بو! [...].[...]         
588  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. xii. Zitiert nach Muḥammad Ibrāhīm Āyatī: Barrasī-yi tārīḫ-i  
  ʿĀšūrāʾ, Teheran 1965, S. 33. 
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Imam Ḥusains argumentierten, der dritte Imam habe sich in sein göttlich be-

stimmtes Martyrium gefügt und sei über den Zeitpunkt seines Todes göttlich 

unterrichtet gewesen. Ṣāliḥī-Nağafābādī verkennt die Bedeutung der im Traum 

erhaltenen prophetischen Anweisung „Oh Ḥusain! Ziehe aus, denn Gott will dich 

getötet sehen!“589 und nutzt sie stattdessen als Ausgangspunkt, die These zu 

widerlegen, der Imam habe zugunsten seiner eigenen Tötung Mekka verlassen.  

Weiter referiert er unter Verweis auf Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf, dass die 

eigentliche Motivation des Prophetenenkels für seinen Weggang aus Mekka der 

Wunsch gewesen sei, getötet zu werden, um die größte Belohnung Gottes und 

„die höchsten Stufen der Glückseligkeit zu erlangen“.590 Damit legt er nahe, dass 

der Prophetenenkel nach Ibn Ṭāwūs der Einladung der Kufaner nicht zum 

Schutz der Religion gefolgt ist, sondern über sein Martyrium persönliche Ret-

tung vor dem Höllenfeuer zu finden angestrebt habe.  

Diese implizite Verunglimpfung des dritten Imams lässt der Autor an dieser 

Stelle kommentarlos stehen und geht über zur dritten Interpretation, der zufolge 

Ḥusains Aufstand (qiyām), wie zeitgenössische 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 begründen 

(taškīl-i ḥukūmat) und die Religion seines Großvaters am Leben erhalten wollen 

(Islām rā zinda kunad). Die verborgene Seite des Aufstands sei gekennzeichnet 

gewesen durch Ḥusains außergewöhnliches Wissen, dass er in Kufa niemals an-

kommen und in Karbalāʾ als Märtyrer sterben werde.591 Im Großen und Ganzen 

handelt es sich hierbei um Ṣāliḥī-Nağafābādī eigene These, was er in der Ein-

leitung jedoch noch nicht preisgibt.  

Desweiteren listet er eine namentlich nicht genannte sunnitische Gruppe auf, 

die Ḥusains Aufstand als eine auf die Errichtung einer islamischen Regierung 

abzielende Reformbewegung deutete und von dem ägyptischen Schriftsteller 

ʿAbbās Maḥmūd al-ʿAqqād (gest. 1964) repräsentiert wurde.592  

                                                
589  Ibn Ṭāwūs überlieferte diese Erzählung in seinem Maqtalwerk al-Luhūf ʿalā qatlā aṭ-Ṭufūf, 
   die auf den sechsten Imam Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq zurückgeht. 
590  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. xii. Zitiert nach Ibn Ṭāwūs, Luhūf, o.O. o.J, S. 23. 

        بعضی 0"گر م?گو"ند 2ماA م?خو2ست خو0 /2 ب) کشتن بد:د تا بز/گتر"ن پا520 /2 42 خد2(ند 0/"افت کند ( ب) بالاتر"ن
                                                                                                                                          &*جا% سعا&% برسد.

591  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. xiif.  
592  Ebd., S. xiii. Al-ʿAqqād verfasste eine Schrift mit dem Titel Abū aš-šuhadāʾ al-Ḥusain b. ʿAlī, 
 die erstmals 1944 als Seminararbeit veröffentlicht und 1959, 1965 und 1969 in Kairo neu auf- 
  gelegt wurde. 1967 erschien in Lucknow eine Übersetzung in Urdu und 2004 in Teheran eine 
  persische Übersetzung.  
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Abschließend erwähnt Ṣāliḥī-Nağafābādī die seiner Ansicht nach in Vergessen-

heit geratene Ansicht „großer schiitischer Gelehrte“, darunter die Rationalisten 

aš-Šaiḫ al-Mufīd, as-Saiyid al-Murtaḍā und aš-Šaiḫ aṭ-Ṭūsī, die ähnlich wie 

Ayatullah Ḫumainī die Ansicht vertreten haben sollen, dass der dritte Imam die 

„verdorbene Regierung“ der Umaiyaden habe vernichten und eine islamische 

Regierung errichten wollen,593 womit er den Fokus seines Werks bereits fest um-

rissen hat. 

Zur Stärkung seiner Hauptthese schickt Ṣāliḥī-Nağafābādī eine Beschrei-

bung der politischen Lage voraus, der die muslimische Gemeinde seiner Ansicht 

nach seit dem Machtantritt Muʿāwiya b. Abī Sufyāns 661 n. Chr. ausgesetzt war. 

So sagt er Muʿāwiya nach, eine gerechte islamische Regierung in eine tyrannische 

und imperatorische Herrschaft gewandelt zu haben, aus der die Menschen Ret-

tung (nağāt) gesucht hätten.594 Nach 20 Jahren „unter dem Stiefel von Muʿāwiyas 

Despotie“ (zīr čakma-yi istibdād) habe sich die Gemeinde schließlich danach ge-

sehnt, dass eine würdige Persönlichkeit wie Ḥusain sie von Unterdrückung und 

Knechtung befreie und die Regierung wieder in eine islamisch gerechte um-

wandele.595  

Was nun die Absichten Ḥusains betrifft, sich in den Irak zu begeben, ne-

giert Ṣāliḥī-Nağafābādī 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 Ṭāwūs’ im 13. Jahrhundert verfasstem 

Maqtalwerk um die vorherrschende Sichtweise hinsichtlich Ḥusains Reise in den 

Irak. Einige Überlieferungen, die beispielsweise im spätqajarischen Diskurs über 

Imam Ḥusains außergewöhnliches Wissen zitiert wurden, lassen durchaus die-

sen Schluss zu. Tatsächlich wurde diese These jedoch erst in der Mitte bzw. Ende 

der 1960er Jahre in Umlauf gebracht, was Ṣāliḥī-Nağafābādī allerdings nicht 

thematisiert. Stattdessen argumentiert er unter Berufung auf eine Überlieferung 

von Ibn Aʿṯam, Ḥusain sei einzig für die Wiederherstellung der Ordnung in der 

Gemeinde seines Großvaters Muḥammad aus der Heimat ausgezogen.596 Zu 

                                                
593  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., xiiif., 105.  
594  Ebd., S. 89, 166. 

         فر#" ! A; بن 2بی سف=ا? 2<ل=ن کسی 2ست ک; حکومت عا7لانۀ 2سلامی 20 بطو0 کامل بسلطنت &المانۀ[...] معا!) 166! (
                            2*مپر*/و-( *ستبد*!( تبد%ل کر!.                                                                                               

595  Ebd., S. 7, 27, 50, 340. 
596  Ebd., S. 289. –8'نمَا خرجت لطلب 'لاصلا* فی 'مَة جدَ!  من فقط بر-5 -صلا2 1% -مت جد! -, +*نم خا%$ شد!.              
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diesem Zweck hatten Ḥusain einige seiner Anhänger in Kufa Einladungsbriefe 

gesandt, ihr Imam und politischer Führer der Gemeinde zu werden, die Ṣāliḥī-
Nağafābādī mutmaßlich beeinflusst vom Diskurs der iranischen linken Opposition 

der 1960er Jahre folgendermaßen zusammenfasst: Nach dem Tod des 

umaiyadischen Kalifen Muʿāwiya hätten „die unterdrückten, nach Gerechtigkeit 

Strebenden und notleidenden Muslime Iraks“ Ḥusain Hilferufe geschickt, er 

möge sie und die Religion doch aus der Unterdrückung und Verderbtheit ret-

ten.597 Seine Antwort darauf – zitiert aus al-Mufīds Werk über die Biographien 

der zwölf Imame, dem Kitāb al-Iršād – lautet im arabischen Original: 
 

„Wenn er [Ḥusains Emissär Muslim b. ʿAqīl] 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, hält die Gerechtigkeit aufrecht und unterwirft sich der 
Religion der Wahrheit. Grüße.“598 

 

Seinen Lesern übersetzt Ṣāliḥī-Nağafābādī diese Überlieferung im Anschluss daran 

und fügt ohne einen Hinweis, dass es sich um seine Interpretation handelt, eine 

entscheidende Ergänzung hinzu. Er erklärt: 
 

„Wenn Muslim b. ʿAqīl mir schreibt, dass eure Großen und Weisen die-
selbe Meinung vertreten, dass sie zugunsten der Rettung vor der unge-
rechten Regierung der Banū Umaiya unter meiner Führung 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-
sprüngliches Zentrum zurückbringen. Bei meinem Leben, der Leiter und 
Führer einer islamischen Regierung ist nur jemand, der nach dem Qurʾān 
handelt, sich auf der Grundlage der Gerechtigkeit beträgt und an der 
Religion der Wahrheit festhält und sich [ihr] ergibt. Grüße.“599 

 

                                                
597  Ebd., S. 40. 

        لا!عل%$ #لس)ما% حس"ن نجد ,د* عر'& ب$ گو! ! مسلمانا!صد'& 'ستغاثۀ عد'لتخو'2ا0 ستمد,د+ *ند'& تظلمَ )'& %ک #ر! 
                                                    2س@د? ,01 ,< خو1ست9 1ند ک9 1سلا6 ,مسلمانا3 12 01 /لم ,فسا( نجا% بخشد.           
598  Ebd., S. 95. Zitiert nach aš-Šaiḫ al-Mufīd: Kitāb al-Iršād, o.O. o.J., S. 183, der diese Antwort  
   aus aṭ-Ṭabarīs Geschichtswerk Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk über Abū Miḫnaf überlie-

ferte.  
ً ما قدمت ب& %سلکم  مثلقد +جتمع 01, ملئکم - .-, +لحجی منکم علی  فا( کتب #لی #ن!         الله فلعمر!%نشاء  (قد* (ل$کم &ش$کا

                                                                      *ن %لحق & %لسلا!.ما %لاما4 %لا %لعامل بالکتا- ' %لقائم بالقسط ' %لد%ئن بد
599  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 95. 

        )م'& حکومت(المانۀ بنی  '& حکومتنجا!  بر"!خر/مند%, شما گشت! %ند ک!  ک) بز%گا" !بنو#سد )گر مسلم )بن عق%ل بمن 
 *لانۀ !سلامی "!       ()نک% خلافت   بمنظو!)ن مطلب بو* ()نصو$# من شما گو$ا" !نام$ #ا!  د)ند چنانک!تشک#ل ببزعامت من 

        3 2ئ0س حکومت *سلامی فقط کسی &مامد"!ب2 کوف2 خو01م /مد! بجا( خو&% قسم! با+گر")نم بز#"!  بمرکز 'صلی خو! "!
                          نما5د & بد5ن حق پا0 بند & علاق- مند باشد & %لسلا!. 'ست ک8 بقر56 کر4م عمل کند . بر 'سا* عد'لت !فتا!
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Das von al-Mufīd über Abū Miḫnaf überlieferte Antwortschreiben deutet darauf 

hin, dass Ḥusain die Führung der Gemeinde in Kufa zu übernehmen bereit war, 

sofern ihm die dortige Bevölkerung genügend Unterstützung entgegenbringt. 

Seine These der beabsichtigten Regierungsübernahme verstärkt Ṣāliḥī-Nağafābādī 
mit zwei weiteren Aussprüchen Imam Ḥusains, deren Übersetzung der Historiker 

wie am Brief an die Bevölkerung Kufas gesehen mit seiner eigenen Deutung ver-

webt. Aus aṭ-Ṭabarīs Geschichtswerk Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk zitiert er einen 

von Abū Miḫnaf überlieferten Brief Ḥusains an die Bevölkerung Baṣras, 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 wilāya erklärt Ṣāliḥī-Nağafābādī seinen Lesern als „Wir, die 

Familie des Propheten, sind würdiger hinsichtlich der Leitung des Islams“, „[…] 

hinsichtlich des islamischen Kalifats“ und „[…] der Leitung und islamischen 

Regierung.“.601 Ähnlich verhält es sich mit der persischen Wiedergabe des zweiten 

aus aṭ-Ṭabarīs Geschichtswerk entnommenen Ḥadīṯs, demzufolge Ḥusain verkün-

det haben soll: „Ich bin würdiger als andere“602, die Führung der Gemeinde zu 

übernehmen, was Ṣāliḥī-Nağafābādī mit „Ich bin würdiger als andere, die vorherr-

schende […]“ sowie „[…] die gegen den Islam gerichtete Regierung zu verändern.“ 

beschreibt.603 Daraus und in Anlehnung an die Imamatslehre schlussfolgert der 

Gelehrte, dass es aufgrund seiner Abstammung vom Propheten Ḥusains Pflicht 

gewesen sei, die Religion wiederzubeleben, indem er die tyrannische Regierung 

der Umaiyaden ablöse.604 Aus diesem Grund „hat der Enkel des Propheten be-

schlossen, zur Rettung des Islams im Zentrum Iraks eine unabhängige Regierung 

zu errichten und das islamische Kalifat in sein Zentrum zurückzubringen.“605, 

um den Islam und die Muslime „aus den Klauen der schwarzen Despotie“ (čan-

gāl-i istibdād-i siyāh) zu befreien.606  

                                                
600  Ebd., S. 60f., 105, 157, 158, 431.                 .نحن ,0ل ,لب%ت ,8لی بولا4ة 0ذ, ,لامر من 0ؤلاء ,لمدع%ن ما ل%س ل"م 
601  Ebd. ...] ما .;ل ب8ت پ8غمبر بر.3 حکومت .سلامی شا"ست% تر"م                                                                    .[  
602  Ebd., S. 16, 289, 292, 431, 435.                                                                           .[...] نا )حق من غ"ر(+ 
603  Ebd., S. 290, 431.  !)290 (ضع موجو# "!  ر!0 من -, +ر کس شا%ست" ت) *م.       تغ""رک"#                            

                                               #"م.  موجو' &% تغ""ر $سلا! ضدمن 23 1ر کس شا-ست& تر) ک& حکومت ) 431(! 
604  Ebd., S. 69, 291. 
605  Ebd., S. 23, 45, 47, 97, 149, 172, 192, 319, 333, 392. 

        تشک*ل بد'د %خلافت عر,+ حکومت مستقلی &% مرکز  $سلا!تصم-م گرفت بر&% نجا!  (!)پ%غمبر  ) فر#ند149(! 
                     #سلامی -# بمرکز خو$ برگر$#ند.                                                                                                 
606  Ebd., S. 23, 45, 47, 97, 149, 172, 192, 319, 333, 392. 

       %خلافت   بد"دمستقلی تشک"ل عر'& حکومت &% مرکز $سلا!  نجا!تصم(م گرفت بر"!  (!)پ%غمبر  ) فر#ند149(! 
                                                                                                           #سلامی -# بمرکز خو$ برگر$#ند.           
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Seine in der Einleitung aufgestellte These, dass die Gelehrten al-Mufīd, al-Mur-

taḍā und aṭ-Ṭūsī bereits im elften und zwölften Jahrhundert die Meinung ver-

treten hätten, Imam Ḥusain habe die Errichtung einer islamischen Regierung in-

tendiert, scheint Ṣāliḥī-Nağafābādī mit seinem Verweis auf al-Mufīds Kitāb al-

Iršād bewiesen zu sehen. Im weiteren Verlauf seiner Argumentation liefert der 

Historiker keine weiteren Belege mehr. Diese hätte er meines Erachtens ledig-

lich über Analogien erbringen können, da die Beschreibungen aṭ-Ṭabarīs und al-

Mufīds sowie die mir bekannten Darstellungen al-Murtaḍās und aṭ-Ṭūsīs einzig 

darauf hindeuten, dass Imam Ḥusain nach Kufa zog, um der Imam und politische 

Führer der dortigen Gemeinde zu werden. 

Wenngleich die bereits in aṭ-Ṭabarīs Geschichtswerk enthaltene Beschreibung 

Abū Miḫnafs Hinweise auf Imam Ḥusains politischen Führungsanspruch ent-

hält, war Ṣāliḥī-Nağafābādī meines Erachtens der erste Gelehrte, der das Ziel der 

Regierungsbildung explizit formuliert hat. 

4.2.3 Der Schutz der Religion über das Handlungskonzept „Das Gute befehlen, 
das Schlechte verbieten“ bei Muṭahharī 

 In Ayatullah Muṭahharīs Vorträgen und Schriften spielte das Thema der 

Regierungsbildung nur indirekt eine Rolle. Zentral in seiner Beschäftigung mit 

den Gründen, die Imam Ḥusain zur Abreise aus Mekka bewegt haben sollen, ist 

das islamische Prinzip „Das Gute gebieten, das Schlechte verbieten“ – al-amr bi-

'l-maʿrūf wa-'n-nahī ʿan al-munkar – als Grundlage von Ḥusains Handeln zur 

Wiederbelebung der Religion. 

Die Wurzeln dieses Prinzips gehen auf den Qurʾān zurück, in dem es in 3:104 

heißt: „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 gegenüber Gott und Seinem Propheten.607 Nach 

der Definition des sechsten schiitischen Imams Ğaʿfar aṣ-Ṣādiq umfasst „das 

Schlechte verbieten“ „dem Gläubigen 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. 
607  Qurʾānstellen, 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 

Schwert“.608 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.“ Muṭahharī definiert das Prinzip als grundlegendstes Wesens-

merkmal einer islamischen Gesellschaft und Notwendigkeit, für die Bewahrung 

der Religion ein jedes rechtmäßiges Mittel anzuwenden.609 Es handelt sich dem-

zufolge um eine religiöse und moralische Pflicht des Gläubigen, die Gebote des 

Islam zu befolgen und die Religion vor Bedrohungen zu beschützen, womit das 

Prinzip meiner Ansicht nach sowohl die spirituelle als auch die militärische 

Dimension des Ǧihād-Konzepts repräsentiert. 

Im Mittelpunkt von Muṭahharīs Denken steht allgemein die „Schule Ḥusains“, 

die „den Weg der Rettung dieser Gemeinde [darstellt], denn der Pfeiler Ḥusains 

ist der Pfeiler ‘das Gute befehlen und das Schlechte verbieten’.“610 Nach Ansicht 

des Rechtsgelehrten handelte der Prophetenenkel entsprechend eben jenes Ge-

bots, als er seinem politischen Widersacher Yazīd nach dem Tod von dessen 

Vater die Huldigung als Oberhaupt der Gemeinde verweigerte. Seine Abreise 

soll der dritte Imam folgendermaßen begründet haben: „Ich bin zugunsten [des 

Prinzips] das Gute befehlen aufgebrochen, um die Religion zu beleben und das 

Verderbnis zu bekämpfen. Meine Bewegung ist eine islamische Reformbewe-

gung."611 Diese Aussage ist allem Anschein nach von Ḥusains Testament inspi-

riert worden, in dem der Prophetenenkel seinem Halbbruder Muḥammad b. al-

Ḥanafīya den Grund seiner Flucht vor Yazīd erklärte: 
 

„Ich bin weder Böses im Schilde führend oder übermütig abgereist, noch 
um Zwietracht zu säen oder zu unterdrücken. Vielmehr bin ich abgereist, 
um die Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde meines Groß-
vaters zu fordern. [Dabei] möchte ich das Gute befehlen und das Schlechte 
verbieten und den Weg meines Großvaters und Vaters beschreiten.“612  

 
                                                
608  Ebd., S. 254.  
609  Muṭahharī, a.a.O., I: 234, 235, 281; Ders., a.a.O., II:153. 
610  Ebd., II:148, 153. 

                  بد,@ شک مکتب حس3نی ;#: نجا7 #6ن #مت #ست )6ر# کرسی حس3ن کرسی #مر ب/ معر,- , ن*ی #) منکر #ست.
611  Ebd., I:102.  

        ا مفاسد مبا&%$ کنم.&%نک" بحس<ن می گفت من ن:ضت کر70 بر"! "مر ب1 معر34% بر"! "/نک1 0/ن -" ,ند( کنم% بر"! 
    ن*ضت من -ک ن*ضت #صلاحی #سلامی #ست.                                                                                           

612  Ebd., I:145. Vgl. Ibn Aʿṯam, a.a.O., V:33ff. 
         $مة جد23 $01د $. $مر بالمعر%& % $ن"ی'لاصلا# فی  لطلب(نمَا خرجت (شر(ً )لا بطر(ً )لا مفسد(ً )لا &الماً! $نیَ لم $خر! 

                                                                                                     عن #لمنکر $#س+ر بس+ر( جدَ% $#بی.              
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Diesen von Abū Miḫnaf überlieferten Brief übersetzt Muṭahharī seinen Zu-

hörern und Lesern, wie bereits bei Ṣāliḥī-Nağafābādī gesehen, mit einer kleinen 

aber inhaltlich bedeutenden Ergänzung, die nicht im arabischen Original enthal-

ten ist: 
 

„Die Menschen der Welt sollen wissen, dass ich kein ehrgeiziger, nach 
einem Rang strebender, aufrührerischer, zerstörerischer 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 Großvaters ver-
bessern will. Ich will das Gute befehlen und das Schlechte verbieten.“613 

 

Konkret bedeutet dieses Ḥusains Handeln zugrunde liegende Prinzip, dass er 

sich für die Religion und „die Befreiung der islamischen Welt und Muslime aus 

den Klauen der Unterdrückung“ erhoben habe, indem er nicht nur sein Schwei-

gen über eben jene Unterdrückung und Verderbtheit brach, sondern sie auch be-

kämpfte.614 Auf Ṣāliḥī-Nağafābādīs Untersuchung Šahīd-i ğāwīd Bezug nehmend 

warf Muṭahharī die Frage auf, ob sich das Prinzip al-amr bi-'l-maʿrūf darauf 

beschränkte, dass Ḥusain Yazīd den Treueid verweigerte oder er beabsichtigt 

hatte, in Kufa die Regierung zu übernehmen. Muṭahharī verweist auf die Ein-

ladungsbriefe der Kufaner an den Prophetenenkel, ihr Imam zu werden, die 

seiner Meinung nach Ḥusains Intention, die Regierung und Leitung der Ge-

meinde zu übernehmen, in Gang gesetzt haben. Er zitiert Ṣāliḥī-Nağafābādīs 

Hauptargument für dessen These der Regierungsbildung, Ḥusains von aṭ-Ṭabarī 
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 (inqilāb) gegen Yazīd geplant haben 

könnte.615  

Es deutet viel darauf hin, dass Muṭahharī Ṣāliḥī-Nağafābādīs These, der dritte 

Imam habe das Ziel verfolgt, in Kufa die Regierungsgewalt zu übernehmen, teilt 

und sein Anspruch auf die Führung der muslimischen Gemeinde eine praktische 

                                                
613  Muṭahharī, a.a.O., I:145. 

       . من چن#ن /دف-ا,ی ند)'!. ق#ا! من ق#ا! - مفسد ( )الم ن$ستم' &خلالگر#لب مقا!جا% $لب!  #"!ا بد*نند ک% من "ک مر#$ #ن!
        )مر ب& معر"!  جدَ خو0/ .# #صلا+ کنم. من می خو#"مخو#%م #مت  . ق2ا+ / خر/. کر,+ بر') '&نک# می#صلا) 'لبی #ست

                                                                                                                          ,ن*ی )' منکر بکنم.             
614  Ebd., I:102, II:36, 66. 

               ) [...] *6 حاضر شد بر*3 نجا0 ج;ا: *سلا7 6 بر*3 نجا0 مسلم,ن *( چنگا$ #لم [...].                        36(! 
       &ن$ی "!  ()صل )مر ب& معر"!کر! سکو!  نبا"د)لم %فسا!  : ,صلی '& ,سلا- ,ست ک) '& مقابلفرمو! ) خو$# می66(! 

                                                                                                        منکر).                                              
615  Ebd., II:124, 131.  
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Umsetzung des Prinzips al-amr bi-'l-maʿrūf darstellt. Die Motivation für Ḥusains 

Abreise und der Zweck seines Martyriums sind nach Muṭahharīs Lesart die 

Wiederherstellung der Ordnung in der Gemeinde zum Schutz des Islams, ver-

wirklicht durch die Errichtung einer islamischen Regierung, die der beschwo-

renen Unterdrückung ein Ende bereitet. 

4.2.4 Der Zweck von Imam Ḥusains Martyrium bei Šarīʿatī: Zeugnis ablegen 
über unhaltbare Zustände 

Ṣāliḥī-Nağafābādīs Hauptthese beeinflusste nicht nur unmittelbar Aya-

tullah Muṭahharīs Vorträge hinsichtlich der Darstellung des Prophetenenkels, 

sondern auch die ʿAlī Šarīʿatīs.  

Šarīʿatī stimmte insofern mit dem Rechtsgelehrten überein, dass es das Recht 

und die Pflicht des Imams gewesen sei, Unterdrückung zu bekämpfen, der Usur-

pation der Macht ein Ende zu bereiten und selbst die Regierung zu übernehm-

en.616 Dafür habe sich der Imam politisch und militärisch gegen die usurpierende 

Regierung erheben, die Wahrheit wiederbeleben und die Führung der Gemeinde 

übernehmen müssen, was Šarīʿatī als die Mission Ḥusains schlechthin versteht.617 

In Anlehnung an die von Ibn Aʿṯam überlieferten Ziele Ḥusains verweist der 

Soziologe auf die Predigt des dritten Imams, derzufolge Ḥusain den Weg seines 

Großvaters und Vaters habe beschreiten wollen, und dass er ausgezogen sei, um 

das Gute zu befehlen und das Schlechte zu verbieten.618 Die Regierungsüber-

nahme durch den dritten Imam stellt für Šarīʿatī zweifelsfrei ein Ideal dar, das 

seiner Ansicht nach jedoch nicht mit der damals vorherrschenden Situation 

übereingestimmt und Ḥusain einfach nicht über die Möglichkeiten verfügt habe, 

eine politische Revolution durchzuführen.619 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 außer den Tod“.620 Als Beleg zieht 

                                                
616  Šarīʿatī, „Šahādat“, S. 135, 139.  
617  Ebd., S. 135. 

'& ب$ #ست        ' حق .- -ح+ا کند '&ما! مر"! [...] بکندحکومت غاصب ق$ا+ مسلحانۀ س$اسی  بر#بر "!ک* (ما) می باس"ت [...]   
                                                 #*ن #مکا2 "# عاملاً حس+ن !" #*ن سا& ند#"!.   بگ)ر.. [...] &-ن ,سالت حس)ن &ست #لی

618  Ebd., S. 136, 171. 
"ن-ی +* منکر& ب$ر"!       بر)( )مر ب& معر"!  می کند ک/ من ب/ پ*ر&. -, س*ر) جد &پد#"! +* مد'ن% $علا! ) "!136(!   

                                                                                                                               می #"!.                      
619  Ebd., S. 135, 136. 
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620  Ebd., S. 155. 
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Šarīʿatī Teile der Ḫutta al-maut – Predigt Ḥusains heran, die im Diskurs über das 

Wissen des Imams um seine nahende Tötung die Vorhersage seines unaus-

weichlichen und festgeschriebenen Martyriums beinhaltet. Dieser Predigt zufol-

ge hat der Prophetenenkel seinen Anhängern in Mekka mitgeteilt „[…] Ich ziehe 

in meinen Tod. Der Tod wurde dem Nachkommen Adams festgeschrieben, [so wie] 

das Halsband den Hals eines Mädchens [schmückt].“621 Mit Hilfe dieser von 

Ḫwārazmī und Ibn Ṭāwūs überlieferten Rede argumentiert Šarīʿatī, dass Ḥusains 

Absicht – weil er die Übernahme der Regierungsgeschäfte nicht verwirklichen 

konnte – die Erlangung des Martyriums gewesen sei. An dieser Stelle bezieht der 

Soziologe erstmals explizit Stellung gegen Ṣāliḥī-Nağafābādīs Hauptthese und 

argumentiert:  
 

„Jemand, der sich politisch erheben will, spricht diese Worte [„ich ziehe in 
meinen Tod“, M.B.] nicht, [stattdessen] sagt er: ʿWir schlagen, wir töten, wir 
siegen, wir vernichten den Feind.ʾ Aber Ḥusains Rede an alle Menschen 
lautete: ʿDer Tod ist für den Nachkommen Adams so schön wie ein Hals-
band am Hals eines schönen und jungen Mädchens. Der Tod ist der 
Schmuck des Menschen.ʾ [Von] Mekka aus machte er sich auf den Weg in 
den Tod.“622 

 

Gegen einen politischen Aufstand spricht für den Soziologen außerdem, dass der 

Prophetenenkel nicht heimlich nach Kufa abgereist war, sondern zusammen mit 

seinen Angehörigen und Anhängern in einer großen Karawane. Ḥusain habe 

erkannt, dass vom Wesen des Islam nicht viel übrig geblieben wäre, hätte er die 

Machtergreifung seines Widersachers stillschweigend hingenommen, deswegen 

habe er bewusst das Martyrium gewählt.623 Durch sein Blutvergießen vermochte 

Ḥusain zwar nicht seinen Feind zu besiegen, demütigen konnte er ihn aber indes 

und Zeugnis davon ablegen,  
 

„ […] dass ein großes Verbrechen, ein großer Betrug, Usurpation und 
Grausamkeit herrschen. Es zeugt davon, dass die Wahrheit abgelehnt wird 
und Werte zerstört und vergessen werden. Letztendlich ist es ein roter 
Protest gegen die schwarze Macht und ein Schrei der Wut über die Stille, 
die Aller Kehlen durchtrennt hat.“624 

                                                
621  Ebd., S. 136. علی ج)د &لفتا!.     علی -لد +"* مخط &لقلا"![...] %علا) می کند ک1 من ب1 سو/ مر- می *(): خط %لمو!   
622  Ebd. 

' پ0ر.- می شو(م' &شمن "!       کش"ممی  می گو(د: می %ن#م!کسی ک, می خو-5د ق2ا3 س2اسی بکند -#ن گون, سخن نمی گو#د!   
        %مچو!  &%باستفر&ند #"!  مر% بر"!ک!:  حرکت خو%ش3 خطابش ب- ,مۀ مر'& #%ن #ست. (ما حس$ن "! نابو' می کن"م

                    4 جو,:9 مر! 81نت مر) ,ست! 4 بعد ,1 مک& /,. می ,قتا) ب& %ر$ مر!.     گر(نبند (, گر(* (ختر% $#با  
623  Ebd., S. 52, 138.                      #ست.          ش$ا"!! &گا$ان!) ,3 &5ن 3&2ی ک' 0غا. کر,+ &ست ک' &نتخا! 52(! 
624  Ebd., S. 179. 
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Während nach der Darstellung der anderen Autoren Imam Ḥusain den Mär-

tyrertod in der Absicht starb, die Religion schützen sowie den Islam und die 

Muslime aus den „Klauen der Despotie“625 retten zu wollen, indem er in Kufa die 

Regierungsgeschäfte zu übernehmen versuchte, diente es in Šarīʿatīs Denken der 

Aufdeckung unhaltbarer Zustände. In seiner Beschreibung des Martyriums als 

Zeugnisablegen lassen sich in Šarīʿatīs Denken zwei Tendenzen feststellen: Zum 

Einen erwähnt er in keinem der analysierten Vorträge 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. Šarīʿatīs fehlende Definition dieser Leitlinie lässt 

offen, ob die Befolgung überwiegend religiöser Gebote im Vordergrund steht 

oder eher der von ihm beschworene historische Kampf zwischen Gut und Böse, 

Wahr und Falsch sowie Gerechtigkeit und Despotie, in den er Ḥusains Wirken 

einordnet. Sein ahistorisches und revolutionäres Verständnis der Zwölferschia als 

wahre, unverfälschte alidische Schia, in der er die „Schule des Widerstands und 

Martyriums“ (maḏhab-i iʿtirāḍ wa šahādat)626 verkörpert sieht, deutet eher auf 

Letzteres hin. Zum Anderen erfährt der Martyriumsbegriff mit seiner These 

„Ḥusains Martyrium bedeutet, er hat sich um seiner eigenen Tötung willen er-

hoben.“627 eine weitreichende Bedeutungserweiterung: Šarīʿatī beschreibt das 

Schlachtfeld-Martyrium nicht mehr nur als tödliche Folge des Einsatzes um 

Gottes willen (fī sabīl Allāh bzw. dar rāh-i ḫudā), d.h. in der Verteidigung des 

Islam gegen Feinde der Religion, sondern als bewusst gewähltes Mittel, um Miss-

stände wie Usurpation und Unterdrückung aufzudecken.  

 

                                                                                                                                 
        'ست ک) 'نکا# می جو3 حاکم *ست. شا,د *ثبا& حق$قتی  ! قسا!" !&%$ غصب بز*() فر%بی بزک' جنا#تی گو#& %$ #ست 

      ,عتر,/ سرخی ,ست بر حاکم$ت س$ا"!   ) بالاخر"!شو"! نمونۀ #جو" *$(4 3ا)ی *ست ک/ پاما- می گر""! *( )ا" می $#"! 
                                                                فر&ا: خشمی #ست بر سر سکوتی ک3 +مۀ حلقو, +ا (# بر&د$ #ست.             

625  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 28, 293, 316, 431. „Aus den Klauen der Unterdrückung“ siehe 
  Muṭahharī, a.a.O., II:36.  
626  Šarīʿatī, „Tašaiyuʿ-i surḫ“, S. 12. 
627  Ders.: „Baḥṯī rāğiʿ bih šahīd“, in: Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam, Mağmūʿa-yi āṯār, Bd. 19, 9. Auflage, 
  Teheran 2001/2002, S. 197-211, S. 210. 

.                                            #ما ش?ا%< حس*نی9 کشت3 شد0 مر%6 #ست ک3 خو0 بر#6 کشت3 شد0 خو-ش ق*ا) کر%$ #ست  
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4.2.5 Die „Wiederherstellung der Ordnung“ als Wiederbelebung einer klassen-
losen Gesellschaft bei Riḍāʾī 

In der Forschungsliteratur hielt sich lange die Vermutung, dass die Grün-

der der marxistisch beeinflussten Organisation Muğāhidīn-i Ḫalq aufgrund ihrer 

revolutionären Interpretation der Zwölferschia, die Ähnlichkeiten zu der ʿAlī 
Šarīʿatīs aufweist, maßgeblich von dem Soziologen inspiriert worden sind.628 An-

hand der Interpretation Aḥmad Riḍāʾīs, einem der Ideologen der Organisation, mit 

welcher Motivation der dritte Imam Mekka verlassen haben und wofür er den 

Märtyrertod gestorben sein soll, lässt sich aufzeigen, dass die Muğāhidīn manche 

ihrer Standpunkte unabhängig von und teilweise vor Šarīʿatī entwickelt haben. 

Riḍāʾīs Untersuchung Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī, die entweder ein halbes Jahr 

oder gar drei Jahre vor Šarīʿatīs bedeutendem im März 1972 gehaltenen Vortrag 

Šahādat im Untergrund zirkulierte, stellt die politische Situation in der zweiten 

Hälfte des siebten Jahrhunderts eingangs knapp als von Unterdrückung (ẓulm) 

und dem Wirken einer tyrannischen Regierung (ḥukūmat-i ğābirāna) geprägt 

dar.629 Ausgehend von seiner Verantwortung gegenüber den Massen (tūdahā) – 

das Äquivalent der Muğāhidīn-i Ḫalq für die muslimische Gemeinschaft (umma) 

– habe der Prophetenenkel seinem politischen Herausforderer die Anerkennung 

als Kalif verweigert, womit nicht nur Ḥusains Abreise, sondern auch sein Auf-

stand (qiyām) seinen Anfang genommen haben.630 Ḥusains damit verbundene 

Absichten erklärt Riḍāʾī mit der im Diskurs führenden auf Ibn Aʿṯam zurück-

reichenden Überlieferung, die bereits aus den Werken Niẓām al-ʿUlamāʾs, Ṣāliḥī-
Nağafābādīs und Muṭahharīs hinlänglich bekannt ist: 
 

„Ich gehe nicht aus Medina weg um der Stille oder des Vergnügens willen, 
um das Leben zu schützen, Macht zu erlangen oder um das Feuer des Auf-
ruhrs und der Verderbnis zu schüren. Ich fordere die Wiederherstellung 
der Ordnung [in] der Gemeinde meines Großvaters!“631 

 

                                                
628  Abrahamian, Radical Islam, S. 103.   
629  Riḍāʾī, a.a.O., S. 10, 14, 15, 21, 103, 123.   
630  Ebd., S. 9, 11, 122.  
631  Ebd., S. 15. 

         () 'لب $صلا!من بخاFر 9سا-ش &تفر-ح &کسب 0ندگی &جا= -ا بر1نگ)ختن 9تش فتن! &فسا2 01 مد-ن! ب)ر&+ نم)ر&% بلک! 
                                                                                                             4مت جد خو-ش با-نکا( )ست م$زنم.     

  Riḍāʾī spricht hier irrtümlicherweise von Medina – der dritte Imam hielt diese Rede jedoch 
in Mekka, kurz bevor er Richtung Irak aufgebrochen war. 



4. Die Darstellung Imam Ḥusains im Wandel 

 

200 

Was die „Wiederherstellung der Ordnung“ bedeuten könnte, darüber gibt die fol-

gende Imam Ḥusain zugeschriebene Aussage Aufschluss, deren Ursprung jedoch 

gänzlich unbekannt ist. Aus jenem Korpus an Überlieferungen, 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 

auszuschließen, dass diese Erklärung eine sehr freie Zusammenfassung Riḍāʾīs 

oder möglicherweise gar seiner Phantasie entsprungen ist. In ihr lässt er den 

dritten Imam sagen: 
 

„Was ihr habt, ist kein Leben! Das ist Unterjochung und Verderbtheit. Die 
Hand der Unterdrückung hat euch all diese Unglücke gewaltsam aufge-
zwungen. Ich gehe, um dieser Situation ein Ende zu bereiten. Ich gehe, um 
diese Unterdrückung zu vernichten. Dies ist mein Weg und mein Ziel!“632 

 

Dieser Ḥusain zugeschriebene Ausspruch verdeutlicht Parallelen zwischen den 

Darstellungen Riḍāʾīs und der Religionsgelehrten Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭah-

harī in dem Punkt, dass der dritte Imam der vorherrschenden „Unterdrückung 

und Verderbtheit“ mit seiner Erhebung gegen Yazīd den Kampf angesagt habe. 

Riḍāʾīs Sichtweise gründet sich meines Erachtens jedoch eher auf die Über-

zeugung der ersten Generation der Muğāhidīn-i Ḫalq, dass Islam und Marxismus 

dieselbe Botschaft – den Kampf gegen Ungerechtigkeit und Ungleichheit – ver-

körperten, als dass er sich auf Ṣāliḥī-Nağafābādīs und Muṭahharīs Argumenta-

tionen gestützt hätte. Seine Untersuchung Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī enthält 

keinerlei Referenzen auf die gedruckten Werke oder Vorträge der beiden Reli-

gionsgelehrten, dass sich eine direkte Beeinflussung nachweisen ließe. An dieser 

Stelle enden dann bereits die inhaltlichen Gemeinsamkeiten. Die These der bei-

den Rechtsgelehrten, dass die Muslime und die Religion aus der Unterdrückung 

befreit würden, indem der Prophetenenkel die Ordnung in der Gemeinde mittels 

einer islamisch gerechten Regierung wiederherstelle, findet keinen Zuspruch bei 

dem jungen Ideologen der Muğāhidīn-i Ḫalq. Nicht eine islamische Regierung 

stellt nach der Überzeugung der Organisation die ideale Regierung dar, sondern 

die Diktatur des Proletariats, die den Kampf für Gerechtigkeit und die Freiheit 

der Menschen anführt.633 Äußerst bemerkenswert erscheint mir darüber hinaus 

                                                
632  Ebd., S. 21. 

        شما تحم$ل کر+* (ست. من م$ر"!,ا *( )ست %لم بر . +م( ) '&ن نکبت %فسا!.ندگی ن+ست( بر&گی #ست  %#نک* شما &%$#د!
    تا A@ 2ست -* قطع کنم. م;ر+. تا 8لم -* نابو2 سا/.. *(نست -*, من +*(نست %د# من. [...]                                          

633  Muʾassassa-yi Muṭāliʿāt wa-pažūhišhā-yi siyāsī, a.a.O., I:330.  
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die Ähnlichkeit zu ʿAlī Šarīʿatīs Denken hinsichtlich des Instruments zur Ver-

wirklichung der Ziele: Während der Soziologe 1972 das Martyrium offen als 

Mittel propagierte, den Gegner bloßzustellen und damit die Weichen für einen 

potentiellen Wandel zu stellen, geht Aḥmad Riḍāʾī in seinem einige Zeit zuvor 

verfassten Werk Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusainī noch einen Schritt darüber hinaus: 

Er preist das Martyrium als ein Mittel des revolutionären Kampfes, als Schlüssel 

der Befreiung von Unterdrückung, und fordert es ein, wenn die politische Situ-

ation keine andere Option mehr lässt, d.h. er und seine Organisation erwarten, 

dass sich der Einzelne für die Freiheit der Massen opfert.634 Im Mittelpunkt sei-

ner Beschreibung von Imam Ḥusains 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 Riḍāʾīs Denken verkörpert Ḥusains Mar-

tyrium ein Mittel, der vorherrschenden Unterdrückung ein Ende zu beenden, um 

die Ordnung in der muslimischen Gemeinde wiederherzustellen“, die seiner 

Überzeugung zufolge von Muḥammads kurzzeitig verwirklichter klassenloser 

Gesellschaft geprägt war. 

 

                                                
634  Riḍāʾī, a.a.O., S. 50. 
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5. Martyrium als Opferung und die Hoffnung auf den Para-
dieslohn 
 

 
 

Das frühislamische Schlachtfeld-Martyrium, das Imam Ḥusain im Kampf 

um die politische und spirituelle Führung der muslimischen Gemeinde wider-

fahren ist, definiert sich auf der Grundlage weniger entsprechender Qurʾānverse 

und zahlreicher prophetischer Überlieferungen allgemein als Getötetwerden um 

der Sache Gottes willen. Die analysierten Quellen aus der späten Qajaren- und 

Pahlavīzeit bereichern diese knappe Definition gleichermaßen mit ihrer Beschrei-

bung des Martyriums als Opferung des eigenen Lebens (fidāʾ, ğān-nižārī), die die 

bedingungslose Ergebenheit Gott gegenüber verkörpert. Während Ḥusains männ-

liches Gefolge den Einsatz ihres Imams für den Schutz der Religion tatkräftig auf 

dem Schlachtfeld unterstützte, sollten spätere 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 Gläubigen für ihre reale und symbolische Unter-

stützung des Imams in Aussicht steht. 

5.1 Martyrium als Opferung – Martyrium als Erfüllung des Bundes 
mit Gott 

 Die Erinnerungen an den gewaltsamen Tod Imam Ḥusains umfassen in 

der zwölferschiitischen Gemeinde zwei einander ergänzende Blickwinkel auf 

den Prophetenenkel, die ihn sowohl als Opfer eines nach der Macht strebenden 

Gegners als auch als ein sich für die Religion Opfernden präsentieren. Die Dar-

stellung des getöteten Imams beschränkt sich daher nicht auf den tragischen 

Verlust eines spirituellen und politischen Führers, dessen Schicksal es zu bewei-

nen gilt. Während vornehmlich in rauḍa-ḫwānī-Predigten und Taʿzīya-Texten 

die Grausamkeit von Ḥusains Gegnern beschworen wird, die sich durch die Tö-

tung des Prophetenenkels versündigt und mit seinem Blutvergießen die irakische 

Wüste in ein blutiges Meer bzw. in einen Garten roter Tulpen635 verwandelt 

                                                
635  Zum Bild der vom Blut bedeckten Wüste siehe: Ḥasan Ṣāliḥī-Rād: Mağālis-i taʿzīya, Teheran  
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haben, zeichnen jene erörternden Maqtalwerke über die „Geheimnisse des Mar-

tyriums“ ein konträres Bild: Entsprechend der Argumentation spätqajarischer 

Religionsgelehrter habe Gott mit dem Prophetenenkel einen Bund (mīṯāq) ge-

schlossen und dessen Martyrium für die Verteidigung der Religion verfügt, dem 

sich Ḥusain bedingungslos ergeben habe.636 Unablässig heben die Quellen die 

paradigmatische Selbstlosigkeit des Prophetenenkels hervor, der sich einzig aus 

seinem Glauben, und nicht etwa von weltlichen Bestrebungen geleitet, für die 

Bewahrung des islamischen Gesetzes und im Kampf gegen Unglauben für den 

Schutz der Religion geopfert habe.637 In diesem Sinne verkörpert Ḥusains Mar-

tyrium die Opferung seines Lebens auf dem Weg Gottes und damit beispiellos 

die Bedeutung Islam, „die gänzliche Hingabe (taslīm) und Unterwerfung (inqi-

yād) unter die göttlichen Gebote“638 sowie „die bedingungslose Übergabe des 

Gläubigen an Gott“639. Für linke Intellektuelle wie Šarīʿatī und Riḍāʾī symboli-

sierte die Opferung des Prophetenenkels hingegen nicht mehr länger den Zweck, 

seinen Gehorsam gegenüber Gott unter Beweis zu stellen und sein Leben für den 

Schutz der Religion zu opfern. Entsprechend ihrer marxistischen Beeinflussung 

interpretierten sie dessen Selbsthingabe als Kampf gegen Unterdrückung, der die 

Lebensbedingungen seiner zurückbleibenden Gemeinde verbessern sollte.  

Ungeachtet dieser unterschiedlichen Auffassungen über den Zweck der Opferung 

teilen sämtliche analysierte Texte periodenübergreifend dasselbe Vokabular. Alle 

Autoren heben die Bereitschaft Imam Ḥusains sowie die der Märtyrer von Kar-

balāʾ hervor, Opfer zu bringen (fidā), sich selbst hinzugeben (ḫud dādan), ihr 

Leben zu opfern (fidā šudan, ğān fidā kardan und fidākārī kardan) und sich 

durch ihre Selbstlosigkeit, eben Aufopferung (ğān-nižārī), auszuzeichnen.  

 

                                                                                                                                 
  1995, S. 170a, 184a; Bārfurūšī, a.a.O., S. 173; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. iii; Muṭahharī, a.a.O.,  
  II:136, Šarīʿatī, „Ḥusain“, S. 27, 28, 90. Zum Bild vom Rosen- bzw, Tulpengarten siehe: Ğau-

harī, a.a.O., S. 124f.; Ṣāliḥī-Rād, a.a.O., S. 86a; Riḍāʾī, a.a.O., S. 6. 
636  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 227-228; Bārfurūšī, a.a.O., S. 120, 121, 122, 138, 141. 
637  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 61, 62, 215, 235; Ders., Sirr, S. 16, 18, 36, 42, 54, 63; Ders., a.a.O., S. 19, 37, 
  39, 47, 49, 56, 209; Bārfurūšī, a.a.O., S. 157; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 283, 316, 359, 366, 387; 
  Muṭahharī, a.a.O., I:86, II:29, 36. 
638  Louis Gardet: “Islām”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 172a-174b, 
  S. 172b. 
639  Mohammed Arkoun: “Islam”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of the Qurʾan, 
 6 Bände, Bd. II, Leiden 2002, S. 565-571, S. 569. 
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5.1.1 Zwischen Loyalitätsbekundung und Treueid: „Möge ich zu deinem Löse-
geld gemacht werden!“ 

Die qajarischen Quellen heben nicht allein Imam Ḥusains Opferbereit-

schaft für den Schutz der Religion hervor, sondern gleichermaßen die seiner An-

hänger, die ihn auf seiner Reise in den Irak begleitet haben. Die Wurzeln dieser 

in den Maqtalwerken beschworenen Hingabe von Ḥusains Getreuen lassen sich 

bis in Abū Miḫnafs Bericht Kitāb Maqtal al-Ḥusain zurückverfolgen, eine der 

frühesten Quellen über die Ereignisse von Karbalāʾ, die der Historiker aṭ-Ṭabarī 
in weiten Teilen überliefert hat. Die darin verwendete arabische Redewendung 

„möge ich zu deinem Lösegeld gemacht werden“ (ğuʿiltu fidāk) scheint der Ur-

sprung des in den qajarischen Maqtalwerken viel zitierten Ausdrucks „mein 

Leben ist dein Opfer“ bzw. „mein Leben ist dein Lösegeld“ (ğān-i man fidā-yi tū) 

zu sein. Ursprünglich galt diese idiomatische Wendung als Zeichen des Respekts, 

worauf die Begrüßung Ḥusains durch einen Anhänger seines Konkurrenten Ibn 

az-Zubair hinweist. Dieser fragte: „Möge ich zu deinem Lösegeld gemacht wer-

den, [sag] wohin ziehst du?“640 Auf eine Loyalitätsbekundung deutet die in Aus-

sicht gestellte Treue bis in den Tod jener Kufaner, auf deren Initiative sich Imam 

Ḥusain in den Irak begeben sollte. So forderte nach dem Tod Muʿāwiyas Sulai-

mān b. Ṣurad al-Ḫuzāʿī, einer der Führer der Šīʿat ʿAlī Kufas, von seinen Leuten, 

Ḥusain ihre Treue auszusprechen, wenn sie sich wirklich als seine Helfer (nāṣi-

rūhu) verstehen und ihn zu ihrem politischen Führer zu huldigen beabsichtigen. 

In ihren Einladungsbriefen an den Prophetenenkel, in Kufa ihr Imam zu werden, 

bekundeten sie sodann: „Nein [wir fürchten nicht, zu scheitern]! Wir bekämpfen 

seinen Feind und geben unsere Leben für seinen Schutz!“641 Der umaiyadische 

General Ḥurr b. Yazīd verlieh seiner Ergebenheit ähnlich Ausdruck, nachdem er 

zu Ḥusains Truppen übergelaufen war. Er soll ausgerufen haben:  
 

„Möge Gott mich zu deinem Lösegeld machen. […] Ich bin zu dir gekom-
men, während ich mich für das, was ich getan habe, reuevoll Gott wieder 
zuwende und gebe dir mein Leben als Trost, bis ich in deiner Gegenwart 
sterbe.“642  

                                                
640  aṭ-Ṭabarī, a.a.O., IV:261.                                                                     فقا3 للحس/ن جعلت فد() '#ن تر#د؟ 
641  Ebd.                   [...]. [...] #CD خفتم 4لو@ل #4لفشل فلا تغر#4 4لرجل من نفس! قالو4 لا بل نقاتل عدَ#- #نقتل (نفسنا $#ن! 
642  Ebd., IV: 325.  

حتی $مو!         0بی /مو,س*اً لک بنفسی#نی قد جئتک تائباً مما کا' منَی #لی فقا# ل4  جعلنی الله فد(, +ا (بن &سو# الله. [...] !  
                                                                                                                                        "د"ک [...].    ب"ن
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Während die Kufaner ihr Versprechen, Imam Ḥusain auf dem Schlacht-

feld zu verteidigen, brachen, stellten seine engsten Getreuen ihre Opferbereit-

schaft tatsächlich unter Beweis. Sie hielten zu dem Prophetenenkel, selbst als 

dieser sie angesichts der drohenden Vernichtung durch die überlegenen umai-

yadischen Truppen am neunten Muḥarram von ihrem Treueid entbunden hatte.643 

Demgemäß preisen die qajarischen Quellen die Anhänger Ḥusains, die unum-

wunden auf dem Schlachtfeld um Gottes willen für Ḥusain ihr Leben eingesetzt 

(ğānbāzān) und geopfert haben (fidāʾ). Dort riefen sie entsprechend der Überlie-

ferungen aus: „Oh Abū ʿAbdallāh! Wir stehen in deinem Dienst, [unser] Leben 

für dich zu opfern!“644 Selbst Ḥusains Sohn Zain al-ʿĀbidīn, der von Krankheit 

geschwächt nicht mehr imstande gewesen sein soll, auch nur ein Schwert em-

porzuheben, soll den Wunsch gehegt haben, seinen Vater zu unterstützen und 

bekundete: „Mein Leben opfere ich meinem großen, ruhmreichen Vater!“645 An 

anderen Stellen wird wiederholt auf Gefährten und männliche Angehörige 

Ḥusains verwiesen, die dem Martyrium entgegengezogen sind, um sich auf dem 

Weg Gottes und für den dritten Imam zu opfern und schließlich den Märtyrertod 

starben.646  

5.1.2 Gründe für die Opferbereitschaft der Märtyrer von Karbalāʾ 

Für die Gründe, warum die Märtyrer von Karbalāʾ an ihrem Treueid für 

den dritten Imam festgehalten haben, gibt es verschiedene Erklärungsansätze. 

Der naheliegendste ist Ḥusains Hilferuf, den der Imam auf dem Schlachtfeld aus-

gestoßen haben soll, als viele seiner Anhänger bereits gefallen waren und die 

militärische Auseinandersetzung vor ihrem Höhepunkt stand. Er lautet:  
 

 

                                                
643  Yar-Shater, a.a.O., XIX:115.  
644  Ğauharī, a.a.O., S. 146, 235; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 138; Bārfurūšī, a.a.O., S. 22. 

                                                                                                         ) جا& نثا%!& %!$ خد!.              235(! 
                                                                ) 2ا )با عبدالله بخدمت تو )مد3 )2م ک1 جا. خو,+) فد)' تو کن"م.      138(! 

645  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 147. Überliefert aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Werk Ğalāʾ al-ʿuyūn. Vgl. Bārfurūšī, 
 a.a.O., S. 65. 

        پد!فد"!  خو#"!ک$ جا! گفت [...] [...]  قد/. شمش+ر بر)#شتن ند#شت-لعابد1ن عل). -لسلم ب)ما% بو" !  #"ن) 147(! 
                                                                                                 خو$ کنم.                                     نامد"! بز!کو"!

646  Ğauharī, a.a.O., S. 138, 155; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 105; Ders., Sirr, S. 48; Ders., Mağālis, S. 214, 
 216, 220.  

                                                     نم $# #"ش [...]   ) کفت من ب4ر ش4ا23 م0ر/. [...] تا خو*ش )' قربا" ک105(! 
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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 fürchtet? Gibt es einen Beschützer, der den Ḥaram des Gesandten 
Gottes verteidigt?“647  

 

Diesen Ausruf erwähnen Niẓām al-ʿUlamāʾ und Bārfurūšī im Zusammenhang mit 

der Überlieferung über das während der Schlacht von Karbalāʾ an Ḥusain herab-

gesandte himmlische Blatt (ṣaḥīfa-yi malakūtīya), dem zufolge Gott und der Pro-

phetenenkel zum Schutz der Religion einen Bund über dessen Martyrium einge-

gangen sind.648 Während sich die Erzählung über das himmlische Blatt meiner 

Kenntnis nach lediglich über Fāḍil Darbandīs 1871 lithographiertes Maqtalwerk 

Ğawāhir al-īqān wa-sarmāya-yi īmān belegen lässt, führt der safawidische 

Ḥadīṯ-Kompilator al-Mağlisī Ḥusains Hilferuf auf Ibn Ṭāwūs’ im 13. Jahrhundert 

verfasstes Maqtalwerk al-Luhūf zurück, in dem dieser anonym überlieferte: 

„Gibt es einen Helfer, der uns um Gottes willen zu Hilfe kommt? Gibt es einen 

Beschützer, der den Ḥaram des Gesandten Gottes verteidigt?“649 Eine umfang-

reichere Version als die von Ibn Ṭāwūs übermittelten im 12. Jahrhundert der 

Historiker Ḫwārazmī in seinem Werk Maqtal al-Ḥusain sowie der Rechtsge-

lehrte aš-Šaiḫ al-Mufīd in seinem im 11. Jahrhundert verfassten Kitab al-Iršād, 

aus denen Tabrīzīs zitierte Version stammen könnte. Ein Vergleich der ent-

sprechenden Textpassagen aus diesen Quellen zeigt auf, dass die Überlieferungen 

in der Reihenfolge der Satzgruppen variieren, und dass die in den qajarischen 

Werken am häufigsten verwendete Passage „Gibt es einen Helfer, der uns bei-

steht?“ (Hal min nāṣir yanṣurunā?)650 an keiner Stelle belegt werden kann.651 

Möglicherweise handelt es sich bei diesem Hilferuf um eine retrospektive An-

spielung auf jene Kufaner, die sich zunächst als Helfer Ḥusains (nāṣirūhu) ver-

standen hatten und ihr Leben für den Schutz des Prophetenenkels geben wollten, 

                                                
647  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 227. 

رنا 1ما من مغ6ث 0غ6ثنا 1ما من موحَد 0خا8 الله ف6نا 1ما من 12َ. 0ذَ. عن حر) 'سو$ الله (")؟                  *ما من ناصر #نص  
648  Ebd., S. 227f.; Bārfurūšī, a.a.O., S. 138f., 201, siehe Fußnote 441. 
649  al-Mağlisī, a.a.O., 45:12. Zitiert nach Ibn Ṭāwūs, al-Malhūf, o.O. o.J., S. 89f. 
  قا" .لر.CD: ثم صا? عل49 .لسلا&: 2ما من مغ9ث -غ9ثنا لوج4 الله3 2ما من /.+ -ذ+ عن حر& %سو" الله [...]                          

650  Ğauharī, a.a.O., S. 208; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 184, 215, 216, 227, 235; Ders., Sirr, 62, 64; Ders., 
  Mağālis, 20, 37, 49; Bārfurūšī, a.a.O., S. 197; Šarīʿatī, Šahādat, 189; Ders., „Ḥusain“, S. 31. 
651  Ḫwārazmī, a.a.O., I:146. 

        *ل من AّCD $ذAّ عن حر? <سو> الله؟ *ل من موحّد $خا7 الله ف&نا؟ *ل من مغ&ث $رجو الله في 1غاثتنا؟ *ل من مع&ن $رجو
                                                                                                                                     ما عندالله في 'عانتنا؟

  al-Mağlisī, a.a.O., 45:46. Zitiert nach Muḥammad b. Muḥammad b. an-Nuʿmān al-Mufīd, Kitāb 
al-Iršād, o.O. o.J., S. 224. 
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ihn dann aber angesichts der Gewaltandrohung durch Yazīds Gouverneur im 

Stich gelassen haben.652 Unabhängig von der Authentizität dieser kurzen Pas-

sage erklärt Niẓām al-ʿUlamāʾ seinen Lesern, dass der dritte Imam mit seinem 

Ausruf „Gibt es einen Helfer, der uns unterstützt? Gibt es einen Helfer, der uns 

beisteht?“ von Gott und den Muslimen Beistand für die Bewahrung der Religion, 

die Wiederbelebung des Weges Muḥammads und die Aufdeckung des sich aus-

breitenden Unglaubens in der Gemeinde eingefordert habe.653 Darüber hinaus 

sei der Hilferuf des Prophetenenkels nicht bloß mit der Hoffnung verbunden ge-

wesen, dass auf dem Schlachtfeld irgendein Helfer erscheine, der Ḥusains Feinde 

tötet. Vielmehr, so erläuterte Niẓām al-ʿUlamāʾ, sollte sich jener Helfer aus Auf-

richtigkeit und Überzeugung für den Imam opfern und damit den Menschen ver-

deutlichen, dass der Kampf gegen Yazīds Truppen nicht weltlichen Zielen diene, 

sondern dem Schutz der Religion.654  

Erzählungen aus al-Mufīds Kitāb al-Iršād über die Biographien der Imame und 

al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Werk Ğalāʾ al-ʿuyūn zufolge sollen nicht nur Ḥusains Söhne 

ʿAlī Aṣġar und ʿAlī Akbar, sondern auch alle Geschöpfe 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 

Ursprünglich rufen Gläubige diese Worte während der Pilgerfahrt nach Mekka 

aus, wenn sie den heiligen Bereich betreten, um Gott ihre Anwesenheit und Hin-

gabe zu bekunden. Im zwölferschiitischen Kontext verleihen die Gläubigen mit 

dieser Wendung ihrer bedingungslosen Unterstützung und Selbstaufopferung für 

den Imam und letztlich für Gott Ausdruck. Die Frage, ob frühere Textbelege als 

Ğauharīs Maqtalwerk Ṭūfān al-bukāʾ für diesen Ausdruck absoluter Treue exis-

tieren, oder ob diese Wendung ihren Ursprung in teilweise fiktiven Taʿzīya-

Texten hat, kann nicht mit Gewissheit beantwortet werden. 

                                                
652  Ğauharī, a.a.O., S. 131, 148; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 89, 92, 101; Tabrīzī, Sirr, 22, 38; Ṣāliḥī-Nağaf- 
 ābādī, a.a.O., S. 49; Muṭahharī, a.a.O., I:204. Vgl. Yar-Shater, a.a.O., XIX:96. 
653  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 220; Ders., Mağālis, S. 37, 40. 
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654  Ders., Sirr, S. 63. 
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655  Ğauharī, a.a.O., 250; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 149, 216; Tabrīzī, Sirr, S. 64; Bārfurūšī, a.a.O., S. 197. 
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Die Opferbereitschaft der Anhänger Imam Ḥusains könnte ebenso in der 

Hoffnung wurzeln, am Tag des Jüngsten Gerichts Rettung vor dem Höllenfeuer 

zu finden. Dazu heißt es in Qurʾān 61:10-11, dass wenn die Gläubigen an Gott 

und Seinen Gesandten glauben und um Gottes willen Krieg führen, Er sie der-

einst vor einer schmerzhaften Strafe retten, ihnen ihre Sünden vergeben und sie 

ins Paradies einziehen lassen werde. Auf diese Motivation ihrer Ergebenheit 

weisen verschiedene Erzählungen in Niẓām al-ʿUlamāʾs und Ğauharīs Werken 

hin, die die Hoffnung auf Fürsprache im Gegenzug für die tatkräftige Unter-

stützung Ḥusains auf dem Schlachtfeld thematisieren. Bei der Fürsprache han-

delt es sich um ein Gebet, mit dem neben Muḥammad und den zwölferschii-

tischen Imamen Propheten, Engel und Märtyrer Gott bitten können, die Sünden 

eines Verstorbenen zu vergeben, damit dieser der Strafe des Höllenfeuers ent-

kommt und ins Paradies einziehen kann. So heißt es in einigen Erzählungen, 

dass Ḥusain einen seiner Gegner kurz vor der Schlacht ermutigt habe, sich auf 

seine Seite zu schlagen und ihn zu unterstützen, wofür ihm der dritte Imam in 

Aussicht gestellt haben soll, dass sein Großvater Muḥammad für ihn am Tag des 

Jüngsten Gerichts jenes Bittgebet sprechen werde.656 In einer anderen Erzählung 

soll eine Mutter ihren Sohn angespornt haben mit den Worten: „Mein Sohn, 

höre auf seine Worte und opfere dich für Ḥusain, damit er am Tag des Jüngsten 

Gerichts an der Seite seines Großvaters dein Fürsprecher sei!“657 Von dieser Be-

reitschaft, sich selbst für den Imam hinzugeben zeugt auch die folgende Er-

zählung, in der ein Anhänger Ḥusains gesagt haben soll: „Ich opfere mich für 

dich! Möge Gott uns die Gnade erweisen, dass wir in deinem Beisein Krieg füh-

ren, unsere Feinde in Stücke zerrissen werden und dein Großvater unser Für-

sprecher sei!“658 Jene Gruppe hingegen, die den Prophetenenkel dursten ließ und 

ihm untreu wurde – das gegnerische Heer verwehrte Ḥusain und seinem Gefol-

ge die Wasserversorgung – warnen einige Überlieferungen, könne nicht auf 

Rettung hoffen, weil Gott ihr die Fürsprache Muḥammads entziehen werde.659 

                                                
656  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 120, 123, 225. Auf Persisch aus al-Mağlisīs Ğalāʾ al-ʿuyūn paraphrasiert.  
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657  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 133. 
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658  Ğauharī, a.a.O., S. 155. 
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 Eine dritte Erklärung, 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 Abū 

Miḫnaf überlieferten Berichten. Darin bekunden Ḥusains engste Gefährten kurz 

vor der tödlichen Begegnung mit der umaiyadischen Armee:  
 

„Bei Gott, wir verlassen dich nicht! Eher opfern wir dir unsere Leben! Wir 
schützen dich mit unseren Kehlen, Köpfen und Händen. Sollten wir getö-
tet werden, haben wir unsere Pflicht erfüllt.“660 sowie „Können wir dich 
denn im Stich lassen? Wie sollen wir uns vor Gott entschuldigen hin-
sichtlich [unserer] Pflicht dir gegenüber? […] Ich verlasse dich nicht, und 
selbst wenn ich keine Waffe hätte, um sie [deine Feinde, M.B.] damit zu 
bekämpfen, so würfe ich mit Steinen zu deinem Schutz bis ich mit dir 
sterbe.“661 

 

Aus diesen Überlieferungen geht hervor, dass jener Treueid über eine bloße 

Loyalitätsbekundung und Anerkennung Ḥusains als politischer Führer weit 

hinausging, wie das in diesem Zusammenhang in den qajarischen Quellen oft 

zitierte prophetische Ḥadīṯ „Ḥusain stammt von mir ab und ich von Ḥusain“ 

ebenfalls andeutet.662 Ḥusain b. ʿAlī war für die Šīʿat ʿAlī nicht nur ein geschätz-

ter Nachkomme des Propheten, sondern ein göttlich designierter und geleiteter 

Führer der Gemeinde, wie ihn die Jahrhunderte später formulierte Imamatslehre 

retrospektiv darstellt. Dessen besondere Stellung bringt Niẓām al-ʿUlamāʾ in sei-

ner Interpretation der genannten Überlieferung zum Ausdruck, der zufolge jede 

Behelligung des Prophetenenkels eine Behelligung des Gesandten Gottes 

Muḥammad darstelle. Dies impliziert zugleich, dass für die Anhänger Ḥusains 

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.“ (Qurʾān 33:36). Damit 

rückt der qajarische Gelehrte meines Erachtens die Treue für den dritten Imam 

                                                
660  aṭ-Ṭabarī, a.a.O., IV:318.  

              ا4قک (لکن /نفسنا لک ;لفد;ء نق#ک بنحو4نا (جبا0نا (/-د-نا قتلنا کنا (ف#نا (قض#نا ما عل#نا.              فقالو& %الله لا نف
661  Ebd. 
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662  Ğauharī, a.a.O., S. 157, 221, 250; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 15, 298; Ders., Sirr, S. 37; Ders., Mağālis, 
  S. 131, 210; Bārfurūšī, a.a.O., S. 131, 136; Muṭahharī, a.a.O., I:99.    .حس"ن منی ()نا من حس"ن            
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in die Nähe des zwischen Gott und den Muslimen bestehenden Bundes (mīṯāq, 

ʿahd), den diese durch Zuwiderhandeln gegen Ḥusain und den Propheten und 

somit in letzter Konsequenz gegen Gott brechen würden. Dazu heißt es im 

Qurʾān 13:20-25: 
 

20 Diejenigen, die die Verpflichtung (die sie) gegen Gott (eingegangen 
haben) erfüllen und die Abmachung (die sie getroffen haben) nicht brechen, 
21 und die zusammenhalten, was nach Gottes Gebot zusammengehalten 
werden soll […], ihren Herrn fürchten und sich auf eine böse Abrechnung 
gefaßt 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 Gärten 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 zerreißen, was nach Gottes Gebot zusammengehalten 
werden soll, und auf der Erde Unheil anrichten, die haben den Fluch (Gottes) 
und die schlimme Behausung (der Hölle) zu erwarten. 

 

In diesem Sinne können meiner Ansicht nach sowohl die Opferbereitschaft von 

Imam Ḥusains Anhängern als auch das Martyrium um Gottes willen an sich als 

eine Form verstanden werden, wie Gläubige den mit Gott geschlossenen Bund 

zu erfüllen vermögen. 

5.1.3 Die Sühne der Tawwābūn für ihren gebrochenen Bund mit Gott 

 Auf die beiden letztgenannten Motivationen, die Hoffnung auf Rettung 

vor dem Höllenfeuer und die Erfüllung des Bundes mit Gott, deutet Muṭahharīs 

Verweis auf die Opferbereitschaft der Büßer-Bewegung, der Tawwābūn hin, die 

ihre empfundene Mitschuld am Tod Ḥusains über die Rächung seines Blutes zu 

sühnen versuchte.663 Diese religiöse Bewegung, die sich 680/681 n. Chr. formier-

te, geht auf die Initiative Sulaimān b. Ṣurad al-Ḫuzāʿīs, einer der Führer der Šīʿat 

ʿAlī Kufas, zurück, den Prophetenenkel in den Irak einzuladen, um dort der poli-

tische Führer der schiitischen Gemeinde zu werden. In 125 bzw. 12.000 Briefen 

sollen Ḥusains Anhänger ihre Loyalität mit „Einen Imam haben wir nicht, und 

Yazīd gehorchen wir nicht!“ bekundet haben, um daraufhin dessen Emissär 

Muslim b. ʿAqīl zu Tausenden stellvertretend für den Prophetenenkel den Treu-

eid zu leisten.664 Angesichts der Bedrohung und Einschüchterung durch die 

                                                
663  Muṭahharī, a.a.O., I:49.  
664  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 74, 87, 93; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 88, 93; Riḍāʾī, a.a.O., S. 24. 
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Truppen von Yazīds Gouverneur Ibn Ziyād brachen die Kufaner jedoch kurz vor 

der Schlacht ihren zuvor geleisteten Eid und ließen den Prophetenenkel 

schließlich auf dem Schlachtfeld im Stich.  

Während das Martyrium Ḥusains und das seiner engsten Gefährten in den 

Quellen als bedingungslose Übergabe ihrer Leben an Gott zum Schutz des Islam 

beschrieben werden, weist Abū Miḫnafs Bericht über die Selbstopferung der 

Tawwābūn auf eine andere Motivation ihres Handelns hin, das Muṭahharī in 

seiner kurzen Beschreibung außer Acht lässt. Ihr Ziel, das Blut Ḥusains zu süh-

nen (ṭalab bi-damm al-Ḥusain)665, wurzelt nicht etwa in der Absicht, die Religion 

wiederbeleben zu wollen, wie es dem dritten Imam zugeschrieben wird. Viel-

mehr gründet sich ihre Opferbereitschaft auf den Wunsch, Vergebung für den 

von ihnen gebrochenen Treueid für Ḥusain und Bund mit Gott zu erlangen, um 

jenseitige Bestrafung abzuwenden. Abū Miḫnaf überlieferte, dass nach Ḥusains 

Tod Teile der Bevölkerung Kufas von Selbstvorwürfen und Reue (talāwum wa 

tanaddum) getrieben waren, weil sie dem Prophetenenkel zunächst ihre Loyali-

tät zugesichert hatten, dann aber nicht in der Lage gewesen sind, ihn zu unter-

stützen und sein Blutvergießen zu verhindern.666 In ihren Gebeten soll es bei-

spielsweise gehießen 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-

barmst, gehören wir zu jenen, die irre gehen.“667 Sie zeigten sich davon über-

zeugt, ihre aus dem Treuebruch resultierende Schande und Grabessünde (ʿār wa 

iṯm) könnten nur reingewaschen, ihr großes Vergehen (ḫataʾ kabīr) und Ver-

brechen (ḏanb ʿaẓīm) nur entschuldigt werden, wenn sie Ḥusains Mörder und 

dessen Helfer töten oder in diesem Bestreben selbst den Tod finden.668  

                                                                                                                                 
           ) ما +مامی ند+,.م 0.ز.د ,+ +*اعت نم"کن"م.                                                                                    74(! 

  Die Zahlenangaben variieren in den Quellen stark. Hinsichtlich der Menge der Briefe er-
wähnt aṭ-Ṭabarī zwei Satteltaschen voller Briefe, während Ṣāliḥī-Nağafābādī 125 Stück 
nennt und Tabrīzī 12.000. Was die Anzahl der Loyalitätsbekundungen anbelangt, die Muslim 
b. ʿAqīl für seinen Cousin Ḥusain entgegen genommen hat, schwanken sie zwischen 18.000 
(aṭ-Ṭabarī), 25.000 (Tabrīzī) und 100.000 (Ṣāliḥī-Nağafābādī). Siehe Yar-Shater, a.a.O., XIX:17, 
57, 94; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 74, 87, 93; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 35, 42. 

665  aṭ-Ṭabarī, a.a.O., IV:432. 
666  Ebd., IV:426. 
667  Ebd., IV:456f.  

   GH )نا قد خذلنا )بن بنت نب9نا فاغفر لنا ما مضی منا 2تب عل9نا [...] فا7 لم تغفر3 لنا 2ترحمنا لنکوننَ من )لخاسر"ن.             
668  Ebd.                                             م فی مقتل! 1لا بقتل من قتل! *( )لقتل ف"!.         *3)' 3ن1 لا /غسل عا*(م )'لإثم عن!

-!+ ,+ تقتلو' قاتل" !       ف0نا &لد2 &حب0ب' &.َ!,ت' &نسل' لا &الله لا عذ!  ) %قد قتل(! نب#ناعذ*نا ,لی *بنا )عند لقاء  فما[...]   
ک.                                                                                                                )لمو)ل0ن عل0/ .- تقتلو) في %لب "ل   
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Als Ḥusains Herausforderer Yazīd b. Muʿāwiya schließlich im November 683 

starb, sah die Bewegung den Moment gekommen, Wiedergutmachung für ihre 

unterlassene Hilfe zu leisten und sich gegen die umaiyadische Armee zu er-

heben. 5.000 Büßer zogen mit dem Ziel nach Nordmesopotamien, Ḥusains ver-

gossenes Blut zu rächen und sich von ihrer Schuld des Treuebruchs reinzu-

waschen. Auf dem Weg in die Schlacht legten jene Tawwābūn am Grab ihres 

Imams in Karbalāʾ eine Rast ein, „um zu trauern, zu weinen und um vor Gott das 

Vergehen, dessen sie sich schuldig gemacht hatten, zu bereuen.“669 Mittels ihrer 

Reue (tauba) baten sie Gott um Vergebung, dass sie ihren Eid Ḥusain und letzt-

lich Ihm gegenüber gebrochen hatten und bekundeten auf diese Weise ihre 

Rückkehr zu Gott aus der Sünde.670 Nichtsdestotrotz riefen sie entschlossen aus: 

„Bis wir Ḥusain b. ʿAlīs Blut nicht gerächt haben, weichen wir nicht zurück! Wir 

müssen entweder getötet werden oder üben Rache!“671 Sie kämpften und fanden 

in der Schlacht von ʿAin al-Warda gegen das überlegene gegnerische umaiya-

dische Heer den Tod. 

In der Opferbereitschaft der Tawwābūn und deren Streben nach Rettung vor 

dem Höllenfeuer vermischen sich zwei wesentliche Elemente: das des Blutopfers 

und das tiefen Bedauerns. Die göttliche Vergebung von Sünden steht im Islam in 

keinerlei Zusammenhang mit dem Vergießen von Blut, sondern stattdessen mit 

der Reue des Gläubigen über sein begangenes Vergehen. Angelika Neuwirth ver-

mutet an dieser Stelle, dass frühe Muslime möglicherweise mit dem biblischen 

„Opfer-Paradigma des Tausches von Blut gegen göttliche Gunst“ in Berührung 

gekommen sind und die Vorstellung von der sündenvergebenden Funktion des 

Blutes übernommen haben könnten.672 Im Gegensatz zu den analysierten Quellen, 

die an keiner Stelle einen Sühnecharakter des Blutopfers thematisieren, deuten 

Abū Miḫnafs und aṭ-Ṭabarīs Beschreibungen der frühislamischen Ereignisse 

darauf hin, dass die Tawwābūn ihrem Blutvergießen erlösende Kraft beige-
                                                                                                                                 
  sünden. Bekundet der Sünder für diesen Verstoß gegen das göttliche Gesetz keine Reue  
  (tauba), folgt nicht zwangsläufig göttliche Bestrafung bzw. der Sünder wird nur vorüber- 
  gehend mit dem Aufenthalt im Höllenfeuer bestraft. A.J. Wensinck/L. Gardet: “Ḫaṭīʾa”, in:  
  Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. IV, Leiden 1978, S. 1107a-1109b, S. 1107b, 1108b. 
669  Muṭahharī, a.a.O., S. I:48. 

         )ل*ی )' تقص#ر!قبر حس;ن بن علی $فتند )%$ 4نجا عز0%0$/ کر%ند. گر-& کر%ند )ب& %$گا!  ,ز$* نفر توَ$# [...] سرپنج 
                                                                                                                  ک& کر#* بو#ند توب& کر#ند.            

670  Uri Rubin: “Repentance and Penance”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of  
  the Qurʾān, 6 Bände, Bd. IV, Leiden 2004, S. 426a-430b, S. 426a. 
671  Muṭahharī, a.a.O., I:48f. 
 Fگفتند ما تا ,نتقا' خو@ حس$ن بن علی :, نک$ر"م ,8 پا6 نمی نش$ن$م2 "ا با"د کشت/ بشو"م "ا ,نتقا' بگ$ر"م.                              
672  Horsch al-Saad, a.a.O., S. 188. 
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messen haben. Das von der Büßer-Bewegung gewählte Sühneopfer auf dem 

Schlachtfeld sollte sich im Laufe der Jahrhunderte in der zwölferschiitischen Ge-

meinde jedoch weder als Form des Martyriums noch als Mittel überzeitlicher 

Unterstützung Imam Ḥusains durchsetzen. Dies mag darauf zurückgehen, dass 

der Qurʾān sowohl den biblischen Anspruch auf die erlösende Kraft des Blutes 

als auch die Entsühnung eines Kollektivs von Schuld ablehnt.673 Darüber hinaus 

enthält der analysierte Quellenkorpus keinerlei Hinweise auf eine mögliche kol-

lektive Schuld späterer Generationen am Tod Ḥusains, die sie abzubüßen hätten. 

Zudem trugen vermutlich maßgeblich die Bestrebungen der Imame al-Bāqir und 

aṣ-Ṣādiq zu dieser Entwicklung bei, unter Hinwendung zur religiösen und spi-

rituellen Sphäre des Imamats die Erinnerungen an die Ereignisse von Karbalāʾ 
durch Trauerversammlungen zu bewahren anstatt den Machtkonflikt in der Ge-

meinde weiter zu befeuern.674  

Ungeachtet dessen verkörpert die Büßer-Bewegung die Anfänge der ʿĀšūrāʾ-
Trauerbekundungen, wie Muṭahharī die Bedeutung der Tawwābūn zusammen-

fasst.675 Mit dem Grabbesuch vor ihrer entscheidenden Schlacht haben sie nicht 

nur ein historisches Vorbild für das Gedenken an den dritten Imam geliefert, 

sondern sie setzten ebenso die von Ḥusains Angehörigen begründeten Rituale 

poetischen Wehklagens fort676, womit die Gläubigen späterer Generationen laut 

Niẓām al-ʿUlamāʾ dem dritten Imam ihre symbolische Unterstützung angedeihen 

lassen. 

 

                                                
673  Angelika Neuwirth: „Blut und Tinte – Opfer und Schrift. Biblische und koranische Erinne- 
  rungsfiguren im vorderorientalischen Märtyrerdiskurs“, in: Andreas Krass/Thomas Frank,  
  Tinte und Blut – Politik, Erotik und Poetik des Martyriums, Frankfurt/Main 2008, S. 25-58,  
  S. 33. 
674  Zum Rückzug aus der Politik siehe: Mohammad Ali Amir-Moezzi: “Islam in Iran – X: The  
 Roots of Political Shiʿism”, in: Ehsan Yarshater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. XIV, 

New York 2008, S. 146-154, S. 146f.; Jafri, a.a.O., S. 281f.; Said Amir Arjomand: “The Crisis of 
the Imamate and the Institution of Occultation in Twelver Shiʿism – 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. 

675  Muṭahharī, a.a.O., I:49.  
676  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: “ʿĀšūrāʾ“, in: Ehsan Yar- 
 shater (Hrsg.), Encyclopaedia Iranica, Bd. II, London/New York 1987, S. 874a-876b, S. 875a. 
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5.2 Die symbolische Unterstützung Imam Ḥusains als Mittel der 
Rettung 

Als mindestens genauso bedeutend wie die tatkräftige Unterstützung 

Imam Ḥusains 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 Unterstützung des 

Prophetenenkels durch nachfolgende Generationen beschreiben die qajarischen 

Autoren als beispiellos verdienstvolle Handlung, auf die eine jenseitige Beloh-

nung in Aussicht steht. Dieses kummervolle Gedenken der Ereignisse von Kar-

balāʾ geht maßgeblich auf Zain al-ʿĀbidīn (gest. 712) zurück, der als einziger von 

Ḥusains Söhnen die Schlacht überlebt hatte und in seinem Haus in Medina ganz-

jährig Trauerversammlungen und Gedenkfeiern für die Märtyrer von Karbalāʾ 
abzuhalten pflegte.677 Um die Erinnerungen am Leben zu erhalten, sollen die 

nachfolgenden Imame ihre Anhänger dazu aufgefordert haben, ihrem Beispiel zu 

folgen und über das Unrecht, das der Prophetenfamilie und insbesondere Imam 

Ḥusain widerfahren ist, Tränen zu vergießen. Dabei deuten einige Erzählungen 

darauf hin, dass das Weinen über Ḥusains Tod als solches als verwerflich gilt, da 

er ja keiner Totenklage bedarf, die Trauer über seine Leiden hingegen als 

tugendhaft.678 Gegen Ende des zehnten Jahrhunderts, als die schiitische Dynastie 

der Buyiden (945-1055) die Macht der abbasidischen Kalifen beschnitt, nahmen 

die Gedenkfeiern schließlich rituelle Züge an und der zehnte Muḥarram begann 

sich zum Tag der Trauer zu entwickeln.679 Diese Tradition der Imame bekräf-

tigte Niẓām al-ʿUlamāʾ und rief die Gemeinde dazu auf, jederzeit dem Unrecht zu 

gedenken, das die Gegner des dritten Imams ihm zugefügt haben. Er erklärte, 

dass die Gläubigen späterer Generationen durch das Abhalten von Trauerzere-

monien nicht nur ihre Ergebenheit (ḫuḍūʿ) Imam Ḥusain gegenüber zum Aus-

druck bringen, sondern seinen Einsatz für die Religion ähnlich wie einst die 

Märtyrer von Karbalāʾ unterstützen würden.680 Auf diese Weise vergegenwärtigt 

                                                
677  Ayoub, “ʿĀšūrāʾ“, S. 875a.  
678  Bārfurūšī, a.a.O., S. 22; Tabrīzī, Sirr, S. 2f.; Ders., Mafātīḥ, S. 68; Muṭahharī, a.a.O., I:106. 

       بر&% حضر!  %گر"! +عنی 'ر ک$ جز! &مد5 ک8 &لجز/ .&لبکاء مکر.5 سو2 &لجز/ .&لبکاء علی &لحس"ن  ) &% %$#"ت22(! 
                   1ب:عبدالله نکند لکن بر01 مصائب خو( گر"& نما"د.                                                                               

679  Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 352.                             .1/2 عاشو2(ء 2( [...] 1/2 عز( /مص,بت (علا& کر#ند 
680  Bārfurūšī, a.a.O., S. 193; Tabrīzī, Mağālis, S. 40, 43, 44, 89. 
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die Gemeinde rituell den gewaltsamen Tod des dritten Imams und verleiht so-

wohl Ḥusains Hilferuf als auch der Unterstützung seines Einsatzes für die Reli-

gion überzeitlichen Charakter über seine erfolgte Opferung und die seiner An-

hänger hinaus.  

5.2.1 Die erlösende Funktion der rituellen Trauer 

 Im Gegenzug gebührt dem Weinen, sofern es denn aufrichtig (ṣidq) ist, 

eine Belohnung (ṯawāb) in Form der Gnade Gottes (ʿināyat).681 Niẓām al-ʿUlamāʾ 
zitiert dazu Imam Riḍā (gest. 818), der seinen Anhängern 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 Jüngsten Gerichts mit 

uns denselben Rang teilen.“682 Darüber, ob dieser erwähnten Belohnung die Für-

sprache Muḥammads und der Imame vorausgeht, so wie sie Ḥusains Zeitgenos-

sen für ihre Opferung auf dem Schlachtfeld in Aussicht gestellt wurde, kann nur 

aus dem Kontext zwölferschiitischer Überlieferungen abgeleitet werden, da sich 

die analysierten Quellen auf die Erwähnung einer Belohnung allgemein be-

schränken.  

Während aṭ-Ṭabarīs Geschichtswerk Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk und al-Kulainīs 

Ḥadīṯ-Sammlung Kitāb al-Kāfī einige wenige Erzählungen über die Trauer um 

die Nachkommen Muḥammads enthalten, ist Ibn Qaulawaihs (gest. 978/979) ima-

mitische Ḥadīṯ-Sammlung Kāmil az-ziyārāt die erste mir bekannte Quelle, die 

eine Verbindung zwischen dem Weinen um Imam Ḥusain und der Belohnung 

des Paradiesaufenthaltes übermittelt. Den versammelten Überlieferungen zufol-

ge liebe Gott kein Auge und keine Träne mehr als die derjenigen, die um Imam 

Ḥusain weinen und andere zum Weinen bringen.683 Imam aṣ-Ṣādiq soll einst ge-

sagt haben, dass die Sünden all jener vergeben werden, die bei der Erwähnung 

der Prophetenfamilie in Tränen ausbrechen, seien die Tränen auch nur so klein 

                                                                                                                                 
ا"!شق *ب0رحمی *#عماD *#فعاC Dنملع0ن #شق0اء م0نما;ند نوعی نصر1 بحضر1 س0د #لش-د#ء +*حنا فد#$ #ست.                       

نصر! &نحضر!        1بوس:لۀ تذکا5 (4ن (عما2 1تمنا- ش+ا*! (جابت بدعو!  #"د'&ن بعمل ) .بد+نو)سط% نصر! 44! (  
                                                                                                  /. مؤمن*ن )ا&ر بو"!.                                 

681  Ders., Mafātīḥ, S. 19, 239, 244; Ders., Sirr, 3; Ders., Mağālis, S. 89; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O.,  
  S. 352. 

        عصر# "! #"ر,+ *ر $مانی %$ %$من!  () 'ما% مب"ن*تعز&% $"#"!  &باک"ن#"ن+م( ثو#& بر#"ش ) [...] &نست ک! 89(! 
عنا%ت شد!.                                                                                                         عصر/ا '. جانب *َ( 'لعالم"ن   

682  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 239. Zitiert nach al-Mağlisīs Biḥār al-anwār. 
                      .+)جۀ ما )'& ق$امتا ما "! >ر کس مص&بت ما/, 6ا. ,0/. 0بکر6د بر,4 ,نچ2 بما 0,/. شد- ,نشخص م&باشد ب

683  Ibn Qaulawaih, a.a.O., Kap. 26 Ḥadīṯ 6, S. 163; Kap. 33, S. 209-213. 
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wie der Flügel einer Mücke und die Sünden so groß wie die Gischt des Meeres.684 

Entsprechend einer anderen Überlieferung hob Ḥusains Sohn ʿAlī Zain al-ʿĀbi-

dīn den Lohn der Trauer noch deutlicher hervor mit den Worten: 
 

„Jeder Gläubiger, der wegen der Tötung Ḥusain b. ʿAlīs weint – und sei es 
nur eine Träne, die seine Wange herunterläuft – wird von Gott für diese 
Träne belohnt. Er wird ihn an Orten des Paradieses verweilen lassen, wo er 
lange bleiben wird. Jeder Gläubiger, der über die Qual weint, die uns unsere 
Feinde im Diesseits zufügen – und sei es nur eine Träne, die seine Wange 
herunterläuft – wird von Gott für diese Träne mit guten Behausungen im 
Paradies belohnt. Und jeder Gläubiger, dem unseretwegen Leid zugefügt 
wird, [und] der sodann über die Qual weint, die uns angetan wird – und sei 
es nur eine Träne, die seine Wange herunterläuft – wird von Gott am Tag 
des Jüngsten Gerichts vom Schmerz ferngehalten und vor Seinem Zorn und 
der Hölle sicher sein.“685 

 

Diese Überlieferungen begründeten innerhalb der zwölferschiitischen Gemeinde 

eine Trauerkultur, deren Bedeutung der qajarische Gelehrte Bārfurūšī in seinem 

Maqtalwerk kurz und bündig wie folgt zusammenfasst: „Das Weinen über Abū 

ʿAbdallāh gilt als Mittel der Rettung im Dies- und Jenseits.“686 Niẓām al-ʿUlamāʾ 
brachte das zwölferschiitische Trauerritual etwas ausführlicher mit den Worten 

auf den Punkt:  
 

„Der Kummer und das Weinen um den Fürsten der Märtyrer, der die 
Hauptquelle aller Glückseligkeit und Gunst [verkörpert], sind die wesent-
lichen Gründe für die Rettung der Gemeinde [vor dem Höllenfeuer] und 
[deren] Erreichen der Stufen zur Vollkommenheit und hoher Ränge [im 
Paradies, M.B.].“687   

 

Wenngleich insbesondere Niẓām al-ʿUlamāʾ betonte, dass das Weinen der Be-

wahrung der Erinnerung diene und Ausdruck der zeitlosen Unterstützung spä-

terer Generationen von Ḥusains Kampf für die Wiederbelebung der Religion sei, 

hat die Trauer doch primär eine erlösende Funktion inne. Das heißt, dass in der 
                                                
684  Ebd., Kap. 32 Ḥadīṯ 8, S. 207. 
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                                %لبحر.                                                                                                                       

685  Ebd., Kap. 32 Ḥadīṯ 1, S. 200. 
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 خد@ من مضاضة ما %&34 ف.نا صر: الله عن &ج6' %لا34 &%من' 2و0 %لق.امة من سخط' &%لنا!.                                          
686  Bārfurūšī, a.a.O., S. 193. عقبی شمر#ند.                                              بکاء بر *ب"عبدالله +* *سبا' نجا% $ن"ا+  
687  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 19. 
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Zwölferschia das Weinen um die Leiden der Prophetenfamilie und insbesondere 

Imam Ḥusains die Hoffnung der Gläubigen auf individuelle Rettung vor einer 

Bestrafung im Jenseits symbolisiert und den Weg ins Paradies ebnen soll. 

5.2.2 Rituelle Trauer als Buße einer historischen Kollektivschuld am Tod Imam 
Ḥusains? 

 Die mit der ritualisierten Trauer verbundene Hoffnung der Gläubigen auf 

jenseitigen Lohn steht in der Forschungsliteratur außer Frage. Hinsichtlich der 

zugrunde liegenden Motivation hat sich jedoch in der westlichen Sekundärlitera-

tur eine von der oben geschilderten Argumentation abweichende Haltung ge-

festigt, die nun näher betrachtet werden soll. Heinz Halm prägte die These vom 

historischen Versagen und der Mitschuld der gesamten Partei ʿAlīs am Tod von 

Muḥammads Enkel, deren Sühnung den nachfolgenden Generationen in Form 

von Bußritualen obliege und indiziert damit eine historische Kollektivschuld der 

Zwölferschiiten.688 Er argumentiert: 
 

„Diesen Makel von damals mit ihrem eigenen Blut abzuwaschen, sind 
allerdings auch die Nachgeborenen aufgerufen: die späte Schia hat die 
Schuld der früheren – natürlich nebst ihrer eigenen – zu tilgen. […] man 
bemüht sich, einen Teil der damals angehäuften, im Grunde unermeß-
lichen Schuld abzutragen, in der Hoffnung, ein gnädiger Gott werde der 
Schia dann den Rest der eigentlich fälligen Strafe erlassen.“689 

 

Das von der Bewegung der Tawwābūn begründete Selbstopfer zur Sühnung von 

Ḥusains vergossenem Blut vermochte sich weder unmittelbar nach deren Wir-

ken noch in späteren Zeiten durchzusetzen, erfuhr jedoch nach Halms Ansicht 

in Form der ʿĀšūrāʾ-Zeremonien eine Ritualisierung. Auf diese Weise habe sich 

das Blutvergießen der Tawwābūn durch Selbstgeißelungen und Schwerthiebe als 

Ersatzhandlung für den Sühnetod auf dem Schlachtfeld etabliert, womit der Pro-

zessionsteilnehmer von seiner historischen Schuld befreit würde, argumentiert 

Halm.690 Zahlreiche Autoren, die sich mit der Kultur des Leidens und der Bedeu-

tung von Imam Ḥusains Martyrium in der Zwölferschia befassen, zeigen sich be-

einflusst von Halms Theorie. So habe sich beispielsweise das Trauma über 

Ḥusains Martyrium anlässlich der unterlassenen Hilfe der Kufaner in eine 

                                                
688  Halm, Islam, S. 31. 
689  Ebd.  
690  Ebd., S. 33.  
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Schuld gewandelt (Cook, Saturen), für die die Gläubigen mit Hilfe von Trauer-

ritualen Buße leisten würden (Kermani, Delvecchio).691 Während der Trauer-

zeremonien und Prozessionen verbinde sich sodann das „Element des kollek-

tiven Versagens“ mit der Buße individueller Sünden, wodurch das Taʿzīya-Publi-

kum „in eine Art religiös sich legitimierenden und reinigenden Rausch der Reue 

für den Märtyrer Ḥusain“ gerate.692 Schließlich werde der weinende Gläubige 

befähigt, „an Ḥusains Leiden Anteil zu nehmen und einen Teil seiner individuel-

len Sünden und der historischen Kollektivschuld der Schia abzubüßen.“693, um 

Rettung vor dem Höllenfeuer zu finden.  

Von den genannten Autoren scheint einzig Halm seine Forschungsergebnisse 

auf Quellenarbeit zu stützen, nachweislich Abū Miḫnafs Bericht über die Bewe-

gung der Tawwābūn, die aṭ-Ṭabarī am Anfang des zehnten Jahrhunderts über-

liefert hat. Die Grundlage für Halms These bildet Abū Miḫnafs eindrucksvoller 

Bericht über die Selbstvorwürfe und Reue der Tawwābūn, die den begangenen 

Verrat am dritten Imam durch ihren Sühnetod wiedergutzumachen hofften. 

Weitere Belege hingegen, dass „die Begriffe ‘Sünde’ (dhanb oder khataʾ), ‘Reue’ 

oder ‘Buße’ (tauba) und ‘Strafe’ (uqūba) […] für den schiitischen Islam konsti-

tutiv“ seien und „den eigentlichen Kern der schiitischen Religiosität“ bilden 

würden, sind mir abgesehen von den Tawwābūn aus keinen weiteren Quellen 

bekannt.694 Weder aṭ-Ṭabarīs Beschreibung der Ereignisse noch die untersuchten 

Quellen enthalten Andeutungen, dass jene Bevölkerung Kufas, die ihren Treueid 

gegenüber dem Prophetenenkel gebrochen hatte, Schuld auf die Gemeinde ge-

laden und göttliche Strafe zu befürchten hätte. Ihr Handeln wird zwar durch-

weg als treubrüchig (bī wafā) bezeichnet, allerdings relativieren die besproche-

nen Autoren beider Epochen das Verhalten der Kufaner angesichts der Be-

drohung und Einschüchterung (tahdīd wa taʾdīb) durch Yazīds Truppen.695 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, o.O. 2002, Onlinepublikation ohne Seitenzählung. 
  http://www.opendemocracy.net/faith-europe_islam/article_88.jsp (letzter Aufruf: 28.01.2011). 
692  Friederike Pannewick: Opfer, Tod und Liebe – Visionen des Martyriums in der arabischen  
  Literatur, München 2012, S. 96, 103.  
693  Wilfried Buchta: Schiiten, Kreuzlingen/München 2004, S. 62.  
694  Halm, Islam, S. 31. 
695  Über den Treuebruch siehe: Ğauharī, a.a.O., S. 148, 253; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 89, 92, 101; Ders., 
  Sirr, S. 38; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 49, 88; Muṭahharī, a.a.O., I:204. Über die Relativierung 
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Raum wird der Beurteilung der Bevölkerung Kufas in den Quellen allerdings 

nicht eingeräumt. 

Halms Schlussfolgerung, dass spätere Generationen Imam Ḥusains Tod durch 

rituelles Blutvergießen büßen würden, gründet sich demzufolge wohl nicht auf 

weitere frühislamische Berichte, sondern mutmaßlich auf die seit der Safawiden-

zeit praktizierten blutigen Rituale der Selbstgeißelungen und Schwerthiebe. Dies-

bezüglich berief er sich auf Forschungsergebnisse David Pinaults, dem indische 

Schiiten auf Fragen zu Erinnerungspraktiken erklärt haben, dass ihre Selbst-

geißelungen Ausdruck ihrer Opferbereitschaft seien.696 Sie betonten, dass, wären 

sie nur in Karbalāʾ anwesend gewesen, hätten sie ihr Blut für Imam Ḥusain ver-

gossen und ihre Bereitschaft, für ihn zu sterben, unter Beweis gestellt. Daraus 

leitete Pinault dann das „Verlangen nach kollektiver Sühne für ihr Versagen“ als 

Motivation für die Teilnahme an rituellen Selbstgeißelungen ab.697  

Wenngleich Halms Überzeugung, die ʿĀšūrāʾ-Zeremonien seien keine Trauer,- 

sondern Bußrituale, ein Erklärungsansatz für die zwölferschiitische Trauerkultur 

ist, bewertet er meines Erachtens das Blutvergießen über und verkennt die Be-

deutung des Weinens um die Leiden der Prophetenfamilie. Nicht die blutigen 

Selbstgeißelungen, die wohl erst seit dem 16. Jahrhundert praktiziert werden, bil-

den den Kern der zwölferschiitischen Erinnerungskultur, sondern das tränen-

reiche Gedenken der Ereignisse seit dem Ende des siebten Jahrhunderts. In den 

untersuchten Quellen als auch in der persischsprachigen Sekundärliteratur domi-

niert das Thema Weinen als Ausdruck von Traurigkeit über den Verlust eines 

geliebten Menschen, als Mittel der zeitlosen Unterstützung Imam Ḥusains sowie 

als Ausdruck eines verdienstvollen auf jenseitige Rettung abzielenden Han-

delns.698  

Darüber, ob den Gläubigen die Trauer als Mittel der Reue über selbst begangene 

Sünden oder der Buße über die Schuld der eidbrüchigen Kufaner dient, kann nur 

spekuliert werden. Der untersuchte Quellenkorpus enthält weder explizite Hin-

                                                                                                                                 
  siehe: Ğauharī, a.a.O., S. 131; Tabrīzī, Sirr, S. 22; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 88. 
696  Vgl. David Pinault: The Shiites – Ritual and Popular Piety in a Muslim Community, London 
  1992.  
697  Halm, Islam, S. 31, 181. Zitiert nach Pinault, a.a.O., S. 105f. 
698  Ġulāmriḍā Gulī-Zavārī: „ʿAzādārī“, in: Aḥmad Ṣadr Ğawādī (Hrsg.), Dāʾirat al-maʿārif-i 

Tašaiyuʿ [Encyclopaedia of Shiʿa], Bd. 11, Teheran 2005, S. 265a-276b; Anonym: “Nigarišī bar 
  mağmūʿ-i ruigardhā-yi andīšmandān”, in: Sitād-i iḥyā-yi amr bih maʿrūf wa-nahī az munkar, 
 Ḫurāsān 2007. 
  http://www.kh-setadehya.ir/article/ViewArticle.asp?Printable=true&id=302&CatName= !حکا% !"#$#  

(letzter Aufruf: 24.04.2012); Vgl. Aghaie, “Rituals”; Ayoub, Suffering. 



5. Martyrium als Opferung und die Hoffnung auf den Paradieslohn 

 

220 

weise zur These der Bußrituale noch zu symbolischem Blutvergießen oder gar 

zur Vorstellung, nachfolgende Generationen würden über blutige Gedenkrituale 

eine historische Mitschuld am Tod des Prophetenenkels büßen. 

Ungeachtet der These von einer historischen Kollektivschuld am Tod 

Imam Ḥusains, die ein aus dem Christentum an die Zwölferschia herangetra-

gener Topos zu sein scheint, kam die Gemeinde dennoch mit einigen christlichen 

Ansichten in Berührung. Wann diese Einflüsse 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 zwölferschiitische Ge-

meinde schon früh mit in Mesopotamien lebenden Christen sowie in der Safa-

widenzeit durch christliche Missionare mit diesen Vorstellungen in Kontakt.  

Die früheste Andeutung darauf enthält Niẓām al-ʿUlamāʾs 1870 veröffentlichtes 

Maqtalwerk Kitāb Mafātīḥ al-kunūz. Darin erklärt er knapp, dass die Trauer über 

den Prophetenenkel neben der Bewahrung der Erinnerung aus dem Grund not-

wendig sei, weil der Imam für die Rettung der Gemeinde alle Mühen auf sich 

genommen und große Not ertragen habe.699 Ob der Autor damit lediglich auf die 

Fähigkeit des Prophetenenkels, am Tag des Jüngsten Gerichts Fürsprache ein-

legen zu können, anspielt oder von der christlichen Vorstellung beeinflusst ist, 

dass das Blut Jesus die Sündenschuld der Menschen tilge, geht nicht eindeutig 

aus der Quelle hervor. Niẓām al-ʿUlamāʾ selbst lässt diese Aussage unkommen-

tiert stehen, während Ayatullah Muṭahharī und der Soziologe ʿAlī Šarīʿatī Kritik 

am Trauerkult in der Zwölferschia im Allgemeinen und am Sühnecharakter im 

Besonderen üben, mit dem Ḥusains Tod mitunter assoziiert wird. In seinen Vor-

trägen missbilligt Muṭahharī vehement die christlich beeinflusste Sicht, der dritte 

Imam habe sich geopfert, um für die Sünden der Gemeinde zu büßen, damit Gott 

diesen vergebe und sie ins Paradies einziehen lasse.700 Diese Vorstellung, die 

weder mit dem Islam übereinstimme noch sich mit Aussprüchen Ḥusains be-

legen lasse, kritisiert Muṭahharī als Verunglimpfung (masḫ) Ḥusains und dum-

                                                
699  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 19. 

         ! عل'( /لسلا+ ک( جم'ع %حما! ءجنا) س&د !لش#د![...]  "لش$د"ء:9 ب"ا8 5مت"ا6 . 5.لو3ت محز.نی . مغمومی بجنا$ س"د 
                                                                                         بو!.         #قد#ما$ + تحمل صدما$ #+ بر#) نجا$ #مت

700  Muṭahharī, a.a.O., I:103, II:171. 
         . کشت! شد بر%& %$نک!کفا.- گنا*ا( )مَت باشد) $ک جا گفت0م حس0ن بن علی ق0ا. کر( ک! کشت! بشو( بر%& %$نک! 103(! 

                                                    گنا-ا, ما *مر'&د$ شو!.                                                                             
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mes Zeug (čarand).701 Vielmehr habe sich der Prophetenenkel doch erhoben, um 

für den Schutz der Religion seines Großvaters die vorherrschende Sünde (gunāh) 

im Sinne von sich ausbreitendem Unglauben und das Verderbnis (mafāsid) zu 

bekämpfen. Ihm missfällt die fehlende Eigenverantwortung der Gläubigen, die – 

statt sich ein Beispiel an Ḥusains Kampfesmut zu nehmen, um gesellschaftliche 

und politische Veränderungen zu verwirklichen – den Prophetenenkel als einen 

Schutzort (sangarī) für Sünder und eine Art Versicherung begreifen, die den 

Sündern Sicherheit vor ihren Vergehen garantiere.702 Alles, was der Gläubige tun 

müsse, so die dominierende, kritisierte Meinung, sei um Ḥusain zu weinen, da-

mit er für den Sünder im Gegenzug Fürsprache einlege und Gott diesem seine 

Vergehen vergebe.703  

5.2.3 Šarīʿatīs Ruf nach der Veralltäglichung der Trauerrituale 

Ebendiese Reduzierung Imam Ḥusains auf einen Fürsprecher der Ge-

meinde, der für seine Anhänger lediglich „das Schiff der Rettung“ (safīnat an-

nağāt) verkörpert, war auch Muṭahharīs Konkurrenten ʿAlī Šarīʿatī ein Dorn im 

Auge. In seinen Vorträgen mahnte er, dass Ḥusains Präsenz und Kampf gegen 

Unterdrückung und für Gerechtigkeit durch seine Tötung nicht schlagartig be-

endet worden sei. Seine Anhänger zukünftiger Generationen seien angehalten, 

die Sache ihres Imams in jedem Zeitalter zu unterstützen und auf seinen über-

zeitlichen Hilferuf „Gibt es jemanden, der mir hilft und mich rächt?“ zu antwor-

ten, wie bereits Niẓām al-ʿUlamāʾ in ähnlicher Weise angemerkt hatte.704 „Aber“, 

konstatiert der Soziologe,  
 

„[…] diese Einladung, sein Warten auf Hilfe, diese Botschaft Ḥusains […] 
haben wir vergessen. Stattdessen sagten wir den Menschen, dass Ḥusain 
Tränen und Schluchzen will, sonst nichts. Eine andere Botschaft hat er 
nicht. Er ist gestorben und will Trauer, nicht [etwa] einen Anhänger, der 
an jedem Ort und zu jeder Zeit [Ḥusains Martyrium bezeugt].“705 

                                                
701  Ebd., I:171, II:22, 103.  
702  Ebd., I:103. .!بشو*. ما گفت'م حس'ن 5ک شرکت ب'م1 تأس'س کر*( ب'مۀ گنا ?@AکاCگن D@بر Dکر* ک1 سنگر Fما گفت'م ق'ا 
703  Ebd. ر'& می کنم.                                                    شما بر#9 من #شک بر4ز4د2 من /$ عو, گنا(ا) شما $# جب  
704  Šarīʿatī, „Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam“, S. 31; Ders., „Paz az šahādat“, S. 189. Über „Ḥusain hat in  
  jeder Epoche Freunde und Feinde“ siehe Kapitel 4.5 in Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 184-204. 

        فر"!  عصر#ا!#ا& %$ #مۀ  *ست بگذ,+*( ب' &مۀ نسل"!  تا  بم(ر) 'پرچم "!!# 1خر.ن لحظ& () ک& می #"! ) 31(! 
                                                                                      »    1)ا کسی /ست ک, مر( )ا&% کند؟«فر*ا! بر می $#"!: 

        *(.ن پرسش () /.ند+ (ست *() 'مۀ ماست. #ستبشر! تا)'خ فر#"!  # [3ل من ناصر -نصرنی؟]& سؤ"# "!!%ن سؤ!) 189! (
705  Ebd. 
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In Šarīʿatīs Denken gründet sich Imam Ḥusains Omnipräsenz nicht etwa auf den 

oben kritisierten Trauerkult, der durch die alljährliche rituelle Wiederholung für 

wenige Momente eine Kontinuität zwischen Vergangenheit und Gegenwart indu-

ziert, sondern auf seine von einem existenziellen Kampf zwischen Gut und Böse 

geprägte Geschichtsphilosophie. Als Abbild (tandīs) und Erbe (wāriṯ) von Abel, 

dem „ersten unterdrückten Getöteten der menschlichen Geschichte“, führe der 

dritte Imam, der durch sein Martyrium Ewigkeit erlangt habe, den Kampf der 

Geschichte gegen Ungerechtigkeit und Ungleichheit an.706 Nach dem Vorbild 

Ḥusains, der dieser Geschichtskonstruktion zufolge in jeder Epoche und jedem 

Jahrhundert anwesend sei, erwartet Šarīʿatī von den Gläubigen über das rituelle 

Weinen hinausgehende Unterstützung zu jedem Zeitpunkt. Er appelliert an das 

Verantwortungsgefühl der Anhänger des Prophetenenkels: 
 

„Jeder der weiß, was die Verantwortung eines Schiiten bedeutet, jeder der 
weiß, was es heißt, ein freier Mensch zu sein, muss wissen, dass im ewigen 
Kampf der Geschichte, jeder Zeit und jeden Ortes, alle Schlachtfelder 
Karbalāʾ sind, alle Monate Muḥarram und alle Tage ʿĀšūrāʾ.“707 

 

Mit dieser Erwartung setzt sich Šarīʿatī über das in der Zwölferschia Jahrhun-

derte lang praktizierte Trauerparadigma hinweg und entwirft einen Rahmen, in 

dem er die symbolische Unterstützung des Imams für gesellschaftliche und poli-

tische Veränderungen zu nutzen versucht. Wie diese tägliche Unterstützung 

allerdings konkret aussehen soll, dazu äußert sich der Soziologe in den analy-

sierten Schriften nicht. Sowohl seine Geschichtsphilosophie als auch sein 

Handlungskonzept hinsichtlich der Jahrhunderte übergreifenden Beteiligung an 

Ḥusains Kampf gegen Unterdrückung weisen erhebliche Lücken auf und können 

nicht als kohärente Systeme verstanden werden. So thematisiert Šarīʿatī in die-

sem Zusammenhang weder mögliche diesseits- noch jenseitsbezogene Konse-

quenzen, sollten die Gläubigen seiner revolutionären Erwartung nicht Folge 

                                                                                                                                 
       ن' شا%د ش#"د . مر*0 $ست - عز$*$( می خو$#د! . پ,ا* !(گر& ند#"!و(#د ' &گر #"چمی خ ضج!! »#شک می خو#"د«حس"ن 

».                                                                                                          پ#ر!«حاضر *( &م$ جا ! &م$ !قت !   
706  Ders., „Ḥusain – Wāriṯ-i Ādam“, S. 28, 31; Ders., „Paz az šahādat“, S. 190, 191; Ders., „Šahādat“, 
  S. 110. 

–) %اب"ل 28(!        نخست0ن قت0ل مظلو* تا)'خ %نسا!.                                                                                                
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707 Ebd., S. 194. 
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leisten, noch die Frage nach der eschatologischen Rettung (nağāt) der Menschen 

vor dem Höllenfeuer. Šarīʿatī preist Imam Ḥusain zwar als „Erbe aller Propheten, 

Märtyrer, Wegweiser sowie Führer der Rettung und Gerechtigkeit in der Ge-

schichte“, aber mit Blick auf seine Geschichtsauffassung und Kritik des zwölfer-

schiitischen Trauerkultes verwendet er nağāt eher in ihrer diesseitsbezogenen, 

vom Tiersmondismus beeinflussten Bedeutung von Rettung vor Unglück und 

Befreiung von Unterdrückung. Diese Tendenz findet sich ebenso in Riḍāʾīs 

marxistisch beeinflusster Interpretation, Imam Ḥusain habe sich für die Befrei-

ung der Menschen aus der umaiyadischen Tyrannei und die Wiederherstellung 

der von Muḥammad kurzzeitig verwirklichten klassenlosen Gesellschaft erhoben. 

Wie Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭahharī thematisiert der Ideologe der Muğāhidīn-i 

Ḫalq weder den erlösenden Aspekt des zwölferschiitischen Trauerkults noch die 

Jahrhunderte übergreifende symbolische Unterstützung des dritten Imams. Statt-

dessen präsentiert sich der politische Kampf der Muğāhidīn-i Ḫalq gegen Unter-

drückung und Imperialismus zum Einen als Fortsetzung des Kampfes Imam 

Ḥusains 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. 

Während in den qajarischen Maqtalwerken der göttliche Heilsplan um Ḥusains 

Martyrium im Mittelpunkt steht, heben die Autoren der späten Pahlavīzeit eher 

das politische Wirken des dritten Imams hervor, den sich seine Anhänger zum 

Vorbild nehmen sollen. Ihr Bestreben, ein heroischeres, positiveres Bild vom 

dritten Imam zu zeichnen, war mutmaßlich vom Umgang des autoritären Pahlavī-
Regimes mit der politischen Opposition beeinflusst worden und zielte maßgeb-

lich darauf ab, die Gläubigen zu mehr Eigenverantwortung für ihr Leben im 

Diesseits und zu gesellschaftlichem oder politischen Engagement anzuspornen.  
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Nachdem in den vorangegangenen vier Teilkapiteln ausführlich aufge-

zeigt wurde, wie stark das Wirken Imam Ḥusains das zwölferschiitische Mar-

tyriumskonzept determiniert, soll nun aus den Quellen beider Epochen eine ab-

straktere Beschreibung des Martyriumbegriffs herausgearbeitet werden. Insbe-

sondere die Argumentationen der religiösen Gelehrten Niẓām al-ʿUlamaʾ und 

Murtaḍā Muṭahharī sowie der linken Denker ʿAlī Šarīʿatī und Aḥmad Riḍāʾī 
veranschaulichen das Spannungsfeld zwischen eschatologischen Wesenszügen 

und dem politischen Einfluss des Tiersmondismus, in dem sich die intellektuelle 

Auseinandersetzung mit dem Martyriumskonzept im Iran in den späten 1960er 

und frühen 1970er Jahren vollzogen hat. Die folgende Beschreibung beruht wie 

die vorherigen Teilkapitel maßgeblich auf immer wiederkehrenden Motiven und 

Erzählungen über die Märtyrer von Karbalāʾ, die sich unter anderem bis in al-

Mağlisīs Ḥadīṯ-Kompendium Biḥār al-anwār, Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf, 

aṭ-Ṭabarīs Geschichtswerk Taʾrīḫ al-umam wa-'l-mulūk und nicht zuletzt in den 

Qurʾān zurückverfolgen lassen. Als Referenz dienen demzufolge auch in diesem 

Kapitel jene Imam Ḥusain und seinen Gefährten zugeschriebenen Aussprüche. 

6.1 Die eschatologische Bedeutung des Martyriums 

Eines der zentralen Themen im Qurʾān bildet die Belohnung bzw. Bestra-

fung eines jeden Gläubigen am jüngsten Tag entsprechend seiner Taten im Dies-

seits als Bestandteil des Bundes (mīṯāq, ʿahd), den Gott mit den Gläubigen ein-

gegangen ist (Q. 5:7). Diese bindende Verpflichtung umfasst neben dem Glauben 

an die Einheit Gottes, an Seinen Gesandten Muḥammad, den jüngsten Tag und 

die Botschaft in der von Ihm herabgesandten Schrift (112:1, 4:136, 2:177) die 

Erfüllung 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 Gärten eingehen [zu] lassen, in deren Niederungen Bäche fließen, 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“ (fī sabīl Allāh). Diese Anstrengungen (Ğihād) 

beschränken sich nicht nur auf das individuelle Streben eines jeden Gläubigen 

nach moralischer und religiöser Perfektion, sondern umfassen ebenso das Mar-

tyrium infolge einer militärischen Verteidigung der Religion gegen Nicht-Muslime 

und Unglauben (kufr).708 In Qurʾān 61:10-12 heißt es dazu: 
 

„Ihr Gläubigen! Soll ich euch zu einem Handel weisen, der euch (dereinst) 
von einer schmerzhaften Strafe erretten wird? 11 (Dann rate ich euch:) Ihr 
müßt an Gott und seinen Gesandten glauben und mit eurem Vermögen 
und in eigener Person um Gottes willen Krieg führen (w. euch abmühen). 
Das ist besser für euch, wenn (anders) ihr (richtig zu urteilen) wißt. 12 
(Wenn ihr das tut) dann vergibt er euch (dereinst) eure Schuld und lässt 
euch in Gärten eingehen, in deren Niederungen (w. unter denen) Bäche 
fließen, und in gute Wohnungen in den Gärten von Eden. Das ist (dann) 
das große Glück.“ 

 

 Der gewaltsame Tod Imam Ḥusains und seiner Gefährten auf dem 

Schlachtfeld verkörpert eben jene Anstrengungen auf dem Weg Gottes (dar rāh-i 

ḫudā), dem persischen Pendant zur qurʾānischen Redewendung um Gottes willen 

getötet werden. Weder zum Schutz seines Besitzes noch zur Rettung seiner An-

gehörigen oder seines eigenen Lebens habe der dritte Imam Ğihād gegen den 

Unglauben und die Heuchelei seines umaiyadischen Gegners Yazīd geführt, 

sondern beispielgebend einzig zum Schutz der Religion und der Rettung des 

Islam (nuṣrat-i dīn, nağāt-i Islām).709 Für die Bereitschaft, ihr Leben für den Islam 

zu opfern (ğān-nižārī/fidākārī dar rāh-i ḫudā)710 – ein in den persischen Quellen 

gelegentlich verwendetes Synonym für das Martyrium – gebührt den Märtyrern 

wie in Qurʾān 9:20-22 verheißen eine große Belohnung (ṯawāb) im Jenseits. Da-

für werden sie nach der Vernichtung der Welt am Tag des Jüngsten Gerichts 

auferstehen, und die Tore des Paradieses werden sich für sie öffnen, so dass sie 

zu den ahl-i bihišt, den Paradiesbewohnern, gehören werden.711 Unter diesem 

Aspekt muss der Märtyrer keine Angst vor seiner bevorstehenden Tötung 
                                                
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 – Jihād and Martyrdom 
in Islamic Thought, Oxford 2013, 23, 24. 

709  Zum Ğihād siehe: Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 87; Ders., Mağālis, S. 81; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 
66, 94; Šarīʿatī, „Šahādat“, S. 151. Zum Kampf gegen Unglauben siehe: Ğauharī, a.a.O., S. 204, 
250; Tabrīzī, Mağālis, S. 19, 37, 39, 56, 88, 190; Bārfurūšī, a.a.O., S. 30, 34, 89. 

710  Ğauharī, a.a.O., S. 235; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 105; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 283, 359, 366, 392.  
711  Ğauharī, a.a.O., S. 161; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 83, 161; Bārfurūšī, a.a.O., S. 139. 
  Aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Kompendium Ğalāʾ al-ʿuyūn überlieferte Tabrīzī die folgende Erzählung: 

چا(= ن&ست ;: بر کشتن بسو, -ن&ا تا بش5ا-4 فا1ز کر-, [...] بد(ست&ک$ تو !        نو)'&د$ تر!حضر- [محمد] فرمو% ک# "!   
         تو 2$م8 با 0کد0کر محشو6 خو%$#د شد -6 526 ق#امت 2با 0کد0کر -%خل ب*شت خو%$#د شد. تو &عم پد! پد$ #بر&%$ #عم
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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 Märtyrertod sterben, vor Gott lebendig seien712 – ein Verweis auf 

Qurʾān 3:169, wo es heißt: 
 

„Und du darfst ja nicht meinen, daß diejenigen, die um Gottes willen ge-
tötet 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 Märtyrer nach einer Rückkehr zu Gott (bāzgašt bih ḫudāwand) bzw. 

einer Begegnung des Schöpfers (liqāʾ-i parwardigār) in einer eschatologischen 

Zukunft. In diesem Zusammenhang soll Imam Ḥusain einst erklärt haben, dass 

„jeder, der an Gott und den Tag der Vergeltung glaubt, […] sich nach der Begeg-

nung mit seinem Schöpfer verzehren […]“ müsse und die Diener Gottes zu ihrem 

Herrn zurückkehren würden.713 Diese zumeist anonym zitierten Überlieferungen 

veranlassten den qajarischen Gelehrten Bārfurūšī wohl zu der Schlussfolgerung, 

der dritte Imam sei mit dem Wunsch in den Irak aufgebrochen, um „zu Gott aus-

zuziehen“.714 Die Wurzeln dieser Vorstellung reichen bis in den Qurʾān zurück, 

wo es unter anderem in 2:28 und 30:11 heißt: 
 

„Wie könnt ihr an Gott nicht glauben, wo ihr doch tot waret und er euch 
lebendig gemacht hat, und er euch dann (wieder) sterben lässt und darauf 
(bei der Auferstehung wieder) lebendig macht, worauf ihr zu ihm zurück-
gebracht werdet?“ sowie „Gott vollzieht die Schöpfung ein erstes Mal (w. 
Gott beginnt die Schöpfung) (zur Existenz im Diesseits). Hierauf wieder-
holt er sie (bei der Auferweckung zur Existenz im Jenseits), worauf ihr zu 
ihm zurückgebracht werdet.“ 

 

Der erste Vers deutet darauf hin, dass das Verb rağaʿa, wörtlich zurückkehren/ 

seine Zuflucht nehmen, zunächst einmal als Synonym für tauba verstanden wer-

den kann, d.h. der Gläubige bereut im Diesseits einen begangenen Verstoß ge-

gen die göttlichen Gebote und kehrt daraufhin aus der Sünde zu Gott zurück.715 

                                                
712  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 274; Muṭahharī, a.a.O., I:21; Šarīʿatī, „Paz az šahādat“, S. 185. 

          .ستند نز$ پر%!$کا!.                 ): کما, نکن 'لبتَ) 'ن&ا3' ک) کشت) شدند .3 3'2 خد' مر.کا, بلک) 'ن&ا %ند"ا274(! 
713  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 113, 122. 

         با6د ک5 34 $ن1ا !% بتابد %مشتا+ لقا) پر%!$کا!جز# !#"! "#"! !)ما% بخد!  ک! "ر[...] فرمو! [...]  'ما! مظلو! )122(! 
                                                                                                     خو! کر!!.                                             

                                  ) حضر9 فرمو8 ک0 بلی $% فر/ند کر$می بخد$#ند% ک0 با/کشت بندکا( بسو% $#ست.     113! (
714  Bārfurūšī, a.a.O., S. 199.                 ک1 خر:9 'ب8عبدالله '5 مد3ن1 مقصو!. م,اجر) 'لی الله بو!.    '#ضحی #ست 
715  Roger Arnaldez: “Rudjūʿ”, in: Encyclopaedia of Islam, Bd. VIII, Leiden 1995, S. 587b-588a; Rubin,  
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Gestützt wird diese erste Bedeutung unter anderem durch die beiden Verse 7:168 

und 30:41, in denen Prüfungen und Heimsuchungen erwähnt werden, die Gott 

den Gläubigen auferlegt hat, „damit sie sich vielleicht bekehren“ (laʿallahum yar-

ğiʿūna). In diesem Sinne braucht ein rechtschaffener Gläubiger weder den Tod 

noch das göttliche Urteil über seinen Verbleib im Paradies oder der Hölle zu 

fürchten, selbst wenn er sich in seinem irdischen Leben kleinerer Vergehen 

schuldig gemacht hat.  

Darüber hinaus thematisieren beide Verse explizit die Schöpfung, derzufolge 

Gott Leben spendet und wieder nimmt, um am Ende der Zeit, dem Tag des Ge-

richts, die Körper und Seelen der Toten wiederzubeleben und die Menschen zu 

Ihm zurückkehren zu lassen, ehe Er über ihre Taten im Diesseits urteilen wird.716 

In diesen Kontext reiht sich die in den Quellen geschilderte Hoffnung der Ge-

fährten Imam Ḥusains auf die Begegnung mit Gott ein, die die qajarischen 

Autoren mit dem Martyrium um Gottes willen und der Verheißung des Para-

dieslohnes in Verbindung brachten. So soll beispielsweise Imam Ḥusain in einer 

von seinem Sohn Zain al-ʿĀbidīn überlieferten Predigt seinen Anhängern ver-

sichert haben: 
 

Jeder, der bereit ist, sein Herzensblut unseretwillen zu geben, jeder, der 
sich entschlossen hat, dem Schöpfer zu begegnen, wird mit uns umziehen 
[vom Diesseits ins Paradies, M.B.].717 

 

In diesem Zusammenhang beschrieben sodann Ğauharī und Niẓām al-ʿUlamāʾ 
den dritten Imam und seine Anhänger pathetisch als furchtlose und hingebungs-

volle Jugend, die am Tag ʿĀšūrāʾ, dem Tag des Kampfes, gegen den ungläubigen 

Feind zu Felde gezogen sind, vom Kühltrunk des Martyriums gekostet und sich 

ins Gewand der Glückseligkeit gehüllt haben.718 Idealisierend priesen die qajari-

                                                                                                                                 
  “Repentance”, S. 426a. 
716  Isaac Hassoon: “Last Judgement”, in: Jane Dammen McAuliffe (Hrsg.), Encyclopaedia of the  
  Qurʾān, 6 Bände, Bd. III, Leiden 2003, S. 136-145, S. 139; Maurice Borrmans: “Resurrection”, in: 

Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qurʾān, 6 Bände, Bd. IV, Leiden/Boston 2004, 
S. 434-435, S. 434.  

717  Muṭahharī, a.a.O., I:256. Muṭahharī beruft sich auf Ibn Ṭāwūs’ Maqtalwerk al-Luhūf ʿalā  
  qatlā aṭ-Ṭufūf, der von einem anonymen Erzähler überlieferte. Die früheste mir bekannte  
 Quelle dieser Erzählung ist Ḫwārazmīs Werk Maqtal al-Ḥusain, in dem er einen bis auf Zain  
  al-ʿĀbidīn zurückreichenden isnād angibt. Vgl. Ḫwārazmī, a.a.O., S. I:132 

       پر0.1گا. گرفت( )ست% چن"ن   لقاء ک! تصم$م ب!ببخشد% $ر کس &% %$# ما 0ما%- !ست ک( خو& %لش "!  $ر کس) 256(! 
                                                                                              کسی با ما کو$ کند.                                        

718  Ğauharī, a.a.O., S. 161, 225; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 137, 139, 140, 141, 149. 
                                                    د.                      عا'تمند جا3 نثا1 0/ عبا پ#مان* ش(ا'& نوش#دنسجو$نا! ) 225(! 
       فرستا) !خلعت سعا)' پوش#د !   کافر(* "( باسفل #"! "! /' پا! جلا)+ )" م$د/. سعا)+ ن(ا) 'بس$ا"!  ) بعد137(! 
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schen Autoren im Namen des Prophetenenkels das Martyrium um Gottes willen 

als Hauptquelle der Glückseligkeit (saʿādat), dem höchsten Gut der Freunde Gottes, 

die ewig und endlos sei.719 Eine Erörterung, was sich konkret hinter diesem 

Konzept verbirgt, ist in Ğauharīs und Niẓām al-ʿUlamāʾs Maqtalwerken nicht 

enthalten – gewiss waren ihre Leser bestens mit dem Lohn des Martyriums 

vertraut. So beschränkten sie sich auf allgemeine und immer wiederkehrende 

Aussagen der Art, dass das Martyrium zu ewiger Glückseligkeit führe und diese 

den Unterstützern Imam Ḥusains zuteil werde.720 Während die islamische Phi-

losophie Glückseligkeit als das höchste Ziel des menschlichen Strebens beschreibt, 

das durch moralische Perfektion und Erweiterung des Wissens erlangt werden 

kann, bezeichnet dieser Begriff entsprechend der qurʾānischen Lehre den ewigen 

Aufenthalt im Paradies.721 Die Verse 11:105-108 verheißen den Gläubigen, dass 

am Tag des Gerichts jene Unglücklichen, Unseligen, (šaqīy) ins Höllenfeuer und 

die Glückseligen (saʿīd) ins Paradies gelangen werden. Dort erwarten die Recht-

schaffenen dann sinnliche Genüsse, die sich von Flüssen aus Wasser, Milch, 

Wein und Honig über reichlich Essen, angenehmes Wetter, wertvolle Kleidung 

und die Gesellschaft von Jünglingen und attraktiven Frauen erstrecken.722 Wenn-

gleich der Begriff saʿāda im Qurʾān lediglich in der oben genannten Passage 

jeweils einmal in Form eines Partizips und Verbs vorkommt, wird das Konzept 

der Glückseligkeit über die synonyme Verwendung des an zahlreichen Stellen 

verwendeten Ausdrucks al-fauz al-ʿaẓīm näher bestimmt. Dementsprechend be-

steht das „große Glück“ der Gläubigen zunächst einmal darin, dass Gott ihnen 

                                                                                                                                 
                                                         شربت ش(ا'& نوش"د.                                                                           

         عالم*ا! ()با! کافر"!) $ما5 حس4ن (?) کمر ش=ا>; بر م4ا0 بست #بقد5 2ق4ن #$2ما0 #/.-#& شو* لقا& خد$#ند 149(! 
                                                                +منافقا. -+(, + [...] مبا()' م"طلب"د.                                                

  Zur Auszeichnung der Märtyrer, keine Angst vor dem Tod zu haben, siehe: Tabrīzī, Mağālis, 
   S. 95; Ders., Mafātīḥ, S. 120; Bārfurūšī, a.a.O., S. 200; Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 98, 157, 159, 
  410; Muṭahharī, a.a.O., I:39, 83, 144, 186, 270, 387; Riḍāʾī, a.a.O., S. 50, 86. 
719  Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 120, 122, 129, 151. Abgesehen von dem auf S. 151 zitierten Ausspruches,  
  den der Autor aus Mullā Wāʿiẓ Kāšifīs (gest. 1504) in der Safawidenzeit verfassten Maqtal- 
  werks Rauḍat aš-šuhadāʾ entnommen hat, gab Tabrīzī für die anderen Imam Ḥusain zuge- 
  schriebenen Überlieferungen keine Referenzquellen an. 

        .  ستا& خد#ستحضر0 فرمو" ک5 &< کشت5 شد> با; ند&89 ! ش)ا"0 ک5 سرما-ۀ سعا"0 &بد-ست ! منت)ا' &ما# "!) 120(! 
) &ما9 مظلو9 [...] فرمو) ک5 ش3ا)' )- -&2 حق مو-, سعا)' &بد#ست.                                                        122(!   
                           سعا!1 #بد/ #خرست ک* ن(ا'ت ند#"!.                                                                      ) 129(! 
         ) .?نس%د ش3د# [...] م%فرمو' [...] بخد# سوکند ک: بنز' '.ست خو' م%ر.5 . ش3ا'تر# '0 0#/ #. سعا'* خو' م%د#نم.  151(! 

720  Ğauharī, a.a.O., S. 155, 161, 167, 225, 256; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 83, 102, 132ff., 136, 139, 280, 292. 
721  Hans Daiber: “Saʿāda”, in: Encyclopaedia of Islam, 2. Auflage, Bd. VIII, Leiden 1995, S. 658a-

660b, S. 658a; Ḥasan Saiyid ʿArab: “Saʿādat”, in: Aḥmad Ṣadr Ğawādī (Hrsg.), Dāʾirat al-ma-
ʿārif tašaiyuʿ [Encyclopaedia of Shiʿa], Bd. IX, Teheran 2002, S. 155a-156b. 

722  Leah Kinberg: “Paradise”, in: Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qurʾān, 6 Bände, 
Bd. IV, Leiden/Boston 2004, S. 12a-20a, 17a.  
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die Gnade zuteil werden lässt, sie vor dem Feuer zu retten, woraufhin sie in den 

Gärten weilen werden.723 Die Glückseligkeit des Paradiesaufenthaltes besteht 

indes aber nicht nur aus jenen sinnlichen Genüssen, sondern ebenso aus einer 

spirituellen Freude, wie 9:72 verdeutlicht. Dort heißt es: 
 

„Gott hat den gläubigen Männern und Frauen Gärten versprochen, in 
deren Niederungen (w. unter denen) Bäche fließen, daß sie (ewig) darin 
weilen, und gute Wohnungen in den Gärten von Eden. Aber Wohlgefallen 
Gottes bedeutet (noch) mehr (als all dies). Das ist das große Glück.“ 

 

Eben dieses Wohlgefallen (riḍwān), das Gott im Jenseits an den Wahrhaftigen und 

diese an Gott haben (5:119), idealisieren die Quellen als Beweggrund für die 

Opferung um Gottes willen – die sinnlichen Genüsse als ewiger Lohn für das 

Martyrium spielen an keiner Stelle irgendeine Rolle.724 Beispielgebend habe der 

Prophetenenkel sein Leben für die Bewahrung und den Schutz der Religion ein-

gesetzt, nicht etwa, um Ruhm zu erlangen, sein Leben oder das seiner Angehö-

rigen zu retten, sondern einzig zugunsten des Wohlgefallen Gottes.725 Einem 

seiner Anhänger gegenüber, der Ḥusains Tötung befürchtete und ihn vom Kampf 

abzuhalten versuchte, soll der Imam laut einer anonymen Quelle auf dem Schlacht-

feld beteuert haben:  
 

„Es ist unser größter Wunsch, zugunsten des Wohlgefallen Gottes, [dem 
Herrn, M.B.] des Himmels und der Erde, auf dem Weg der Religion getötet 
und Märtyrer zu werden. Für Gott werde ich diese Heuchler töten!“726 

 

Diese Aufopferung des Märtyrers verglich Ayatullah Muṭahharī mit dem 

Licht, das eine Kerze spendet, ohne derer beider Existenz seiner Ansicht nach die 

Gesellschaft im Dunkeln bliebe und nicht funktionieren könne.727 Mit Ausnahme 

von Šarīʿatī und Riḍāʾī zeichnen die Autoren durchweg ein mustergültiges Bild 

vom Martyrium Imam Ḥusains als Ehrerbietung Gott gegenüber (taʿẓīm-i ḥaqq) 
                                                
723  Die Rettung vor dem Feuer als das große Glück siehe Qurʾān 37:60 und 44:57. Der Lohn und 
  Aufenthalt im Paradies an sich als das große Glück siehe: 4:13, 9:72, 9:89, 9:100, 48:5, 57:12,  
  61:12, 64:9 und 85:11. 
724  Ğauharī, a.a.O., S. 120; Tabrīzī, Mafātīḥ, S. 78; Bārfurūšī, a.a.O., S. 139; Muṭahharī, a.a.O., II:210.  
725  Tabrīzī, Sirr, S. 16, 18, 36, 63; Ders., Mağālis, S. 44, 47, 193. 

-خد!%حما.ت 8ر.ق5 محمد.5 بو23 %تما/ *.ن *قد*ما( بامر% $ضاء  %نحضر) بر%$ [...] حفظ()'ستا#کی  ) [...]47(!          
                                   &ند بو!.                                                                                                            

726  Ders., Mafātīḥ, S. 118. 
        *سما/ #)م.ن منت+ا' *()#' ماست #من خد$#ند خوشنو"! "!(, ,+* ()ن &ش%$د شد! شد!  کشت!حضر& فرمو! [...] 

                                                               بامر خد/ با /.ن منافقا+ مقاتل& م$کنم.                                                   
727  Muṭahharī, a.a.O., II:26, 213; Ders., „Šahīd“, in: Qiyām wa-inqilāb-i Mahdī – Az dīdgāh-i fal- 
  safa-yi tārīḫ, bih ḍamīma-yi Šahīd, Teheran 1994, S. 71-134, S. 76.  
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und Akt reiner Hingabe, „das den Islam und die Muslime gerettet hat“.728 Diese 

Argumentation gründet sich auf die Logik, dass der gewaltsame Tod um Gottes 

willen das islamische Glaubens- und Wertesystem im Diesseits bewahre, so dass 

die Gläubigen, wenn sie ihren religiösen und moralischen Pflichten nachkommen, 

Rettung vor dem Höllenfeuer finden werden. Darüber hinaus konstituiert das 

Martyrium ein Paradigma eines hingebungsvollen Gläubigen, der die göttlichen 

Gebote befolgt und wenn erforderlich die Religion vor Bedrohungen um Gottes 

willen schützt, was meiner Ansicht nach letztendlich der Erfüllung des Bundes mit 

Gott gleichkommt.729  

6.2 Martyrium im Lichte der Befreiungstheologie und des 
Tiersmondismus 

 In der Regierungszeit Muḥammad Riḍā Pahlavīs vollzog sich – unter dem 

Einfluss des von ihm initiierten Modernisierungsprozesses und dem Einzug linken 

Denkens in Teile der iranischen Intelligenzia – ein Wandel des Ḥusain-Bildes 

und der damit zusammenhängenden Vorstellungen vom Martyrium. Die Glori-

fizierung und Heroisierung von Imam Ḥusains gewaltsamem Tod prägen die 

Sicht auf das zwölferschiitische Martyriumskonzept im Denken aller vier be-

sprochenen Autoren der späteren Pahlavīzeit. Nicht mehr die eschatologische 

Dimension des Martyriums, wie sie die qajarischen Quellen thematisieren, domi-

niert den Diskurs in den analysierten Werken aus den späten 1960er und frühen 

1970er Jahren, sondern die zunehmende Betrachtung von Imam Ḥusains Tod 

auf einer Metaebene sowie dessen Interpretation und Instrumentalisierung als 

Mittel der Politik und Revolution. Während die beiden Religionsgelehrten Ṣāliḥī-
Nağafābādī und Muṭahharī in ihren Vorträgen und Schriften zunächst einmal 

eine Grundlage für eine veränderte und positivere Sicht auf den Prophetenen-

kel geschaffen haben, leisteten ʿAlī Šarīʿatī und Vertreter der Muğāhidīn-i Ḫalq 

facettenreiche Überlegungen zum Martyrium. Im Rahmen ihrer marxistisch be-

einflussten Geschichtsauffassung deuteten sie das Martyrium des Prophetenen-

kels als transhistorisches Paradigma um, was einerseits die Loslösung von seiner 

                                                
728  Ders., Ḥamāsa, II:99, 148, 153, 282. 
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729  Ebd., I: 26, 140, 144, 145, 164, 170, 186, 207, 235, 270. 



6. Die Philosophie des Martyriums 

 

231 

jenseitsbezogenen Heilserwartung zur Folge hatte, und es andererseits zu einem 

Bestandteil ihrer Revolutionsideologie erhob. Diese stützt 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 Unterdrückung und Ausbeutung. Während Anhänger der tiers-

mondistischen Strömung einen anti-imperialistischen nationalen Befreiungs-

kampf ausfochten, kämpften überwiegend katholische Geistliche, Hochschul-

absolventen und die Arbeiterjugend seit den frühen 1960er Jahren auf der 

Grundlage einer neuen Lesart des Evangeliums für bessere Lebensbedingungen 

der armen und entrechteten Schichten in lateinamerikanischen Gesellschaf-

ten.730 

Insbesondere Šarīʿatīs Vorstellungen vom Martyrium weisen sowohl tiers-

mondistische als auch befreiungstheologische Einflüsse auf, mit denen er erst-

mals während seiner Promotion in Paris und später in intellektuellen Zirkeln im 

Iran in Berührung gekommen sein muss. Diese spiegeln sich in seinen Überle-

gungen zum Martyriumskonzept wider, die nicht nur über das frühislamische 

Konzept hinausgehen, sondern die er ebenso von der christlichen Tradition ab-

grenzt. Ausgehend von der französischen Sprache führt Šarīʿatī die Etymologie 

des Wortes martyr (martīr) auf die Wurzel mort (mūr) zurück, die Tod und 

„Sterben auf dem Weg Gottes und der Religion“ bedeute.731 Die Betonung dieser 

knappen Definition liegt auf dem Akt des Sterbens, der eine Anlehnung an die 

christliche Tradition sein könnte, der zufolge ein Gläubiger 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 für die Armen und Entrechteten von ihren Regimen ver-

folgt und ermordet worden sind.732 So betont Šarīʿatī in Abgrenzung zur christ-

lichen Martyriumsauffassung:  
 

                                                
730  Enrique Dussel: „Zur sozio-historischen Bedeutung der Befreiunsgtheologie – Überlegungen  
  zu weltgeschichtlichem Ursprung und Kontext“, in: Raúl Fornet-Betancourt (Hrsg.): Befrei- 
  ungstheologie – Kritischer Rückblick und Perspektiven für die Zukunft, 3 Bände, Bd. I: Bi-

lanz der letzten 25 Jahre (1968-1993), Mainz 1997, S. 9-18, S. 16f.; Michael Löwy: Marxismus 
und Religion – Die Herausforderung der Theologie der Befreiung, Frankfurt/Main 1990, S. 22. 

731  Šarīʿatī, „Baḥṯī“, S. 197. »سم %ست $ب3 معنا/ م-رند* #( (%) خد% $#"ن.          » ما$ت"ر%                                  
732  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 
Märtyrer aufbürdet. Der Tod infolge des Martyriums ist ein Herzens-
wunsch, den der Märtyrer mit seinem ganzen Bewusstsein, all seiner Lo-
gik, Vernunft, Umsichtigkeit und Scharfsichtigkeit selbst auswählt.733 

 

Großen Wert legt Šarīʿatī daher auf die Unterscheidung und antonyme Verwen-

dung der Konzepte martīr im christlichen Kontext in der Bedeutung „jemand ist 

gestorben“ und šahīd im islamischen Kontext als „ein ewig Lebender und Anwe-

sender“.734 

Den islamischen Märtyrerbegriff differenziert der Soziologe seinerseits am Bei-

spiel Ḥamzas b. ʿAbd al-Muṭallib, einem Onkel des Propheten, und des dritten 

Imams in einen Kämpfer (muğāhid) sowie einen Zeugen und sich Opfernden 

(šahīd), womit er eine einzigartige Beschreibung des exemplarischen Martyriums 

im Islam ausgearbeitet hat. Ḥamza ging als einer der ersten Märtyrer in die Ge-

schichte des Islam ein, als er 625 n. Chr. in der Schlacht von Uḥud den Propheten 

gegen dessen mekkanische Gegner verteidigt und dabei auf dem Schlachtfeld 

den Tod gefunden hat. Für seine Treue Muḥammad gegenüber wurde ihm das 

Epithet Fürst der Märtyrer (saiyid aš-šuhadāʾ) verliehen, wie frühe historische 

Berichte überliefern, das wenig später auch Ḥusains Ehrenname wurde. Für 

seine Teilnahme an der Schlacht preist Šarīʿatī Ḥamza als Helden (qahramān) 

und treuen Kämpfer (mubāriz-i muḫliṣ), der sich dem militärischen Gegner ge-

stellt habe, um seine Gemeinde und seinen Glauben zu verteidigen.735 Den 

Schutz der Religion hingegen sieht der Soziologe – ohne Belege für seine Argu-

mentation anzuführen – nicht als das primäre Ziel Ḥamzas und der Kämpfer-

Märtyrer an, das sie in eine Schlacht ziehen lässt. Vielmehr seien sie seiner An-

sicht nach von dem Bestreben geleitet, den Sieg über den Feind erlangen und 

ihm eine Niederlage bereiten zu wollen.736 Šarīʿatīs Urteil scheint auf einer kri-

tischen Lesart jener Berichte über die Feldzüge Muḥammads in der sogenannten 

Maġāzī-Literatur zu basieren, die die Schlachten von Badr (624) und Uḥud (625) 

                                                
733  Šarīʿatī, „Šahādat“, S. 177. 

ما بر ش)'د تحم'ل کند. ش)ا73 مر4 3لخو.#ی .ست ک* ش)'د با #مۀ        ک% $شمن  پس *2 فر0نگ ما ش,ا*( مرگی ن#ست  
                                            ?گا=ی 4=مۀ منطق 4شعو6 4ب2د+56 4ب2نا1ی خو1ش/ خو, +نتخا& می کند.                       

734  Ders., „Baḥṯī“, S. 197; Ders., „Paz az šahādat“, S. 185. 
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                                                                                                                        ضد %م #ند.                         

735  Ders., „Baḥṯī“, S. 202, 209. 
736  Ebd., S. 202.  
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als Verteidigung des islamischen Glaubens gegen ungläubige Feinde stilisieren. 

Tatsächlich führte der Prophet mit seinen Anhängern nicht nur Krieg, um sich 

gegen seine mekkanischen Feinde zu verteidigen, die anfangs seine prophetische 

Sendung abgelehnt hatten, sondern die ersten beiden großen Schlachten waren 

ebenso von einem Beutezug und der Verschiebung von Machtverhältnissen auf 

der arabischen Halbinsel motiviert.737 Zieht ein Kämpfer also unter diesen 

Voraussetzungen auf das Schlachtfeld, wird besiegt und getötet, tritt sein Mar-

tyrium eher zufällig ein, als dass es eine bewusste Entscheidung gewesen wäre, 

argumentiert Šarīʿatī. 
Im Gegensatz dazu wähle ein šahīd, so wie es Imam Ḥusain getan habe, sein 

Martyrium bewusst aus und opfere sich mit der Intention, etwas Verborgenes 

sichtbar machen zu wollen.738 In diesem Sinne ist das Martyrium zweigeteilt und 

umfasst zunächst einmal das Zeugnisablegen sowie die anschließende Selbstne-

gierung des šahīd. Der dieser Definition zugrunde liegende Vortrag – Baḥṯī rāğiʿ 

bih šahīd – ist der erste mir bekannte Text über Martyriumsvorstellungen im 

Islam im Allgemeinen und in der Zwölferschia im Besonderen, in dem die ur-

sprüngliche Bedeutung der Begriffe µαρτύριον und šahāda, nämlich etwas be-

zeugen, zum Martyriumskonzept in Bezug gesetzt wird. Auf den Qurʾānvers 

2:143 verweisend, in dem Gott den Muslimen mitteilt, dass er sie zu Zeugen 

(šuhadāʾ) über die Taten der anderen Menschen sowie den Propheten zum Zeu-

gen über die Taten und letztendlich den Glauben der Muslime erhoben hat, ver-

deutlicht Šarīʿatī, dass šahāda nicht ausschließlich getötetwerden bedeutet. Seiner 

knappen und freien Interpretation dieses Verses zufolge umfasse der Begriff 

ebenso das Bezeugen von etwas, „das verborgen wurde, und was die Menschen 

langsam vergessen“.739 Darüber, ob er mit šahāda das islamische Glaubenszeug-

nis, die Erstbedeutung des Begriffs, meinte, bleiben seine Schriften vage. Kryp-

tisch erklärt er in diesem Zusammenhang, habe es einst eine Zeit gegeben, in der 

alle Menschen der Wahrheit (ḥaqīqat) gefolgt seien, die jedoch von einer kleinen 

Gruppe verdrängt worden sei, weil sie deren Interessen gefährdete.740 An keiner 

mir bekannten Stelle gibt der Soziologe preis, was sein Wahrheitsbegriff konkret 

umfasst. Denkbar ist jedoch, dass sich hierin sein Verständnis von Geschichte als 

                                                
737  Ibn Isḥāq, a.a.O., S. 127-157.  
738  Šarīʿatī, „Baḥṯī“, S. 203-205.  
739  Ebd., S. 205.  
740  Ebd., S. 204.  
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existentieller Kampf zwischen Gut und Böse oder allgemein das Streben nach 

Gerechtigkeit widerspiegelt. Um die Unterdrückung der Wahrheit schließlich 

aufzudecken, erläutert Šarīʿatī weiter, opfert ein šahīd sodann sein Leben, womit 

er einerseits Zeugnis über diesen Missstand ablege und andererseits die in Ver-

gessenheit geratene Wahrheit bekräftige.741 In diesem Sinne war der Propheten-

enkel im doppelten Sinn ein šahīd: ein Zeuge über die von der schiitischen Ge-

meinde als Despotie empfundene Herrschaft Muʿāwiyas und seines Sohnes Yazīd 

als auch ein Märtyrer, der in seinem Kampf gegen Unterdrückung getötet wur-

de. Auf die in den qajarischen Maqtalwerken, bei Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭah-

harī vorgefundene Definition, dass Martyrium die Tötung um Gottes willen oder 

der Opferung für den Glauben umfasse, deutet in Šarīʿatīs Schriften nichts hin. 

Dies legt den Schluss nahe, dass er den Zweck des Martyriums nicht mehr aus-

schließlich an Gott gebunden sieht und an dessen Stelle Konzepte wie Wahrheit, 

Gerechtigkeit etc. treten können. 

Hinsichtlich der Opferbereitschaft eines Märtyrers erläutert Šarīʿatī weiter: „Ein 

šahīd ist jemand, der seine gesamte Existenz für ein heiliges Ideal negiert, des-

wegen geht naturgemäß alle Erhabenheit jenes Ideals und Ziels auf seine [ausge-

löschte] Existenz über.“742 Dies bedeutet, dass, wenn man einen Teil seines 

Selbsts einer Sache widmet, dieses Element Teil der Sache wird, und der Wert 

jenen Ziels, wofür man sich selbst ausgelöscht hat, wird mit dem sich Opfernden 

in Verbindung gebracht. Auf diese Weise gelte der Mensch, der Märtyrer, nicht 

länger als Individuum, sondern werde im Gedächtnis der Menschen zur Heilig-

keit (qadāsat-i muṭlaq) selbst und finde Ewigkeit durch seine Selbstopferung.743 

Unter anderem aus diesem Grund sähen die Schiiten in Imam Ḥusain nicht bloß 

ʿAlīs Sohn, erklärt Šarīʿatī, sondern sein Name stehe für den Islam, Gerechtig-

keit, das Imamat und die Einheit Gottes.744 Wenn seine Anhänger also vom drit-

                                                
741  Ebd., S. 204, 205. 
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ten Imam sprechen, dann von jemandem, „der sich selbst in Größe und Erhaben-

heit, die sich ein Mensch nur vorstellen kann, einer absoluten Erhabenheit 

willen negiert hat und deswegen zu einer absoluten Erhabenheit wurde.“745 Am 

Beispiel Imam Ḥusains bringt Šarīʿatī schließlich eindrucksvoll sein Martyriums-

konzept auf den Punkt, das nicht nur durch seine inhaltliche Dichte besticht, 

sondern ebenso durch seine Metaphorik. In seinem im Trauermonat Muḥarram 

dargebotenen Vortrag Šahādat entfaltete der Soziologe 1972 folgende Ansichten 

über das ausgehende siebte Jahrhundert und den Zweck der Selbstopferung: 
 

„In dieser Zeit gewährleistet das Sterben eines Menschen das Leben des 
Volkes. Sein Martyrium ist die Quelle für den Fortbestand des Glaubens. Es 
legt Zeugnis davon ab, dass ein großes Verbrechen, ein großer Betrug, 
Usurpation und Grausamkeit herrschen. Es zeugt davon, dass die Wahrheit 
abgelehnt und Werte zerstört und vergessen werden. Letztendlich ist es 
ein roter Protest gegen die schwarze Macht und ein Schrei der Wut über 
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, Lüge und Unterdrückung 
zu entwaffnen.“746 

  

Im Gegensatz zu den qajarischen Quellen, die Martyrium als Getötetwerden und 

Opferung um Gottes willen zum Schutze der propehtischen Botschaft und als 

Streben nach jenseitiger Glückseligkeit und göttlichem Wohlgefallen beschreiben, 

liegt Šarīʿatīs Schwerpunkt auf dem Zeugnisablegen von unhaltbaren Umständen, 

die er auf diese Weise zu besiegen hofft. Wenngleich sich seine Darstellung auf 

im Qurʾān verwurzelte Dichotomien wie Wahrheit gegen Unredlichkeit – haqīqat 

und bāṭil – sowie Gerechtigkeit gegen Unterdrückung – ʿadālat und sitam/ẓulm 

– stützt, kreisen Šarīʿatīs Martyriumsvorstellungen nicht um den Schutz des 

Islam an sich, sondern vielmehr um das historische Streben nach Gleichheit und 

Gerechtigkeit. Der Schlüsselgedanke dazu findet sich in dem Satz „Martyrium 

[…] ist ein roter Protest gegen die schwarze Macht […]“, der sich auf seine 
                                                
745  Ebd. 
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Interpretation der islamischen Botschaft als sozio-politische Revolution gegen 

die von einer Oberschicht ausgeübte Ausbeutung und Unterdrückung bezieht.747 

Diese Botschaft sah Šarīʿatī von der roten alidischen Schia, die sich aus den 

Nachkommen ʿAlīs mit Fāṭima formiert, fortgesetzt, die entsprechend seiner 

ahistorischen Überzeugung die „nach Freiheit und Gerechtigkeit strebenden ent-

rechteten und unterdrückten Massen“ angeführt und sich für deren Befreiung 

eingesetzt habe.748 Der Begriff der Befreiung/Rettung (nağāt) nimmt in Šarīʿatīs 

Denken eine zentrale Rolle ein, wenngleich nicht mehr in seiner eschatolo-

gischen Bedeutung der Rettung vor dem Höllenfeuer, sondern vielmehr in einem 

befreiungstheologischen politischen Sinne.  

Anfänglich 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 für Unterentwicklung 

zu analysieren und politische Überwindungsstrategien derer auszuarbeiten.749 

Als Analysewerkzeuge erwiesen sich die der Dependenztheorie zugrunde liegen-

den substantiellen Begriffe der Abhängigkeit und Befreiung als derart dienlich, 

dass sie christliche Befreiungstheologen seit der zweiten Generalversammlung 

lateinamerikanischer Bischöfe in Medellín 1968 in ihren Schriften überwiegend in 

ihrer sozialanalytischen Bedeutung verwendeten.750 In diesem Sinne prägte der 

peruanische Theologe Gustavo Gutiérrez (1928-) den Begriff der Befreiung maß-

geblich in seinem Engagement für sozialen Wandel und die Verwirklichung von 

mehr Gerechtigkeit in der Gesellschaft. Gleichermaßen beeinflusst von marxis-

tischer Kapitalismuskritik, Vorstellungen vom Klassenkampf und biblischen Vor-

bildern wie der Befreiung der Sklaven Ägyptens, prophetischen Predigten über 

Gerechtigkeit und den Lehren Jesu in den Evangelien interpretierten die Theo-

logen die Bibel in Teilen neu und ermöglichten so den Armen, mit Hilfe ihres 

                                                
747  Ebd., S. 168. 
748  Šarīʿatī, „Tašaiyuʿ-i surḫ“, S. 8, 12, 14. 
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                               %$شت! [...].                                                                                                                  #ست
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749  Andreas Boeckh: „Dependencia-Theorien“, in: Dieter Nohlen (Hrsg.), Lexikon Dritte Welt –  
  Länder, Organisationen, Theorien, Begriffe, Personen, Reinbeck bei Hamburg 2000, S. 171a- 
  175b, S. 171a. 
750  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 für bessere soziale Bedingungen zu kämpfen.751 Nach Gutiérrez Auf-

fassung vollzieht sich diese Befreiung der Armen und Entrechteten auf einer 

sozio-politischen, historischen und religiösen Ebene, die untrennbar in Bezie-

hung zueinander stehen. In diesem Kontext versteht er Befreiung erstens als 

Rettung aus ökonomischen und politischen Strukturen, die Armut, Ungerechtig-

keit und Unterdrückung bewirken, zweitens als historischen Prozess, in dem die 

Menschen durch sozialen Wandel Verantwortung über ihr Schicksal überneh-

men und drittens als Befreiung von Sünde – für Gutiérrez ein Synonym für Un-

menschlichkeit, die er als die Hauptquelle von Ungerechtigkeit und Unter-

drückung begreift.752 Entsprechend dieses Modells überwindet die lateinameri-

kanische Befreiungstheologie das christliche jenseitsorientierte Verständnis von 

Erlösung, die nicht mehr ausschließlich spirituell verstanden wird, sondern nun-

mehr ebenso als politische, soziale und gar historische Befreiung der Menschen 

aus unterdrückerischen Strukturen. 

Von eben jener konzeptionellen Entwicklung scheinen Šarīʿatīs ahistorische Über-

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 revolutionäre 

Lehre der Freiheit (āzādī) und Gerechtigkeit (ʿadālat), deren ultimatives Ziel die 

Befreiung der Menschen (nağāt-i mardom) sei, spricht hingegen eine deutliche 

Sprache.753 Nicht die jenseitige Rettung des Gläubigen vor dem Höllenfeuer ist 

für den Soziologen von primärer 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 Ḥusains Martyrium als Beispiel und Vorbild (nimūna wa sarmašq), das 

zum Einen Missstände offenbar gemacht habe und zum Anderen dem Ideal von 

Gerechtigkeit und Freiheit gedient habe und diene.754 Durch seine Opferung und 

                                                
751  Dussel, a.a.O., S. 17; Löwy, a.a.O., S. 24. 
752  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).  
753  Šarīʿatī, „Tašaiyuʿ-i surḫ“, S. 14; Ders., Tašaiyuʿ-i ʿalawī, S. 122; Ders., „Ḥusain“, S. 32, 40. 
754  Der militärische Aspekt des Ǧihād-Konzepts erlebte im 19. und frühen 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 Ähn-
lichkeiten im Denken der hier beschriebenen linken Intellektuellen sowie dem Begründer 
der ägyptischen Muslimbruderschaft Ḥasan al-Bannā (gest. 1949) und dem südasiatischen 
Aktivisten Abū ′l-Aʿlā Maudūdī (gest. 1979). Während al-Bannā unter Berufung auf den 
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Selbstnegierung sei die Erhabenheit dieses Ideals im Kampf gegen Unredlichkeit 

und Unterdrückung auf den dritten Imam übergegangen, wodurch er sich im 

Gedächtnis der Menschen verewigt habe. Šarīʿatī glorifiziert Imam Ḥusain als 

„Herz der Geschichte“, der jenen historischen Kampf gegen die vorherrschende 

Ungerechtigkeit anführe und wie kein anderer die „Lehre der Befreiung“ (muktab-

i nağāt) verkörpere.755 Unter diesem Gesichtspunkt und in Anbetracht seiner 

abstrakten Beschäftigung mit dem Martyriumskonzept scheint das Martyrium 

Imam Ḥusains in Šarīʿatīs Denken nicht mehr länger unnachahmbar und aus-

schließlich an den dritten Imam gebunden zu sein. Wohl aus Vorsichtsmaßnah-

men vor dem Geheimdienst spielte der Soziologe in seinen Schriften lediglich in 

Analogien zu verschiedenen Perioden schiitischer Geschichte auf den Konflikt 

mit dem Pahlavī-Regime an. Die für diese Untersuchung herangezogenen Schrif-

ten Šarīʿatīs lassen daher meiner Ansicht nach kein ausdrückliches Konzept zur 

Verwirklichung des angestrebten sozialen und politischen Wandels erkennen. 

Nichtsdestotrotz drängen die Idealisierung von Imam Ḥusains Martyrium und die 

Zweckentbindung des Begriffs šahāda vom Konzept „getötet werden um Gottes 

willen“ förmlich die Schlussfolgerung auf, dass Šarīʿatī verschlüsselt die Mittel 

des Widerstands und Martyriums für den Kampf um Gerechtigkeit propagiert 

haben könnte. 

Wesentlich klarer und offener haben sich diesbezüglich Aḥmad Riḍāʾī und 

die Muğāhidīn-i Ḫalq geäußert. Für ihren Kampf gegen Despotie und Imperia-

lismus und für die Verwirklichung einer klassenlosen Gesellschaft griffen sie, ähn-

lich wie Šarīʿatī, auf die Symbolik der Ereignisse von Karbalāʾ und das marxisti-

sche Postulat des Klassenkampfes zurück und leiteten daraus ihre Revolutions-

ideologie ab. Die Schlussfolgerungen, die sie aus dem Studium marxistischer Lite-

ratur und aus Werken über islamische Geschichte und Glaubenslehre zogen, unter-

breiteten sie Ende der 1960er Jahre einem größeren Publikum in dem Forum für 

                                                                                                                                 
Qurʾān propagierte, die Muslime müssten mit Hilfe des militärischen Ǧihād die Schwachen 
verteidigen und die Unterdrückten befreien, präsentierte Maudūdī das Ǧihād-Konzept als revo-
lutionäre Lehre, mittels derer ein sozialer Wandel in der indo-muslimischen Gesellschaft ver-
wirklicht werden sollte. Beide letztgenannte Denker repräsentieren den fundamentalisti-
schen sunnitischen Islam der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts und traten entschieden 
gegen Säkularisierung ein. Im analysierten Diskurs finden sich keinerlei Hinweise, dass das 
Denken al-Bannās, Sayyid Quṭbs (gest. 1966) oder Maudūdīs rezipiert worden wäre. 

755  Ders., „Paz az šahādat“, 190; Ders., „Šahādat“, S. 110; Ders., Tašaiyuʿ-i ʿalawī, S. 122. 
        *(د. [...] ش'&د حاضر'&ندگی می و% ح#ا! خ?ش+=د قلب تا-;خ #ست! 7مچنانک. قلب ب. -گ++ا( خشک #ند#"!  )190(! 
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                                                                              ) حس4ن &ک پرچمد#' #&ن نبر* [تا'&خی] #ست.          110(! 
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intellektuellen Austausch und dem Zentrum für religiöse und kulturelle Erzie-

hungsarbeit in Teheran, der Ḥusainīya-yi Iršād. In jenem Vortrag fassten sie 

zusammen:  
 

 „Nach Jahren ausführlicher Beschäftigung 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 anzuschließen. Dies wird geschehen, 
weil die Schia, genauer [gesagt] Ḥusains historischer Akt des Widerstands, 
sowohl eine revolutionäre Botschaft in sich trägt als auch eine besondere 
Stellung in unserer Kultur einnimmt.“756 

 

Nach der ersten großen Verhaftungswelle von Mitgliedern der Muğāhidīn-i Ḫalq 

Anfang der 1970er Jahre veröffentlichte die Organisation 1973 eine „Bekannt-

machung […] als Antwort auf die letzten Beschuldigungen des Regimes“757, in 

der sie ihre ideologische Ausrichtung und Sicht auf den Islam grob skizzierten. 

Darin erwiderten sie dem Schah: „Der Islam Muḥammads ist der wahre Islam, 

[und] der wahre Islam ist revolutionär. […] Er war immer progressiv, revolutio-

när und gegen Unterdrückung eingestellt und wird es immer bleiben.“758 In die-

sem Sinne sei ein „Muslim entweder revolutionär, oder er ist kein Muslim. Einen 

Muslim, der nicht revolutionär ist, finden wir im Qurʾān nicht.“759 In ihrer 

Erhebung gegen das Regime und den Imperialismus760 erklärten sie weiter, sei es 

ihnen eine große Ehre, dass „das verräterische Schah-Regime“ die Organisation 

als seinen Feind betrachte. Dies zeige, dass ihr Wesen „das genaue Gegenteil von 

dem des blutdürstigen pharaonischen Systems“ sei und sie „die größte Freiheit 

der Massen, d.h. den revolutionären Islam in einem gerechten Kampf gegen den 

unterdrückerischen Feind“ anführten.761 

                                                
756 Sāzimān-i Muğāhidīn-i Ḫalq-i Īrān: Šarḥ-i tāsīs wa-tārīḫča-yi waqāʾiʿ-i Sāzimān-i Muğāhidīn-i  
  Ḫalq-i Īrān az sāl 1344 tā sāl 1350, Teheran 1979, S. 44. Zitiert nach Abrahamian, “Guerrilla”, 
  S. 10. 
757  Sāzimān-i Muğāhidīn-i Ḫalq-i Īrān: Bayāniya-yi Sāzimān-i Muğāhidīn-i Ḫalq-i Īrān dar pāsuḫ 
  bih ittihāmāt-i aḫīr-i rižīm, o.O. 1973.  
758  Ebd., S. 8f. 

          #سلا( محمد (/) #سلا( -#ست+ن #ست. #سلا( -#ست+ن #سلا( #نقلابی #ست.                                          ) ل#کن8(! 
                                                               ) &سلا9 %م7ش5 مترقی )&نقلابی )ضد ستم بو! ( )خو&%د بو!.             9(! 

759  Ebd., S. 10.                    .9ک مسلما( 9ا $نقلابی $ست :9ا مسلما( ن"ست. ما مسلما( غ"ر$نقلابی -, قر*( سر$& ند$ن"م  
760  Wenngleich die Organisation in ihrer 1973 publizierten Schrift durchgängig den Begriff Kolo- 
 nialismus (istiʿmār) verwendet, scheint mir die Übersetzung mit Imperialismus passender 
 angesichts der Tatsache, dass Iran weder britische, russische noch amerikanische Kolonie  
  war und die Muğāhidīn-i Ḫalq nachweislich vom Marxismus und tiersmondistischen Befrei- 
  ungskämpfen beeinflusst waren. 
761  Ebd., S. 11. 
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Als Beispiel und Vorbild verwiesen Riḍāʾī und seine Organisation auf Imam 

Ḥusain, der sich ihrer Geschichtsauffassung zufolge für die Freiheit der Men-

schen erhoben hat, weil er es nicht habe verantworten können, dass „die unter-

drückten Menschen [weiter] in den Händen der Tyrannen gefangen bleiben.“762 

Dieser Kampf sei, so Riḍāʾī, die Pflicht aller Muslime!763 In seinem Versuch, Mit-

streiter für den Kampf gegen das Regime zu gewinnen, griff Riḍāʾī den Diskurs 

über die Opferbereitschaft und Furchtlosigkeit Imam Ḥusains vor dem Tod auf, 

den die beiden Religionsgelehrten Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭahharī sowie 

Šarīʿatī in ihren Vorträgen an der Ḥusainīya-yi Iršād Ende der 1960er und An-

fang der 1970er Jahre vertreten haben. Ausgangspunkt für Riḍāʾīs Propagierung 

des Martyriums als Mittel des revolutionären Kampfes ist eine Predigt, die der 

Prophetenenkel einen Tag vor der Schlacht gehalten haben soll, auf die im 

Quellenkorpus einzig Ṣāliḥī-Nağafābādī, Muṭahharī und Riḍāʾī verweisen. Nach-

dem Ḥusain seine Anhänger angesichts der drohenden Vernichtung durch die 

umaiyadischen Truppen von ihrem Treueid ihm gegenüber entbunden hatte, 

bekundete er aṭ-Ṭabarīs Überlieferung zufolge: 
 

„Seht ihr nicht, dass nicht entsprechend des Rechts gehandelt wird und 
man sich der Lüge nicht enthält? So soll der Gläubige die Begegnung mit 
Gott wünschen! [Für mich] bedeutet der Tod nichts als Glückseligkeit und 
das Leben mit Unterdrückern nichts als Verdruss.“764 

 

In Riḍāʾīs Kommentar spielen die in dieser Überlieferung angesprochenen escha-

tologischen Konzepte der Rückkehr zu Gott nach der Auferstehung von den 

Toten sowie die in den qajarischen Quellen enthaltene Beschreibung des Mar-

tyriums als Hauptquelle der Glückseligkeit, d.h. als Garant paradiesischer Sin-

nesfreuden und des Wohlgefallens Gottes, keinerlei Rolle. Im Fokus steht statt-
                                                                                                                                 

         حر() تو%$ #ا!تو*نست+ *"م بز&گتر"ن  ) بز)گی %ست ک!%ست. %+ن بر%' ما %فتخامتضا/ ما12ت /ستگا% فرعونی شا% سفا! 
   خو$ *عنی &سلا? &نقلابی %& $% نبر$ عا$لان7 بر $شمن ستمگر %&#نما- خو*ش قر&% $#"م.                                              

762  Riḍāʾī, a.a.O., S. 9. 
       مظلومت *+ *ست ستمگر$% $س"ر  بندگا!* (نم&خو#"م مر#مم.] &%$#"! -صلا* ()ن تو$ستم [.. مشتا!خد'با م(د'نی ک# من 

                                                                                                                                              باشند.          
763  Ebd. م7ق 1جامع #ست ک2 [...] 01ا/ف مسلمانا( مسئو$ #ست.                                           مفا/.م &,ن خطب' &نقد"ع  
764  Das von aṭ-Ṭabarī überlieferte arabische Original zitiert Riḍāʾī wie die übrigen Erzählungen 
  und Aussprüche der Imame aller Wahrscheinlichkeit nach aus seiner Hauptquelle, Muḥam- 
  mad Ibrāhīm Āyatīs historischer Untersuchung über die Ereignisse von Karbalāʾ, Barrasī-yi 
  tārīḫ-i ʿĀšūrāʾ. Dieselbe Passage findet sich bei Ṣāliḥī-Nağafābādī, der sich auf aṭ-Ṭabarī be- 
  ruft, und Muṭahharī, der aus al-Mağlisīs Ḥadīṯ-Kompendium Biḥār al-anwār zitiert. 
 Ṣāliḥī-Nağafābādī, a.a.O., S. 98, 101, 157, 159; Muṭahharī, a.a.O., I:39, 83, 144, 186, 270, 387; Riḍāʾī, 
  a.a.O., S. 49.  
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dessen die Option des freiwilligen Todes, wenn die politische Situation keine 

andere Wahl lasse, was an Šarīʿatīs Hoffnung erinnert, mit dem Martyrium offen-

bar gemachte unhaltbare Zustände besiegen zu können. Islamische Rechtsge-

lehrte betrachten diesen frei gewählten Tod im Übrigen eher als Selbstmord, der 

im Islam ausdrücklich verboten ist, denn als Martyrium. Eine Reflektion über 

den schmalen Grat des propagierten Martyriums zwischen Selbstopferung und 

Selbstmord innerhalb des islamischen Rechts findet bei beiden Autoren nicht 

ansatzweise statt. Riḍāʾī verweist stattdessen auf Ḥusains Vorbildfunktion, der 

angesichts der von Yazīd ausgehenden Unterdrückung und drohenden Ver-

nichtung aller menschlichen Werte Edelmut und Hochherzigkeit (mardānigī wa 

šarāfat) vorgelebt und sich schließlich für die Gerechtigkeit geopfert habe.765 Im 

Anschluss daran leitet Riḍāʾī zum eigenen Kampf gegen das Pahlavī-Regime über. 

Er erklärt: „Ausgehend von diesem Blickwinkel muss man den jungen Menschen 

und Sympathisanten [nahelegen], dass einzig der revolutionäre Kampf und das 

revolutionäre Martyrium auf den Edelmut des Menschen hinweisen“, den Imam 

Ḥusain einst eingefordert habe.766 So zeigten sich Mitglieder der Muğāhidīn-i 

Ḫalq überzeugt davon, dass sie dem Regime mittels politischem Widerstand und 

Selbstopferung das Rückgrat würden brechen können.767 Um diesem Ziel näher-

kommen zu können, appellierte die Organisation in Taḥlīlī az nahḍat-i ḥusaini 

und ihrer Bekanntmachung von 1973 explizit an die „wahren Muslime“ (musul-

mānān-i rāstīn), ihrer revolutionären Pflicht nachzukommen, gegen ein despoti-

sches Regime zu kämpfen und sich zu opfern. 

Wenngleich Riḍāʾī und die Muğāhidīn-i Ḫalq in ihrem Versuch, Aktivisten für 

ihren politischen Kampf zu mobilisieren, intensiv auf Imam Ḥusains Opferbe-

reitschaft rekurrierten, bieten ihre Schriften keinerlei Auseinandersetzung mit 

dem Wesen des Martyriums an sich. Im Gegensatz zu Šarīʿatīs Konzeption weist 

das Martyrium bei Riḍāʾī und den Muğāhidīn 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 für einen System-

wechsel hin zu einer klassenlosen Gesellschaft. Das Martyrium der Revolutio-
                                                
765  Ebd., S. 50.  
766  Ebd. 

        /جو, شر$فتمند$ن" ! $ل"ل م&تو#ند تن*ا مبا/.- ,ش*ا)' &نقلابی! جو&نمر(&) ''&لا$متا نز![...] &- &,ن نظر بر&ستی "! 
                               )'می باشد.                                                                                                                   

767  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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näre soll in diesem Kampf dazu beitragen, die herrschende Klasse zu entmach-

ten, damit in der Folge die Massen aus Unterdrückung und Ausbeutung befreit 

und die Utopie ökonomischer und sozialer Gleichheit und Gerechtigkeit ver-

wirklicht werden können.768 Die Muğāhidīn-i Ḫalq der ersten Generation ver-

mochten dem schiitischen Martyriums-Diskurs nichts Substantielles mehr hin-

zuzufügen, so dass er mit Šarīʿatī seinen Höhepunkt erreicht zu haben schien.  

In Anbetracht ihrer ideologischen Instrumentalisierung schiitischer Geschichte 

lehnten sowohl konservative als auch religiös-reformorientierte Geistliche die 

Martyriumsvorstellungen Šarīʿatīs und Riḍāʾīs ab. Was die Frage nach der Per-

zeption dieses Diskurses insbesondere von jenen Gruppierungen, die gegen das 

Regime einen bewaffneten Kampf geführt haben, anbelangt, stößt diese Arbeit 

an ihre Grenzen. Die Beantwortung dieser Frage erfordert eine umfangreiche 

strukturierte Diskursanalyse, die in dieser Arbeit nicht vorgesehen ist und Raum 

für weiterführende Forschung bietet. 

 

                                                
768  Riḍāʾī, a.a.O. Zur Freiheit der Massen siehe S. 12, 64, 91, zur Befreiung aus Unterdrückung  
  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 Ḥusain: 
Vom Gedenken des Todes Imam Ḥusains zum Martyrium 
als Mittel des politischen Kampfes 
 

 
 

 Die Tradition des Martyriums im Islam ist nahezu so alt wie die Religion 

selbst. Die frühesten Zeugnisse liefert die Schlacht von Uḥud 625 n. Chr., in der 

es neben der Verschiebung von Machtverhältnissen auf der arabischen Halbinsel 

um die Verteidigung des Propheten Muḥammad und der von ihm verkündeten 

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 geführt ha-

ben, sowie die Verteidigung der eroberten Territorien weitere Märtyrer hervor. 

In diesem Sinne beinhaltet Martyrium den gewaltsamen Tod auf dem Schlacht-

feld infolge des Ğihād, einem bewaffneten Kampf gegen Ungläubige und Feinde 

des Islam, der auf die Verteidigung des islamischen Glaubens und der zugehö-

rigen Territorien abzielt. Das Schlachtfeld-Martyrium stellt den frühesten Typus 

des Konzepts „getötet werden um Gottes willen“ dar, das nach der ersten großen 

Eroberungswelle durch das Konzept „sterben um Gottes willen“ infolge von Krank-

heit und Unfällen als auch der Verteidigung der Familie, des Eigentums und des 

eigenen Lebens ergänzt wurde, wobei die erste Form deutlich den Diskurs 

dominiert.  

Inbegriff des frühislamischen Schlachtfeld-Martyriums ist der gewaltsa-

me Tod des Prophetenenkels Ḥusain b. ʿAlī infolge eines Machtkampfes um die 

politische Führung der muslimischen Gemeinde im Jahr 680. Seine Tötung hat 

nicht nur die konfessionelle Spaltung der muslimischen Gemeinde in einen sun-

nitischen und schiitischen Zweig des Islam befördert, sondern auch einen eige-

nen schiitischen Martyriumsdiskurs hervorgebracht. Dieser entfaltet sich maß-

geblich im persischsprachigen Maqtal-Genre der Qajarenzeit, welches an die lite-

rarische Tradition des im 16. Jahrhundert wiederbelebten Genres anknüpft 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 zwölfer-

schiitische Martyriumsdiskurs zusammensetzt. Von zentraler Bedeutung ist das 
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Ḥusain-Bild, das von der Debatte geprägt wird, in welchem Umfang der Pro-

phetenenkel über außergewöhnliches Wissen als Imam verfügt hat, d.h. inwie-

weit er über den Ort und Zeitpunkt seines Martyriums göttlich unterrichtet 

worden war. Eng verschränkt mit dieser Debatte sind die Interpretationen der 

Gründe, warum sich Ḥusain seinem politischen Kontrahenten widersetzt hat 

und in den Irak gereist ist. Beide Diskursstränge zielen dementsprechend auf 

die Beschreibung ab, wofür er Prophetenenkel gestorben ist, welcher Zweck 

seinem Martyrium zugeschrieben wurde. Darüber hinaus prägt die Opferbereit-

schaft der Märtyrer von Karbalāʾ den Diskurs als auch die auf Trauerriten ba-

sierende symbolische, auf jenseitge Rettung abzielende Unterstützung von Ḥusains 

Einsatz für die Religion durch nachfolgende Generationen. Das vierte Haupt-

thema bildet schließlich eine „Philosophie des Martyriums“, die nicht nur Ver-

weise auf theologische und rechtliche Aspekte der frühislamischen Martyriums-

lehre umfasst, sondern ebenso abstraktere, zum Teil revolutionsideologisch be-

einflusste Überlegungen.  

Der Rückgriff auf die Karbalāʾ-Narrative und die Nutzung von Imam 

Ḥusains Martyrium für den oppositionellen Kampf linker Gruppen gegen das 

Schah-Regime in den 1960er und 1970er Jahren geht maßgeblich auf die Reform-

politik Muḥammad Riḍā Pahlavīs zurück. 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 Unterdrückung sämtlicher oppositioneller Bestre-

bungen, die zu einer allmählichen Radikalisierung einiger politischer Kräfte füh-

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 Säkularisierungspolitik begegnen können. Inspiration fanden säkular-

nationalistisch orientierte Intellektuelle in der Ideologie des Tiersmondismus, in 

der die Konzepte Kultur und Gewalt entscheidenden Anteil am Streben nach Be-

freiung von Ausbeutung, Unterdrückung und imperialistischer Einflussnahme 

haben. Denker wie ʿAlī Šarīʿatī 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-
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zustellen versuchten. Auf diese Weise wandelten sie schiitische Geschichte in 

eine revolutionäre Ideologie, die als modernisierende Kraft zur Verwirklichung 

von sozialem und politischem Wandel beitragen sollte. Mit dieser ideologischen 

Vereinnahmung des Islam forderten säkular-nationalistisch orientierte Intellek-

tuelle traditionelle schiitische Religionsgelehrte heraus, die über Jahrhunderte die 

Deutungshoheit über den islamischen Diskurs innehatten. Um diesen Alleinver-

tretungsanspruch nicht zu verlieren, öffneten sich politisch aktive Religionsge-

lehrte wie die Schüler Ḫumainīs, Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭahharī, ein Stück 

weit gegenüber dem vom Tiersmondismus beeinflussten „Diskurs der Authenti-

zität“. Daraufhin kam es zu einer gegenseitigen Annäherung und Wechsel-

beziehungen zwischen den säkular-nationalistischen und religiös-reformorien-

tierten Kräften der Opposition, die sich in den Schriften über Imam Ḥusains 

Martyrium jener Zeit widerspiegeln. 

Wenngleich bereits Anfang der 1960er Jahre einige Autoren die Bestre-

bungen Imam Ḥusains, in Kufa die Regierungsgewalt zu übernehmen, als Kampf 

gegen Unterdrückung und Ungerechtigkeit gedeutet hatten769, löste erst Ṣāliḥī-
Nağafābādīs kritische historische Untersuchung Šahīd-i ğāwīd jene heftige Kon-

troverse um das Ḥusain-Bild aus und befeuerte den sich wandelnden Mar-

tyriumsdiskurs. 

Dessen umfangreichster Diskursstrang behandelt Imam Ḥusains außer-

gewöhnliches Wissen um sein bevorstehendes Martyrium, das ihm über gött-

liche Eingebung (ilhām) in Form von Traumvisionen und Warnungen seiner An-

gehörigen zuteil geworden sein soll. Anhand von verschiedenen Überlieferungen 

thematisieren die Autoren beider Epochen dieses besondere Wissen, das einen 

wesentlichen Aspekt der Imamatslehre repräsentiert. Aus der Fülle von Erzäh-

lungen ragen drei immer wiederkehrende hervor, – die „Umm Salma Erzählung“, 

die „Predigt Ḫuṭṭa al-maut“ und das dem Propheten zugeschriebene Ḥadīṯ „Ziehe 

aus, denn Gott will dich getötet sehen!“, – die einen ersten Wandel im Marty-

riumsdiskurs aufzeigen.  

Die Debatte über das Wissen Imam Ḥusains hinsichtlich des Verborgenen, das 

unter anderem den Ort und Zeitpunkt seiner bevorstehenden Tötung umfasst, 

wurde nicht erst im 19. Jahrhundert aufgegriffen, sondern bereits seit dem zehn-

ten Jahrhundert geführt. Qajarische Autoren knüpften damit an eine Frage an, 
                                                
769  Vgl. Maḥmūd Akbar-Zāda: Ḥusain pīšwā-yi insānhā – Āṯār-i šāʿirān wa niwisandigān dar  
  bāra-yi Ḥusain b. ʿAlī (ʿalaihi as-salām), 3. Auflage, Mashhad 1964, S. 20, 38.  
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die zwölferschiitische Gelehrte nie einheitlich beantwortet haben und nicht 

selten unbeantwortet ließen – eine Tradition die Ğauharī, Niẓām al-ʿUlamāʾ und 

Bārfurūšī fortgesetzt haben. Alle drei Religionsgelehrten rekurrierten auf Über-

lieferungen, die keinen Zweifel daran ließen, dass der dritte Imam sowohl über 

den Ort als auch den ungefähren Zeitpunkt seiner Tötung unterrichtet worden 

war. Eine Erörterung über den Umfang dieser Kenntnisse war für sie im Gegen-

satz zum safawidischen Theologen al-Mağlisī, der argumentiert hatte, dass die 

Imame durchaus den Todeszeitpunkt eines Menschen haben kennen können, 

nicht aber den genauen Moment, in dem die Seele den Körper verlässt, irrelevant. 

Stattdessen dienten qajarischen Autoren jene Überlieferungen, die Ḥusains Wis-

sen um sein unausweichliches Schicksal betonen, als Argument dafür, 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 über dessen Martyrium zum Schutze der Religion 

bestanden habe.  

Ende der 1960er Jahre brach der Religionsgelehrte Ṣāliḥī-Nağafābādī mit dieser 

Sichtweise. Über seine umfassende Ḥadīṯ-Kritik dekonstruierte er weitgehend die 

gängigen Überlieferungen und schlussfolgerte, dass der dritte Imam den ge-

nauen Zeitpunkt seiner Tötung nicht habe kennen können und demzufolge auch 

nicht seinem Martyrium entgegengezogen sei. Wenngleich sowohl Muṭahharī 
als auch Šarīʿatī diese Argumentation ablehnten, fiel ihre Auseinandersetzung 

mit Ṣāliḥī-Nağafābādīs Thesen äußerst knapp aus. Ayatullah Muṭahharī konsta-

tierte ausgesprochen diplomatisch, dass aus historischer Perspektive nicht klar 

sei, ob Imam Ḥusain über allumfassendes Wissen hinsichtlich seiner Tötung ver-

fügt hat, wobei die Überlieferungen doch darauf hindeuten. Dementsprechend 

verstand er Ḥusains Martyrium als Verkörperung des göttlichen Willens, womit 

er der qajarischen Sicht folgte. Von allen vier Intellektuellen überrascht der 

Soziologe ʿAlī Šarīʿatī 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 göttliche Vorherbestim-

mung von Ḥusains Martyrium, auf die die Muḥammad zugeschriebene Anwei-

sung „Ziehe aus, denn Gott will dich getötet sehen!“ hindeutet, funktionierte er 

in eine historische Vorherbestimmung um. Auf diese Weise löste Šarīʿatī die 
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Darstellung Imam Ḥusains von seinem spezifisch islamischen Kontext und bot 

Raum für eine revolutionäre Vereinnahmung seines Martyriums, was in seinen 

Schriften und denen Aḥmad Riḍāʾīs sowie denen der Muğāhidīn-i Ḫalq beo-

bachtbar ist. Es verwundert wenig, dass für Riḍāʾīs Argumentation weder das 

Vorwissen Ḥusains um seine Tötung noch der damit verbundene göttliche Heils-

plan oder eine historische Vorherbestimmung von Bedeutung waren. Statt-

dessen setzte er die von Muṭahharī begonnene Glorifizierung des dritten Imams 

fort, die in den frühen 1970er Jahren das Ḥusain-Bild prägte und an die Stelle des 

in der späten Qajarenzeit dominierenden Diskurses des außergewöhnlichen 

Wissens der Imame trat. 

 Eng verwoben mit der Debatte über das allumfassende Wissen des Imams 

ist das zweite Hauptthema des Martyriumsdiskurses, die Interpretationen über 

die Gründe von Ḥusains Abreise in den Irak. Dieser Diskursstrang umfasst den 

Zweck, der Imam Ḥusains Martyrium zugeschrieben wurde und gibt Aufschluss 

über das Konzept „Sterben für…“, das iranische Intellektuelle im politischen 

Kampf gegen das Pahlavī-Regime in den 1970er Jahren zu Mobilisierungszwecken 

zu nutzen versuchten. 

Mit Ausnahme der beiden linken Intellektuellen Šarīʿatī und Riḍāʾī beschreiben 

die Quellen beider Untersuchungszeiträume die Tötung des Prophetenenkels ein-

hellig als Schlachtfeld-Martyrium um Gottes willen. Sämtliche 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 übergeordne-

ten Ziel, die Religion zu schützen. In den Pahlavī-Quellen deutete sich bereits bei 

Ṣāliḥī-Nağafābādī und Muṭahharī eine tiersmondistisch beeinflusste Sicht auf 

den Zweck von Ḥusains Martyrium an. Beide ergänzten die Darstellung seiner 

Opferung um Gottes willen mit der Interpretation, der Imam habe die Muslime 

aus der umaiyadischen Unterdrückung zu befreien beabsichtigt. Dieses Motiv 

findet sich bei Šarīʿatī und Riḍāʾī wieder, allerdings betrachteten sie den Schutz 

des Islam nicht mehr als handlungsbestimmendes Ziel hinter Imam Ḥusains Be-

strebungen, die Regierung in Kufa zu übernehmen. Unter dem Einfluss ihrer ideo-

logischen Lesart frühislamischer Geschichte verstand Šarīʿatī Ḥusains Martyrium 

als ideelles Mittel, die vorherrschende Misere von Unterdrückung und Unge-

rechtigkeit aufzudecken und Riḍāʾī als Mittel des revolutionären Kampfes, um die 

seiner Meinung nach kurzzeitig von Muḥammad 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 zwölferschiitischen Martyriumsdiskur-

ses ist die Opferbereitschaft des dritten Imams und seiner Anhänger auf dem 

Schlachtfeld, die von dem Bestreben geleitet waren, ihren mit Gott geschlosse-

nen Bund zu erfüllen 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 

über Trauerrituale symbolisch über die Jahrhunderte hinweg zu unterstützen. Da-

mit diente ihnen nicht das eigene Schlachtfeld-Martyrium als Mittel, jenseitige 

Rettung zu finden, sondern tränenreiches Gedenken an ihren Imam. Die zwölfer-

schiitische Trauerkultur zielt demgemäß eher nicht darauf ab, rituell Buße an 

einer historischen Kollektivschuld zu leisten, die es in dem Sinne nicht gibt, son-

dern stattdessen symbolisch auf Ḥusains zeitlosen Hilferuf „Gibt es einen Helfer, 

der uns beisteht?“ zu antworten. Diese sinnbildliche rituelle Unterstützung ver-

suchte ʿAlī Šarīʿatī schließlich in den 1970ern für die von der iranischen Oppo-

sition angestrebten sozialen und politischen Veränderungen nutzbar zu machen. 

Wenngleich Aḥmad Riḍāʾī und seine Organisation der Muğāhidīn-i Ḫalq weder 

auf die symbolische noch auf die von Šarīʿatī geforderte alltägliche Opferbereit-

schaft rekurrierten, waren sie es, die das Martyrium schließlich erstmals offen als 

Mittel der Politik propagierten. 

 Die in den Quellen verborgene „Philosophie des Martyriums“ beschreibt 

abschließend das Spannungsfeld zwischen eschatologischen Wesenszügen und 

politischer, ideologischer Vereinnahmung, die den zwölferschiitischen Marty-

riumsdiskurs im 19. und 20. Jahrhundert geprägt haben.  

Der gewaltsame Tod des Prophetenenkels in der Schlacht von Karbalāʾ verkörpert 

das wohl bekannteste frühislamische Schlachtfeldmartyrium. Den Quellen und 

der muslimischen Selbstwahrnehmung entsprechend erfolgte es um Gottes willen 

und diente einzig dem ideellen Zweck des Schutzes der Religion. Der Märtyrer 

legt im Kampf Zeugnis über seinen Glauben ab, indem er die Bereitschaft unter 

Beweis stellt, sein Leben für den Islam zu opfern. In diesem Sinne kann das 

islamische Martyrium als paradigmatische Hingabe des diesseitigen Lebens und 

Unterwerfung unter die göttlichen Gebote verstanden werden, wofür dem Mär-
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tyrer ein großer jenseitiger Lohn in Form des Paradiesaufenthaltes nach dem 

Jüngsten Gericht gebührt. Die beschworene Opferbereitschaft Imam Ḥusains 

und seiner Gefährten gewährt zudem selten beschriebene Einblicke in das musli-

mische Konzept „um Gottes willen“. Der beispielhafte Märtyrer begibt sich nicht 

mit der Absicht in einen Kampf, seinen Besitz, seine Angehörigen oder das 

eigene Leben schützen zu wollen, wenngleich diese Motivation entsprechend 

einiger Überlieferungen durchaus als legitim gilt. Nein, er opfert sein Leben und 

übergibt sich selbst Gott für die Verteidigung von Dessen Gesetz und den Schutz 

der muslimischen Gemeinde gegen Unglauben und Unrecht. Geleitet wird der 

ideale Märtyrer nicht vom Streben nach Glückseligkeit, die sich in moralischer 

Perfektion und paradiesischen Sinnesfreuden manifestiert, sondern dem Wohl-

gefallen (riḍāʾ) Gottes. In diesem Sinne konstituiert Martyrium das Paradigma 

eines aufopferungsvollen Gläubigen, der die göttlichen Gebote befolgt und die 

Religion, wenn erforderlich, mit seinem Leben, seinem Blut, verteidigt und über 

diese Form höchster Ehrerbietung und Ergebenheit gegenüber Gott seinen Bund 

mit Ihm erfüllt. 

All diese Facetten des Martyriums rückten in den analysierten Quellen der spä-

teren Pahlavīzeit zunehmend in den Hintergrund. An deren Stelle traten in den 

Vorstellungen der entsprechenden Autoren Elemente eines tiersmondistisch und 

befreiungstheologisch beeinflussten Kampfes gegen Unterdrückung und Aus-

beutung. Während sich im Denken der beiden Religionsgelehrten Ṣāliḥī-Nağaf-

ābādī und Muṭahharī der Martyriumsdiskurs einzig auf Imam Ḥusain konzen-

trierte, setzte bei ʿAlī Šarīʿatī und Aḥmad Riḍāʾī eine allmähliche 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 Ḥusains Martyrium in ein transhisto-

risches Paradigma, sondern ebenso die Umwandlung der islamischen Glaubens-

lehre in eine revolutionäre Ideologie. Auf diese Weise entbanden Šarīʿatī und 

Riḍāʾī das Martyriumskonzept von seinem Zweck „um Gottes willen getötet 

werden“ und schufen Raum für andere Ideale wie Wahrheit, Gerechtigkeit, Frei-

heit etc. In diesem Rahmen erhoben die Muğāhidīn-i Ḫalq die Befreiung der 

Menschen aus Unterdrückung und Ungerechtigkeit jeglicher Art zur Pflicht aller 

Muslime und propagierten das Martyrium als EIN Mittel ihres revolutionären 

Kampfes. 
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 Auf einen umfassenden persischsprachigen Quellenkorpus gestützt bildet 

diese Untersuchung den zwölferschiitischen Martyriumsdiskurs, wie er in der 

zweiten Hälfte des 19. und 20. Jahrhunderts im Iran geführt wurde, ideenge-

schichtlich ab. Darüber 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 führt zu Schlussfolgerungen hinsichtlich dreier Themenbereiche: 

Die Annahme, dass sich ein spezifisch zwölferschiitischer Diskurs über das Mar-

tyrium herausgebildet hat, in dessen Mittelpunkt der gewaltsame Tod des Pro-

phetenenkels Ḥusain b. ʿAlī und Teile der Imamatslehre stehen, bestätigte sich.  

Die Quellenanalyse zeigt jedoch auf, dass sich die zwölferschiitische Marty-

riumsnarrative in das frühislamische Martyriumskonzept einfügt 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 zwölfer-

schiitische. Wenngleich das Martyrium Imam Ḥusains identitätsstiftend für sei-

ne Gemeinde war, sollte es sich weder als Sühnemartyrium noch als massen-

taugliches Mittel zur Erlangung jenseitiger Rettung vor dem Höllenfeuer durch-

setzen. An dessen Stelle trat vielmehr eine reichhaltige und beisspiellose Trauer- 

und Erinnerungskultur, mittels derer gläubige Schiiten auf den Einzug ins Para-

dies hoffen. Diese Trauerkultur ist eine essentielle Folge der Ereignisse von Kar-

balāʾ, kann meiner Ansicht nach jedoch nicht als unmittelbares Charakteristi-

kum von Ḥusains Martyrium und das seiner Anhänger verstanden werden. 

Darüber hinaus sollte deutlich geworden sein, dass Imam Ḥusains Martyrium 

mitnichten das Leiden und die Trauer schlechthin verkörpert, wie dies die Se-

kundärliteratur suggeriert. Predigten, die in der Safawidenzeit als Textgrundlage 

für rituelle Trauerzeremonien verfasst worden sind, mögen das Bild vom Pro-

phetenenkel als Opfer eines Tyrannen durchaus vermitteln. Jedoch genügen der 

Verweis auf EIN Maqtalwerk jener Zeit, Kāšifīs Rauḍat aš-šuhadāʾ, und Mahmoud 

Ayoubs Studie zum erlösenden Leiden der ʿĀšūrāʾ-Rituale nicht für eine Be-

schreibung des Ḥusain-Bildes oder zwölferschiitischer 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 göttlich festgeschriebenes Martyrium gefügt hat. Die Trauer 

der Gemeinde stellt dementsprechend einen Teilaspekt der zwölferschiitischen 
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Martyriumsvorstellungen dar, ist jedoch kein Kennzeichen des Martyriums an 

sich. 

Der Vergleich zwölferschiitischer Martyriumsvorstellungen in der jeweils zwei-

ten Hälfte des 19. und 20. Jahrhunderts hat sowohl eschatologische Wesenszüge 

zum Vorschein gebracht, die den Diskurs prägen, als auch eine tiersmondistische 

Beeinflussung. Letztere war Bestandteil jener Synthese aus marxistischem Ge-

dankengut, zwölferschiitischer Geschichte und Glaubenslehre, anhand derer linke 

Intellektuelle wie Šarīʿatī und Riḍāʾī die Ideologisierung der Zwölferschia in 

Gang gesetzt hatten. Weder deren Geschichte noch deren Glaubenslehre sind 

genuin revolutionär – im Gegenteil, viele Jahrhunderte prägte politischer Quie-

tismus die Zwölferschia – vielmehr wurde die Karbalāʾ-Narrative ideologisch 

vereinnahmt für politische Zwecke. 
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