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Vorwort

Wiahrend zahlreiche Islamkundler mit groBem Interesse die poli-
tische und kulturelle Bedeutung der Schica erforschen, sind
Arbeiten iiber ihre Dogmatik noch selten. Die Griinde hierfiir
sind zahlreich. Vor allem aber schrecken die Mannigfaltigkeit
der Richtungen innerhalb der Schica sowie die Vielfalt von
Theologien bei den einzelnen Richtungen manchen ab, seinen
Beitrag zur Religionsgeschichte der Schi¢a zu leisten. Diese
Arbeit ‘will anhand eines Werkes des bisher kaum bekannten
schicitischen Theologen Sayyid Haidar Amoll (geb. 1320 n.Chr.)
einen bescheidenen Beitrag zur Erhellung dieser noch sehr
dunklen Religionsgeschichte der Schica leisten.

Dankbar darf ich erwdhnen, da8 ich mich bei der Durchfiihrung
der Arbeit manches wertvollen Hinweises von Frau Dr. Erika
Glassen erfreuen konnte. Sehr beeindruckte mich auch eine
lingere Unterredung, die mir Herr Professor Dr. Henry Corbin
freundlicherweise in Paris gewdhrte. Sie erlaubte mir, einige
fiir mich fragliche Stellen mit Hilfe seiner hervorragenden
Kenntnisse der Manuskripte und unverdffentlichten Werke zu
kliren. Dafiir sage ich hier meinen verbindlichsten Dank.

Vor allem aber méchte ich meinem verehrten Lehrer, Herrn Pro-
fessor Dr. Hans R. Roemer, aufrichtig danken. Er gab mir den
Rat, mich mit der Religionsgeschichte der Schica zu befassen.
Durch zahlreiche Gespridche mit ihm erwuchs der konkrete Plan
dieser Arbeit. Ohne seinen kundigen Rat und seine unentbehr-
liche Mithilfe bei der Erlangung brieflicher, fachgelehrter
Auskunft zu wichtigen Fragen h#étte die Arbeit nicht in der
vorliegenden Fassung entstehen konnen. Stets brachte er ihrem
Fortgang groBes Interesse entgegen und trug so nicht unerheb-
lich zu ihrer Vollendung bei.

Freiburg i. Br., im Oktober 1971

Peter Antes
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A. Einleitung

Die Beschaftigung mit dem Islam fiihrt jeden WiBbegierigen zu

der Feststellung, daB sich neben der groBen Schar der muslimi-
schen Gléubigen, die man zur Sunna rechnet, noch eine beachtli-
che Zahl von Gliubigen zum Islam bekennt, deren Orthodoxie im
Laufe der Geschichte vielfach Gegenstand heftiger Dispute war.
Immer wieder fallt in diesem Zusammenhang die Bezeichnung Schica.
Wurde auch wohl nie die Zugehdrigkeit der Schiciten zum Islam
grundsatzlich bestritten1, so galt ihre Lehre dennoch, vom
Standpunkt der sunnitischen Orthodoxie des Kalam aus gesehen,

als suspekt.

Diesen Standpunkt hat sich auch die in Europa greifbare Ein-
leitungsliteratur zum Islam weitgehend zu eigen gemacht, die
gewdhnlich recht summarisch die Schica zusammen mit dem iibrigen
Sektenwesen des Islam abhandelt2. In ahnlicher Weise verfahren
die Einfiihrungen zur islamischen Theologie3. Wer daher mehr

1) Dennoch war ihre Zugehdrigkeit zum Islam nicht so gesichert,
daB Uberlegungen auf sunnitischer Seite hinsichtlich eines
mdglichen Zihad gegeniiber dem safawidischen Persien nicht
hatten aufkommen kdnnen. Vgl. dazu bei Elke Eberhard, Osmani-
sche Polemik gegen die Safawiden im 16. Jahrhundert nach ara-
bischen Handschriften, Freiburg 1970, im Index S. 249 die Ver-
weise unter "heiliger Krieg", oder die vorbildliche Erdrte-
rung dieser Frage durch den Zeitgenossen Fadlallsh ibn
Rizbihan Pungi, Kit@b-i Suliik al-mulik, Haidarabad 1386/1966
S. 451 ff.

2) Zum Vergleich dienen u.a. Frédéric Le Blanc Hackluya, Histoire
de 1'Islamisme et des sectes qui s'y rattachent, Paris 1852
S. 98-115; Louis Gardet, Der Islam, Aschaffenburg 1961 S. 84-
98; Ignaz Goldziher, Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg

1925 S. 315 f.; Alfred Guillaume, Islam, Harmondsworth 1956
S. 111-127 (S. 125 wird bezeichnenderweise die Muctazila
unter die "sects" gerechnet); Richard Hartmann, Die Religion
des Islam, Berlin 1944 S. 154-160; Ra¥id Rahmatullovi®
Mavljutov, Islam, Moskva 1969 S. 66-717 (dabei behandelt der
Autor interessanterweise "Sufizm" S. 74-77 unter den Sekten
des Islam); Youskim Moubarac, L'Islam, Paris 1962 S. 106-108;
A.S. Tritton, Islam, London 21954 S. 72-88.

3) Man denke an F.M. Pareja, Islamologie, Beyrouth 1957-63
S. 818-844; A.S. Tritton, Muslim Theology, London 1947 S. 20-
53; nur sporadisch taucht die Schica auf bei Morris S. Seale,
Muslim Theology. A Study of Origins with Reference to the
Church Fathers, London 1964 S. 14, 29 u. 78; nahezu ausschlieB-
lich beziehen sich auf die Sunna Iouis Gardet - Georges Anawati,
Introduction & la Théologie Musulmane, Paris 1948 und Hermann
Stieglecker, Die Glaubenslehren des Islam, Paderborn 1962
sowie v.a.m.




iiber Schica erfahren will, muB sich spezielleren Studien {ib&
das Sektenwesen des Islam' zuwenden, ohne jedoch damit aus-
reichend in die Denk- und Glaubenswelt der Schi‘itenz eingefiihrt
zu werden. Eine solche Einfiihrung aber wire dringend erforder-
lich, um Einheit und Mannigfaltigkeit des Islam3 sowie das

rechte Verhdltnis der Sunna zur Schi¢a in der heutigen Welf4

neu zu beleuchten. Vieles n#émlich, was uns heute im Blick auf
Iran etwa im Unterschied zu anderen islamischen Léndern auffﬁllt;
hat seine Wurzel in der Geistesgeschichte der Schi‘as, die - was
angesichts der meist einseitig mit der Sunna sympatisieren@en
Forschung leicht iibersehen wird - zahlreiche bedeutende Gelehr-
te” hervorgebracht hat, die ihren sunnitischen Glaubensbriidern

1) Als allgemeine Beispiele kdnnen dienen: Jevgenij Aleksandro-
vit Beljaev, Musul'manskoe Sektanstvo, Moskva 1957; Henri
Laoust, Les Schismes dans 1'Islam, Paris 1965; Julius Well-
hausen, Die religi®s-politischen Oppositionsparteien im
alten Islam, Berlin 1901; Klaus E. Miiller, Kulturhistorische
Studien zur Genese pseudo-islamischer Sektengebilde in Vorder-
asien, Wiesbaden 1967 (Das Buch behandelt allerdings nur die
einzelnen Sekten und fiihrt noch nicht einmal im Index den
Begriff Schica oder Schiciten auf).

2) Vgl. dazu Dwight M. Donaldson, The Shi'ite Religion. A Histo-
ry of Islam in Persia and Irak, London 1933; A.F. Badsha
Husain, "Shiah Tslam", in MW 31(1941) S. 185-192; G.E. Zoeck-
ler, "What the Shiahs teach their Children", in MW 16(1926)
S. 378-398.

3) Dazu Pierre Rondot, "Les Chiites et 1'Unité de 1'Islam
d'aujourd'hui", in Orient 12(1959) S. 61-70.

4) In etwa wird die Frage erdrtert bei F.R.C. Bagley, "The Azhar
and Shi'ism", in MW 50(1960) S. 122-129; evtl. auch R.N. Frye,
"Islam in Iran", in MW 46(1956) S. 5-12. Fiir ein gegenwartig
tolerantes Verhéltnis zwischen Sunna und Schica spricht,
daB8 Muhammad Gawad Mugniya, Ahl al-bait, Beirut 1956 S. 65-67
die taqlya als historisches Problem hinstellt, da heute die
Schiciten keine Furcht mehr zu haben brauchen. Friiher jedoch
war dies anders, vgl. dazu Ignaz Goldziher, "Das Prinzip der
takijja im Islam", in ZDMG 60(1906) S. 213-226, besonders
Rla 21171 Sdien

5) Man denke etwa an Nikki R. Keddie, "The Roots of the Ulama's
Power in Modern Iran", in Studie Islamica 29(1969) S, 31-53.

6) Mugniya, a.a.0. S. 100 schreibt diese einseitig nur der
Im&miya oder Zwdlfer-Schica zu.




durchaus ebenblirtig sind.

Doch auch wenn wir von dem vielschichtigen Komplex dessen ab-
sehen, was man unter Schica verstehen ktnnte,und uns ausschlief-
lich der Im&mlya oder Zwolfer-Schica zuwenden, wird die Problem-
stellung nicht erheblich erleichtert. Denn "die Religionsge-
schichte der éi‘a ist noch zu unbekannt, als daB man sie in
definitiver Weise periodisieren kﬁnnte"1. Auch bei der Geschich-
te der Imamiya stehen wir an einem ersten Anfang. Es ware ein
Irrtum zu glauben, daB die unter Sah IsmaIl zu Beginn des

16. Jahrhunderts begonnene Schicitisierung Persiens sich rasch
und konsequent vollzogen hatte. Ein bei Iskandar Mun¥I
(1560-1633/4) erhaltener Brief 188t eralmen, wie langsam und
mithsam die Schicitisierung vorangingz.

Manch einer mag vielleicht versucht sein anzunebmen, das theo-
logische Lehrgebzdude der Imamiya hétte aufgrund angestammter
Tradition einer freundlichen Resonanz im Volksglauben im Wege
stehen kSnnen. Doch auch hier gilt es, Vorsicht walten zu lassen.
Als namlich "Isma<Il im Jahre 1501 die Schica als Staatsreligion
verkiindet hatte, wurde er nicht etwa von Theologen umringt, die
solange taqliya hatten iiben miissen und nun froh waren, ihr wahres
Glaubensbekenntnis offenbaren zu diirfen. Es sind keine Tréager
beriihmter Namen in der islamischen Religionsgeschichte zu
nennen, die seine Lehre nun fdordern und verbreiten wollen. Viel-
mehr scheint eine gewisse Unsicherheit zu herrschen. Die Bithne
ist leer. Man muB ziemlich weit in die Geschichte zuriickgreifen,
um theoretische Gewdhrsménner flir das schicitische Regime zu
finden. Mutahhar al-Hillis Qawacid al-ahkam, zuf&llig in der
Bibliothek eines Tabrizer Qazis entdeckt, muB als Lehrbuch

1) Kerl-Heinz Pampus, Die Theologische Enzyklopadie Bihar
al-Anwar des Muhammad Bagir al-MaZlisi, phil. Diss. Bonn
1970 S. 7 Anm. 2.

2) Iskandar Bgk Turkmzn (Mun¥1), Tarih-i c&lam ara-yi ©Abbasi,
1. Bd. Tihran 1334-35/1956-57 S. 392 f.
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des neuen Glaubens dienen"‘.

Diese Anlehnung an Mupahhar al-Hilll (648/1250-726/1325)2, die
Erika Glassen durch beachtliche Quellenbelege iiberzeugend als
rein zuf#dllig dartut, verleitete bisher dazu, die Zeit zwischen
Mutahhar al-Hilll und $ah Isma<Il I. teils ganz zu vernach-
léssigen oder in ihr nur eine relativ unbedeutende {ibergangs-
zelt in der sonst kontinuierlich gedachten Theologie der

Im@mIya zu sehen. Erst in neuester Zeit beginnt sich ein anderes
Bild dieser Epoche abzuzeichnen.

In dieser Neuorientierung, die sich anzubahnen scheint, ist
Sayyid Haidar Imoll3 an erster Stelle zu nennen. Dank der Edition
seiner Werke "G&mi¢ al-asrar wa-manba® al-anwar" und "Risalat
naqd an-nuqtd fI ma‘rifat al-wugﬁd”4 werden wir mit einem Theo-
logen konfrontiert, dessen Werk zeigt, daB diese Zeit ein zwei-
fellos gegeniiber Mutahhar al-Hilll eigensténdiges und keines-
wegs minder bedeutendes Denken verrit. Sind wir auch noch weit
davon entfernt, die bereits von Henry Corbin und Osman Yahia
entdeckten Handschriften seiner sonstigen Werke, die ihrerseits
nur einen Bruchteil des Gesamtwerkes unseres Sayyid darstellen,
zu kennen, so erdffnet uns bereits die Beschéftigung mit den

1) Erika Glassen, "Schah Isma“Il I. und die Theologen seiner
Zeit". Der Artikel soll noch 1971 in Der Islam erscheinen.
Fiir das freundliche fiberlassen des Manuskripts sei Frau
Dr. Glassen hier herzlich gedankt.

2) S.H.M. Jafri, "al-Filli", in EI° IIT S. 390.

3) Wegen der Parallelen mit Corbin belassen wir ausnahmsweise
die Vokalisierung von Corbin (also statt Amull: Zmoll).

4) Henry Corbin und Osman Yahia edierten diese Werke in dem
Band: Sayyed Haydar Amoli, La Philosophie Shi'ite, Biblio-
théque Iranienne Bd. 16, Teheran - Paris 1969. Im folgenden
wird dieser Band, da er bisher die einzige Edition einiger
Werke Amolis darstellt, fiir das "Gamic al-asrar wa-manbac
al-anwar" als "Xmoli" und die "Risalat naqd an-nugqmd f£1
ma‘rifat al-wuZtd" als "Amoll, R" zitiert. Da Henry Corbin
eine Ubersetzung beider Werke vorbereitet, beziehen sich
die Zahlenangaben auf die Jeweiligen Paragraphen der Werke,

um die mijhelose Benutzung der kiinrtigen ﬂbersetzung zu
gewdhrleisten.
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beiden bisher edierten Werken, vor allem mit nGamic al-asrar
wa-manba¢ al-anwar", den Weg zu einer Theologie der Imamiya,

die fiir eine Geschichte der Dogmatik der Schica von auBerordent-
licher Bedeutung ist.

Selbstverstandlich miissen wir es uns versagen, aufgrund dieses
kKleinen Bruchteils des Werkes von Amoll AbschlieBendes iiber den
Autor und seine Zeit sagen zu wollen. Aus diesem Grunde wéare
auch ein Versuch iiber die theologische Gedankentradition des
Autors verfriitht. Hingegen glauben wir, daB eine werkimmanente
Interpretation, die Amolls theologische Gedankenfilhrung aufweist,
gewisse Schliisse auf die Schica seiner Zeit nahelegt, wobei wir
die Vorlaufigkeit dieses ersten Versuches stets vor Augen haben
wollen. Dabei kommt es vor allem darauf an, dieses dogmatische
Werk der ImamIya hinsichtlich seiner Glaubensaussagen zu be-
fragen und so einen niitzlichen Beitrag fiir eine kiinftige Hin-
fiihrung zur Dogmatik der Schica in Geschichte und Gegenwart zu
leisten. Ein solches Werk wird wohl noch lange auf sich warten
lassen, doch kann es nicht entstehen ohne eine recht groBe

Zahl solcher Vorarbeiten. Gerade diese Erkenntnis aber ermutigt
uns, trotz aller Ungesichertheiten und Vorlaufigkeiten einige
erste Untersuchungen zur Theologie des Sayyid Haidar Amoll
nacl. dem Werk nGEmic¢ al-asTar wa-manba® al-anwar" zu beginnen.




B. Sayyid Haidar Amoll und seine Zeit

I. Leben und Werk des Autors

Sayyid Haidar Amoll, mit seinem vollen Namen Sayyid Haidar

ibn €All ibn Haidar €Ubaidl Husainl Emoll wurde 720 d.H.,

deds 1320 n.Chr.1 in T\mul2 in der N&he des Kaspischen Meeres,
der Hauptstadt der Dynastie der Bawandiyana, geboren und stamm-
te aus einer Sayyid-Familie.

{iber sein Leben und sein literarisches Werk geben neben zahl-
reichen autobiographischen Hinweisen in seinen Werken4 vor al-
lem zwei Autobiographien Auskunft. Zun#chst ist am Ende des
Tafsir <irfani (777/1376 geschrieben), von dem Osman Yahia

1) Alle Angaben beziehen sich ausschlieBlich auf die Einlei-
tungen in franz@sischer Sprache von Henry Corbin (zit. "Cor-
bin") und in arabischer Sprache von Osman Yahia (zit. "Yahia")
zu dem Buch Sayyed Haydar Amoli, ILa Philosophie Shi'ite.

Ein Riickgriff auf frithere Studien wie Henry Corbin, "ILe
Combat spirituel du Shicisme", in Eranos-Jahrbuch XXX (Zii-
rich 1961) S. 69-125, besonders S. 86 ff.; ders., "De la
Situation philosophique du Shicisme", in Islamic Sutdies
2(1963) S. 75-94 und ders., "S yed Haydar Amoli, Théolo-
gien shi'ite du Soufisme", in M langes Henri Massé, Téhéran
1963 S. 72-101, ist unndtig, da sie durch die Einfiihrungen
iiberholt sind.

Fiir die Datierung gibt Corbin S. 17 das Jahr 720 4.H.
gegeniiber 719 d.H. als das wahrscheinlichere an. Yahia §S. 14
hingegen 1#&8t offen, ob 719 oder 720 d.H. anzunehmen ist.

2) Corbin S. 9 u. 12; L. Lockhart, "Amul®, in EI2 I S. 459.
Fiir alle Ortschaften, die in der ersten Phase des Lebens
von Amoll von Bedeutung sind vgl. Guy Le Strange, The Lands
of the Eastern Caliphate. Mesopotamia, Persia and Central
Asia from the Moslem Conquest to the Time of Timur, Cam-
bridge 1905.

3) Dazu R.N. Frye, "Bawand", in EI2 I S. 1110; Amul wurde
Jedoch erst in der Mongolenzeit statt Sari die Hauptstadt,
vgl. M. Rabino, "Les Dynasties du Mazandaran", in Journal
Asiatique 1936 S. 409-437.

4) Fiir "Gamic al-asrar wa-manba¢ al-anwar" vgl. Corbin S. 38.
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das Autograph auffinden konnte, ein sehr ausfilhrlicher auto-
biographischer Bericht (A) enthalten, der leider am SchluB
einer Seite briisk abbricht. Der zweite Bericht (B) ist kmapper
in den Einzelheiten, aber vollsténdig und findet sich in den
Prolegomena des Nags an-Nuslis, eines Kommentars, den Sayyid
Haidar Amoll 782 d.H. in Nagaf zu den Fuslig al-hikam des Ibn
cArabl geschrieben hat. Mit Hilfe dieses autobiographischen
Materials 188t sich ziemlich gut und liickenlos zumindest bis
787 d4.H., d.i. 1385 n.Chr., sein Leben nachzeichnen. Danach
fehlt bis zur Stunde jede weitere Spur, die uns etwa sichere
Aussagen iiber die ndheren Umsténde seines Lebensendes sowie
das genaue Todesjahr machen lieBen.

Fiir unseren Zusammenhang allerdings ist die Biographie haupt-
sachlich bis zum Jehre 752 d.H. von Bedeutung, da um diese
Zeit etwa, also ungefédhr um 1351 n.Chr., unser Sayyid sein
Werk "G@mic¢ al-asTar wa-manba® al-anwar" abgefaBt hat. Zu be-
achten ist dabei nur, daB es sich zwar um ein friihes, aber
sicher nicht das erste Werk von AmolI handelt. In etwa hat die
Biographie fiir uns dann noch eine gewisse Bedeutung bis zum
Jahre 768 d.H., in dem Amoll die "Risdlat nagd an-nuqid f1
macrifat al-wuFud" abgefaBt hat. Mit diesen beiden Fixpunkten
im Leben des Sayyid entsprechen wir auch ungefahr den drei
Perioden, die H. Corbin und O. Yahia in ihren Einleitungen
jeweils vorgeschlagen haben.

Die erste oder iranische Periode umfaBt im wesentlichen den
Zeitraum, bis Amoll etwa dreiBigjéhrig seine Heimat verlieB,

um SUfI1 zu werden. Zwar verlieS Amoll damals Amul nicht zum
ersten Mal, doch war dieser Weggang fir sein weiteres Leben von
gréster Bedeutung. Schon frilher némlich hatte AmolI seine Hei-
matstadt zu Studienzwecken verlassen, um nach einem ersten
Grundunterricht in Amul zur Fortbildung nach Astarabad und
Isfahan zu gehen. Er brachte dort geraume Zeit zu, ja es scheint,
daB er sogar relativ lange in Isfahan studierte. Wohl fiir
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damalige Verh#ltnisse gut ausgebildet1 kehrte er etwa 25jihrig
nach Amul zurfick, wo er von Fahr ad-daula Hasan, dem letzten
Vertreter der Dynastie der Bawandiyﬁnz, mit hohen Ehren ausge-
zeichnet und einem WezIr-Amt betraut wurde. Merkwiirdigerwei se
ist das Jahr der Ermordung von Fahr ad-damla Hasen zugleich
das Jahr von Amolis Aufbruch. Mit keinem Wort allerdings eir-
wahnt er in seiner Vita dieses politische Ereignis, sondern
gibt fiir seine Entscheidung rein religidse Griinde an, némlich
er wolle nicht mehr ein Leben in Annehmlichkeiten und Ehren
fihren, sondern gottergeben die heiligen Stdtten der Religion
aufsuchen und ein Leben des Gebets und religitser Meditation
fihren. Dennoch stimmt nachdenklich, daB8 Amoll in seiner Auto-
biographie rein religidse Beweggriinde fiir sein folgendes Wander-
und Pilgerleben anfiihrt. Wir glauben hier eine gewisse Paralle-
1itat mit der berilhmten Autobiographie des Abu Hamid Muhammad
al-Gaz&l1 erkennen zu kénnen. Dieser verlieB8 1095 n.Chr., im
Jahre des Sturres seines Gdnners Niz&m al-Mulk Bagdad, wobei

er als einzigen Grund seine religidse Entscheidung nennt und
die politischen Ereignisse mit keinem Wort erwéhnt3. Sollte
Sayyid Haidar Emoll den Mungid min ad-dalal des Gazall gekannt
oder vielleicht sogar als Vorlage fiir seine Autobiographie be-
nutzt haben? Zumindest ist es unwahrscheinlich, da8 er im Laufe
seines Lebens nie etwas von dieser beriihmten Autobiographie ge-
hért hat. Wie dem auch sei, fest steht, da8 Amoll 750 d.H. seine
Heimat endgiiltig verlast.

Mit diesem Aufbruch aus Amul geht die iranische Periode zu Ende. |

1) Als erste Orientierungshilfe kann dienen: Abdolkarim Golscha-
ni, Bildungs- und Erziehungswesen Persiens im 16. und 17.
Jahrhundert, Hamburg 1969.

2) Vgl. oben S. 6 Anm. 3. ‘

3) Die Ehrlichkeit dieser autobiographischen Passage im Mungid
ist bekanntlich bestritten worden; vgl. J.M. Abd El-Jalil,
"Autour de la sincérité d'al-Gazzali", in Mélanges Louis
Massignon 1.Bd. Damas 1956 S. 57-72. Zur gesamten Stelle vgl.
Peter Antes, Prophetenwunder in der ABcarlya bis al-Gazali
(Algazel), Freiburg 1970 S. 3 f.
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Nach einer kurzen Ubergangszeit ausgedehnter Pilgerreisen be-
ginnt etwa um das Jahr 751 d.H. ein zweiter Abschnitt oder die
erste Phase der irakischen Periode. In dem einen Jahr der Uber-
gangszeit flihren ihn Pilgerfahrten zu schicitischen Heiligtiimern,
dann nach Jerusalem und schlieB8lich nach Mekka und Medina. Aus
gesundheitlichen Griinden muB er den HiZaz sehr rasch wieder
verlassen und sucht erneut schi¢itische Heiligtiimer im Irak und
in Persien euf, vor allem Qazwin, Ray und Igfahan. Uberall be-
sucht er neben den heiligen Statten auch die $ufls am Ort, um
sich von ihnen belehren zu lassen. Seine religitdse Erfahrung
pragt von nun an entscheidend seine Persdnlichkeit und beein-
fluBt seine erstaunlich schépferische T'atigkeit1 s

Nach unstetem Suchen in der kurzen Ubergangszeit gelangt er
schlieBlich nach Bagdad, das - von einigen spateren Reisen
abgesehen - sein Hauptwohnsitz wird. Er nutzt seine Bagdader
Zeit zundchst zur Vertiefung seiner theologischen Kenntnisse
und studiert bei Maul@nd Nasir ad-din Ka¥anl Hilll (gest. 755/
1354) und Fapr ad-dIn Muhemmad ibn Hasan ibn Mutahhar Hilll,
genannt Fapr al-Muhagqiqin (gest. 771/1370), dem Sohn des be-
rilhmten Mutahhar al-Hilll. In diese Irsker Zeit, die zur leich-
teren Orientierung von Corbin und Yashia in zwei Phasen mit der
7ésur des Jahres 768 d.H. unterteilt wird, fallt das literari-
sche Schaffen Amolls.

Allein die Tatsache, da8 das edierte Werk mit 710 Seiten arabi-
schen Textes nur einen Bruchteil der bereits aufge fundenen Hand-
gdriften darstellt, die ihrerseits nur ein Sechstel der autobio-
graphisch gesicherten Werke von Amoll ausmachen, 1&aB8t erkennen,
welch riesiges Werk er hinterlieS. Ein kurzer Blick schon in

die Liste seiner umfangreichen Iiihl:i.ographie2 mit all den Werken,

1) Wir kdnnen nur zustimmen, wenn Corbin S. 23 feststellt: "A
rechercher ce qui caractérise au mieux sa personnalité, il
faut-signaler encore la vivacité de 1'imagination active,
c'est-a-dire la capacité de percevoir le monde suprasensible
au niveau du monde imaginal."

2) Corbin S. 36-57; Yahia S. 19-35.
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teils in Persisch, teils in Arabisch, muB Jeden davon {iberzeugen,
daB wir auf allgemeine Aussagen iiber unseren Autor v6llig ver-
zichten miissen. Deshalb muB8 auch die Frage auBer acht bleiben,
was und wieviel er von Ibn ©€Arabl {ibernommen hat, von dem er
zweifellos stark beeinfluBt ist und auf den er sich auch immer
wieder bezieht1, und in welchem MaBe er ilm "schicitisiert" hatz.

Das Fragen nach der "Schicitisierung" muB aber zugleich auch
deshalb unterbleiben, weil uns gerade unsere werkimmanente Inter-
pretation dabei helfen soll, ein wenig besser e i n e schiciti-
sche Dogmatik kennenzulernen. Denn dieser Versuch soll Jja gerade
dazu beitragen zu ergriinden, was Schica ist, um einmal festzu-
stellen, was die Schica letztlich d o €matischvon der
Sunna unterscheidet. So besteht angesichts des gegenwartigen
Standes der Forschung eine doppelte Notwendigkeit, eine werk-
immanente Interpretation zu versuchen, um abschlieBSend ein paar
herausstechende Charakteristika in einer Art Zusammenfassung fiir
weitere Arbeiten dieses Typs vorléufig zu notieren.

Wie schon mehrfach erwdhnt, ist das literarische Werk unseres
Sayyid beachtlich. Uns kdnnen hier aus der Fiille der Quellen nur
die beiden edierten Werke naher interessieren, da alle iibrigen
Schriften noch nicht zuginglich sind und wir uns beziiglich ihres
Inhalts lediglich auf eine zum Verstindnis der beiden Werke
wenig ergicbige Wiederholung der Erléauterungen beschrénken

1) Man denke nur -daran, daB Nags an-nusfls ein Kommentar zu Ibn
€Arablis Fuslls al-hikam ist.

2) Diese Frage ist umso schwieriger, wenn man in Anlehnung an [
Corbin S. 8 f schicitische Elemente bei Ibn ©Arabl selbst
annimmt. Zur allgemeinen Orientierung iiber ilm vgl. A. Re-
schid, La Quintessence de la Philosophie d'Ibn Arabi, Paris
1926; A. Ateg, "Ibn al-cArabl", in EI2 III S. 707-711; R.
Landau, "The Philosophy of Ibn ©Arabi", in MW 47(19575 S.
46-61, 146-160; Henry Corbin, L'Imagination créatrice dans [
le Soufisme d'Ibn <Arabi, Paris 1958; Osman Yahia, Histoire
et Classification de 1'Oeuvre d'Ibn €Arabl, 2 Bde, Damas
1964; Muhjl 'd-DIn Ibn €Arebl, Fusglis al-hikam. Das Buch der
Siegelringsteine der Weisheitsspriiche. Ubersetzt von Hans
Kofler, Graz 1970. Letzteres Buch wurde anscheinend &fter von
schicitischen Sufis zur Zeit Amollis gelesen; vgl. Jean Aubin,
Matériaux de la Biographie de Sh&h Ni'matullah Wald Kerméni,
Teheran-Paris 1956, pers. Text S. 31.



miBten, die H. Corbin und 0. Yahia in der Einleitung gegeben
1
haben .

Rein formal muB dem Leser bei den beiden edierten Werken der
auBerordentlich klar durchkonstruierte Aufbam der Schriften auf-
fallen. Er bereits verrat, daB der Verfasser dieser Schriften
nach einem wohl bis ins Letzte durchdachten Plan vorgegangen
sein mu8, bei dem auch die Zahlensymbolik keine unbedeutende
Rolle gespielt haben diirfte. So besteht das Gamic al-asrar wa-
manba al-anwar aus drei groBen Teilen (usfil), die ihrerseits
in je vier Grundkapitel (qawacid) aufgeteilt sind. Daraus wird
schon ersichtlich, daB dem Werk eine Zwdlfer-Einteilung zugrunde
liegt. Wer aber wiirde Zufalligkeit annehmen, wenn er den in-
haltlich streng durchgefiihrten Parallelismus vor allem im- dritten
Buch mit in Betracht zieht? Bereits aus den Uberschriften 188t
sich eine spezifische Theologie ablesen. Amoll behandelt je-
weils 3 Begriffe in jedem der 4 Grundkapitel des dritten Buches:

1) Barifa --- tarlga --- haqlqa
2) ris@la --- nubiwa --- walaya
3) wahy ———- dilnam  --- kalf
4) Islam ---  Iman ---  Ig&n.

Dieser dritte Teil schlieB8t sich organisch an die beiden vorauf-
gehenden an. Im ersten Teil (asl) widmet Amoll seine Uberlegungen
dem Bekenntnis der Einzigkeit Gottes (tauh1d). Dabei sucht er
diese Wahrheit von innen her zu begreifen. Alle Wahrheit, die
formelhaft im Bekenntnis des Muslim wiederkehrt, hat nach Amoll
eine &uBere (zdhir) und eine innere (bﬁ‘g:in)2 Seite.

Die innere Seite aber kennenzulernen, ist das Verlangen des
wahren Glaubigen. Sein Streben richtet sich darauf, die innere

1) Vgl. dazu Corbin S. 36-57 und Yahia S. 19-35, wobei unter
Nr. 7 (Corbin S. 38, Yahia S. 21 f) das G&mic al-asrar wa-
manba€ al-anwar und unter Nr. 25 (Corbin S. 44 f, Yahia S. 27)
die Risalatnaqd an-nuqfid fI macrifat al-wufud aufgefilhrt wer-
den. Eine ausfithrlichere Darstellung widmet Corbin S. 58-64
dem ersten und Corbin S. 64-69 dem zweiten der genannten Werke.

2) Henry Corbin {ibersetzt batin grundsatzlich mit nésotérique”.
Um falsche Analogien zu vermeiden, belassen wir vorzugswelse
die wortliche Ubersetzung.
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Wahrheit (I}aqlqa) der Religion kemnenzulernen, einer Religion,
die ihm allzu leicht nur in ZuBeren Gesetzesvorschriften
(8arica) zu begegnen droht. Aber erst demjenigen, der den tie-
fen Sinn der Innenseite (batin) der Baria zu enthiillen (kasf)
vermag, erschlieBen sich die wahren Geheimnisse (asrar) der
Religion, so da8 er das Eigentliche in neuem Lichte zu schauen
beginnt. Zu diesem inneren Verstehen (anwar) jedoch muB8 der
Glaubige erst hingefilhrt werden (walZya). So nimmt es nicht
wunder, da8 Amoll den 2. Teil seines Werkes der Stlitzung und
Erklédrung des Tauhld durch die Tradition widmet. In ebenfalls
streng gehaltener Reihenfolge beginnt er mit Versen aus dem
Koran, dann folgen Ausspriiche der Propheten und heiligen Imame
und schlieBlich einiger groBer MaX&yi}h. Die so gewonnene Ein-
sicht filhrt den Glaubigen endlich zu einer GlambensgewiBheit
(1g&n), die zugleich Pistis und Gnosis ist. Schwerlich hitte
unser Sayyid fiir dieses groBSe Unterfangen einen geeigneteren
Titel finden kdnnen als den, den er selbst seinem Werk gegeben
hat: (&mi¢ al-asrir wa-menba® al-anwdr, d.i. Summe der Geheim-
nisse und Quelle der Erleuchtung1 -

Blickt man auf den #@uBeren Aufbau des Werkes und die kurze In-
haltsangabe, so merkt man schon, daB es sich um ein Werk be-
sonderer Art handelt. Man spiirt sofort die Schwierigkeit, es
einer klassischen Dogmatik der Sun.na2 gegeniiberzustellen. Denn
die Theologie des Kalam ist sehr verschieden von dieser "Theo-
logie", die sich selbst hikma ilahlya nennt. In der Tat bereitet
es auBerordentliche Schwierigkeiten, eine geeignete Ubersetzung
fiir diesen Begriff zu finden, der weder mit Theologie noch mit
Philosophie genau wiedergegeben werden kann3.

1) Corbin S. 58 iibersetzt: "Somme des doctrines ésotériques et
Source des Lumiéres".

2) Als Beispiele kdnnten etwa al-Bagdadl, Kit&b Ul ad-din,
Istanbul 1928 oder al-B&gqillani, Kitab at-Tamhid, hrsg. von
Richard McCarthy, Beyrouth 1957 dienen.

3) Corbin schlégt eine wortliche Riickiibersetzung ins Griechische
vor und wéhlt "Theosophia". Zur oben angedeuteten Schwierig-
keit der Ubersetzung sagt er S. 58 f mit Recht: "Il ne s'agit

donc exactement ni de philosophie ni de théologie au sens

que l'usage courant donne & ces mots en Occident. Mais il est
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Dennoch werden wir im folgenden, wenn wir die hikma ilahlya
meinen, von "Theologie" sprechen, wobei wir uns stets der Ge-
fahr der Begriffsverengung bewuSt bleiben, zumal wir den glei-
chen Terminus Theologie auch fiir den Kalam der Sunna mangels
anderer Begriffe verwenden miissen. Im Gegensatz jedoch zu allen
anderen méglichen Ubersetzungen ist das Wort Theologie wohl
noch em wenigsten derart vorbelastet, daB sich mit ihm sofort
eine prézise Vorstellung verbéande, die es erst abzubauen gilt1.
BEs erdffnet hingegen ein weites Begriffsfeld, das jeweils unse-
rer Prazisierung bedarf und eben deshalb auch ohne allzu groBe
Schwierigkeit neu von uns bestimmt werden kann.

Der kurze Uberblick, der einen ersten Kontekt mit dem Gamic al-
asr3r wa-manba¢ al-anwdar ermdglichte, erinnert stark an slifische
Ziige. Sayyid Haidar Amoll verleugnet dies auch an keiner Stelle,
sondern betont ganz im Gegenteil an manchen Stellen des Werkes2
die tiefe immere Zussmmengehtrigkeit von $ufik und Schica, deren
gemeinsame Wurzel fiir inn fraglos ist, wenn sie auch leider, so
meint er, nicht immer den einzelnen Vertretern der jeweiligen
Richtungen geniigend présent war. Seine gesamte Theologie ver-
sucht bis in die Methode hinein diese beiden Strdmungen zu ver-
einen. Dieses Anliegen, das bei der Lektiire des Werkes deutlich

parfaitement. arbitraire de limiter le sens de la 'philosophie’
au concept auquel s'est arrété 1'homme occidental de nos

jours, quitte & exclure de 1t'histoire de la philosophie des
provinces entiéres de la philosophie, sous prétexte que cet
homme n'y retrouve pas son propre concept. Cette exclusive,

par parti pris, tourne au burlesque. Remarquons simplement

que, n'étant ni philosophie ni théologie au sens étroit de

ces mots, 'irfén-e shi'il surmonte la dualité entre 1l'une et
1'autre, dualité tournant facilement au dualisme qui a passé
longtemps pour conditionner 1'existence de 1l'une et de 1'autre?

1) Man denke etwa an Corbins Ubersetzung n"Théosophie”. Um sie
wirklich mit der Vorstellung der hikma ilahiya zu fiillen, gilt
es zundichst all das abzubauen, was bei diesem Begriff durch
Madame Blavatzky und die "Theosophische Gesellschaft" mit-
klingt. Ahnliche Schwierigkeiten lassen sich wohl bei allen
anderen Ubersetzungen wie etwa Philosophie, Seinsphilosophie,
Metaphysik usw. anfiihren.

2) Vgl. z.B. Amoll 4 ff, 74 ff, 428 f, 648 ff und 1284.
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ins Auge f&llt, wirft drei Fragen fiir uns auf, denen wir nach

einer kurzen Besprechung des zweiten edierten Werkes Amolls
eigens nachzugehen haben.

Wir werden uns dann zunéichst fragen, ob diese Sicht der Einheit

von §lifik und Schi¢a ein singuléres Phanomen fiir Amoll darstellt.
Dabei gilt es, trotz der relativ sparlichen Quellen zum 14. nach-

christlichen Jahrhundert in Persien nach Bhnlichen Zeittendenzen
zu suchen. Lassen sich solche aufspiiren - und sei es auch nur
in bedenkenswerten Andeutungen - , so diirfen wir Amoll als Re-
prasentanten seiner Zeit verstehen, so daB er auf einem solchen
historischen Hintergrund noch plastischer in diesem Werk vor

uns tritt, als es eine geschichtslose Betrachtung der Aussagen
ermoglichen wiirde. In einer zweiten Fragestellung miissen wir
danach versuchen, eine summarische, keineswegs die Schwierig-
keiten harmonisierende Entwicklung der Schi¢a darzustellen. Dem
Ziel unserer Untersuchung entsprechend richten wir dabei unser
besonderes Augemnmerk auf die dogmatische Entwicklung der Schica.
Nichts némlich interessiert uns brennender, als zu erfahren, was
Schiciten zu gewissen greifbaren und quellenm&Big belegten Zei-
ten geglaubt haben und inwieweit sie mdglicherweise ein in Ak-
zentsetzung oder Darstellung von der Sunna verschiedenes Bekennt-
nis hatten. SchlieBlich verlangt die tiefe Uberzeugung Amolis
von der inneren Einheit zwischen $ufik und Schica sodann, das

zu betrachten, was wir gemeinhin zur gufik rechnen. Natiirlich
kdnnen wir beim gegenwartigen Stand der Forschung iiber die Schica
und die Hufik keine auch nur annshernd kontinuierlich gesehene
Geschichte beider versuchen; dennoch ist ein fragmentarischer
und immer vorléufiger AbriB dieser Art unerl#Blich, um letztlich
Emolis Behauptung und Postulat auf dem Hintergrund der Geschich-
te zu sehen. Doch bevor wir uns diesem dreifachen Fragenkomplex
zuwenden, wollen wir noch kurz bei dem zweiten edierten Werk
unseres Autors verweilen.

Die Risa@lat nagd an-nuqfid fi1 maFrifaIal-wugud1 stellt laut Zmolis

1) Corbin S. 64 iibersetzt "Examen des examens (ou examen en der-

nier ressort) concernant la connaissance de 1'&tre". Die Ri-
sBla wird behandelt bei Corbin S. 64-69.
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eigener Aussage1 die Kurzfassung eines anderen Werkes dar, das
allerdings bisher noch nicht aufgefunden werden konnte. Amoll
schrieb die Kurzfassung auf Bitten eines Freundes und legte in
ihr noch einmal die Hauptprobleme dar, wobei er die Zinleitung
iiber die ¥arica, tariqa und haqiqa nicht mehr mit aufnahm, da
er sie wohl als bekannt voraussetzte. In drei Stufen entwickelt
Amoll in der hauptséchlich philosophisch gehaltenen Einleitung
die Frage nach dem Sein und warum dieses mehr ist als das Nichts.
In einem zweiten Kapitel (rukn) &uBert er sich zur Notwendigkeit
des Seins und zu seiner Einheit. Im dritten Kapitel schlieBlich
spricht Amoll von der Manifestation des Seins (zuhtir al-wugud)
und dem Problem der Vielfalt. Es ist das alte Problem, wie aus
dem Einen die Vielen entstehen kdnnen.

Zur Beweisfilhrung dienen ihm drei verschiedene Methodenz, auf die
wir noch einmal zuriickkommen miissen. Es ist das verniinftige
Nachdenken (€agl), dann die Tradition (nagl) und schlieBlich die
spezifische Form seiner Weise des Theologisierens, die uns hier
wie im (&mic¢ al-asrar wa-manba¢ al-anwar unter der Bezeichnung
kaéf3 begegnet . Der ausgesprochen philosophisch gehaltene An-
satz der Schrift macht eine sehr detaillierte Analyse unabhéngig
vom Gami¢ al-asrdr wa-manba¢ al-anwar erforderlich, doch wirde
eine solche eigensténdige und erneut werkimmanente Interpreta-
tion weit iiber den hier versuchten Rahmen hinausgehen.

Besonders wichtig fiir eine solche Interpretation ware der An-
fang der Schrift4. Denn Amoll geht bei seinen Uberlegungen vom
Jweifel am Sein liberhaupt aus und glaubt, daB ein solcher gar
nicht méglich sei. "Denn jeder, der daran zweifelt, zweifelt an
seinem eigenen Sein (wugud). Ist es n#mlich einerseits undenk-
bar, daB einer an seinem Sein zweifelt, so ist es andererseits
unmdglich, daB einer iiberhaupt am Sein zweifelt."5

1) Amoli, R 2.
2) Emoli, R 5.
3) Vgl. oben S. 12.
4) Amoll, R 6.
5) Emoli, R 6.
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Jede Person namlich kamn erkennen, daB das Sein fiir sie not-
wendig ist. Erkennt sie aber eine Notwendigkeit, daB sie ist,
dann ist, sofern ihr Sein notwendig ist, auch allgemein das
Sein1 notwendig, da es sich im ersteren um einen seiner Teile
handelt.

Es wére dringend erforderlich, daB8 einmal ein Forscher mit
genligend philosophischen Kenntnissen und Fahigkeiten das Ph#no-
men des Zweifels im Islam wenn mdglich im Vergleich mit dem
Zweifel im Christentum und in der neueren abendléandischen Philo-
sophie untersucht. Dabei miiSte er wohl vor allem analysieren,
wieweit der Zweifel jeweils vorangetrieben wurde und vielleicht
auch werden kann, aber auch, wo er abgebrochen wurde und viel-
leicht werden mu8, um noch eine Riickkehr zur Religion zu er-
maglichenz. Es diirfte sicher sein, daB eine solche Studie einen
kaum {iberschédtzbaren Beitrag flir das innere Verh#altnis zwischen
Religion und Philosophie bedeutete, indem sie veranschaulichen
wiirde, wieweit philosophisches Fragen und Denken in die Religion
integriert werden k&nnaé Zum enderen aber ware zu zeigen, wo die
Religion ihrerseits dem philosophischen Fragen Einhalt gebieten
muB, will sie sich als Religion nicht selbst verleugnen. Dieser
kurze Hinweis deutet schon die Aktualitaét einer solchen Arbeit
an, aus der vielleicht zu entnehmen wire, weshalb der Islam
nicht die moderne Welt hervorgebracht hat und weshalb diese

sich auch in Europa oft gegen und nicht zuletzt trotz des

1) Amoll, R 7 nimmt das al-wuifid mutlagan von Amoll, R 6 als
mutlaq al-wuglid auf, das bei Amoil, R 14 mit Gott gleich-
gesetzt wird.

Sehr weit trieb etwa al-Gaz&ll den Zweifel in seiner Auto-
biographie Mungid min ad-dalzl (Erreur et Délivrance), hrsg.
u. ibers. von F. Jabre, Beyrouth 1959, engl. Ubersetzung von
Ww. Montgomery Watt, The Faith and Practice of Al-Ghaz&li,
London <1963. Jedoch gelang es al-Gazdll, durch rechtzeiti-
ges Abbrechen des Zweifels zu einer ernenten GewiBheit zu
gelangen. Vgl. Farid Jabre, La Notion de Certitude selon
Ghazali dans ses Origines psychologiques et historiques,
Paris 1958. Zum Begriff Zweifel (shakk) vgl. Farid Jabre,
Essai sur le Lexique de Ghazali, Beyrouth 1970 S. 131.

3) Vgl. dazu Peter Antes, a.a.0. S. 11 ff.; ders., "Der eine
allméchtige Gott und das Bdse, dargestellt an der frithen
A5 ariya des Islam", Referat beim XII. Internationalen Kon-

greB der TAHR im August 1970 in Stockholm.

2

~
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Christentums entwickelt hat, jedenfalls nicht in erster Linie
als direkte Frucht des Christentums angesehen zu werden braucht.
Zugleich aber wiirde diese Studie einen beachtlichen Beitrag zum
Problem einer m&glichen "S?a'kularisierung"1 leisten, dessen Kon-
sequenzen wir bisher nur vage erahnen.

So interessant diese Frage auch ist, miissen wir den Exkurs den-
noch abbrechen und damit auch weitgehend die Beschiaftigung mit
der Risalatnaqd an-nuqtd fI mecrifatal-wuZud, diesem wertvollen
Kleinod islamischen Denkens aufgeben. Im folgenden werden wir
nur noch ab und zu darauf zuriickkommen, wenn die Beschaftigung
mit dem (@mic al-asrar wa-menba® al-anwar dies als niitzlich
erscheinen 1#8t. Ansonsten jedoch werden wir uns nahezu aus-
schlieBlich dem letztgenannten Werk widmen. Rufen wir uns-noch
einmal seinen Inhalt ins Gedéchtnis, so halten wir bereits zu
Beginn inne, wenn der Autor uns wiederholt auf die innere Ein-
heit zwischen Schi€a und Sufik verweist. Wir fragen uns, ob
diese Sicht der besonderen Originalitét Amolis entspringt oder
ob er hierin lediglich Kind seiner Zeit ist.

II. Emolls Zeit

Das Leben und Denken unseres Sayyid legt sehr klar umrissen die
Frage nach der Zeit Amolis nshe, da uns in ganz besonderer Wei-
se die zeitgendssischen Gedanken zum Verhdltnis zwischen Schica
und Sufik interessieren. Natiirlich entspricht der Zeitraum sei-
nes Lebens nicht genau den Zeitrdumen, aguf die wir die Frage aus-
dehnen miissen. Vielmehr zeichnet sich ab, daB8 seit der Eroberung
Bagdads durch die Mongolen im Jahre 1258 eine Situation fiir den
Islam geschaffen war, welche die bekannten spitzfindigen Dis-
kussionen im Islam nur noch bedingt gestattete. Von dieser Zeit

1) Man wiirde dann wohl erkennen, daB sich die Frage viel radi-
kaler stellt als es etwa anklingt bei Robert Caspar, "L'Islam
et la Sécularisation", in Bulletin 15 (Déc. 1970) S. 150-160.
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an finden sich auch jene merkwlirdigen Bestrebungen, die noch
lange die Forschung dahingehend besch#éftigen werden miissen, wie
weit einzelne $Uflorden etwa sunnitisch und wie weit sie bereits
schic¢itisch waren'. Immer mehr machen sich némlich vor allem

in $0fimilieus starke Neigungen zur Schica oder zumindest wenig
orthodox dogmatisch anmutenden Richtungen bemerkbarz. Mit Recht
sagt Erika Glassen: "Diese religidse Empfindsamkeit, die nun
weite Kreise der Glaubigen erfaBte, tendierte ihrem Wesen nach

in die schicitische Richtung. Es waren schicitische Bilder und
Themen, mit denen sich selbst die 'orthodoxe' Frdmmigkeit durch-
setzte. Dazu kann man zahlen: Die Heiligenverehrung, dem Wunder-
glauben und die Ablehnung des Dogmatismus. Auch das Bestreben

der Griinder von Sufiorden, ihre geistliche Deszendenz durch eine
Kette (silsila) der Lehrer von ©All herzuleiten, um dadurch ihre
Legitimitéat zu beweisen, ist ein schicitischer Zug"3.

1) Plir das ganze Kapitel beziehen wir uns haupts#échlich auf fol-
gende Darstellungen: I.P. PetruBSevskij, "DviZenie Serbedarov
v Horasane", in Ulenye Zapiski Instituta Vostokovedenija 14
(Moskva 1956) S. 91-162; Michel Mazzaoui, Shicism and the Rise
of the §afavids, phil. Diss. Princeton 1965 S. 57-216; Erika
Glassen, Die frithen Safawiden nach Q&zl Ahmad Qumi, Freiburg
1970 S. 21-52; Bertold Spuler, Die Mongolen in Iran, Berlin
31968 S. 198-249; in The Cambridge History of Iran, 5. Bd.
(Cambridge 1968) die Artikel: A. Bausani, "Religion in the
Saljuq Period" S. 283-302, J.A. Boyle, "Dynastic and Political
History of the Il-Khans" S. 303-421, M.G.S. Hodgson, "The
Isma° 111 State" S. 422-482, I.P. Petrushevsky, "The Socio-
Economic Condition of Iran under the Il-Khans" S. 483-537,

A. Bausani, "Religion under the Mongols" S. 538-549; Bianca-
maria Scarcia Amoretti, Kapitel "Religion" in The Cambridge
History of Irean, 6. Bd. (ungedruckt).

2) So lesen wir bei A. Bausani, "Religion under the Mongols" S.
545: "The trend towards Shi‘ism in many circles was due above
all to mysticism, which at this time revealed many interesting
Shicl features". Und Scarcia Amoretti schreibt a.a.0., da8
sich die Zeit kennzeichnen 188t durch "an attempt to fuse
SUfi-ism with the Shica and by an increasing trend towards
Alidism". Ahnlich Franz Babinger, "Schejch Bedr ed-dIn, der
Sohn des Richters von Sim&w; ein Beitrag zur Geschichte des
Sektenwesens im altosmanischen Reich", in Der Islam 11(1921) S.
1-106, vor allem S. 93 ff. Ebenso Marijan Molé, "ILes Kubrawiya
entre Sunnisme et Shicisme aux huitiéme et neuviéme siécles de
1'Hégire", in Revue des Etudes Islamiques 29(1961) S. 61-142.

3) Brika Glassen, Die frilhen Safawiden S. 28 f. Volle Unterstiit-
zung darf auch S. 29 Anm. 3 im Rahmen unserer Fragestellung
finden.
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Die Vorsicht, die aus einer solchen Umschreibung der Zeit zu-
tage tritt, k6nnen wir nur loben und das deshalb abgewogene Ur-
teil akzeptieren. Die PFiille der Phanomene, die uns in dieser
Zeit begegnen, birgt n#mlich die Gefahr, sie vorschnell mit
Schi¢a zu identifizieren und diese dann mit Hilfe s&mtlicher
Zeiterscheinungen definieren zu wollen. Nur aus dieser Sicht
kenn men etwa verstehen, daB8 Rudolf Strothmann pauschal urteilend
schreibt: "Die Schi¢a hat jene Seelen gewonnen, denen es Bediirf-
nis war, in den Trénen um Husain und um die anderen Martyrer das
eigene und das Weltenleid hinwegzuweinen, und dabei ist sie so
ganz politisch eingestellt. ... Mit der Stirn auf dem heiligen
Boden der Grabergnadenorte liegend; weinend allezeit das Sterben
ihrer Herren an ihrem ILeibe tragend; bei Verfolgungsgefahr ihr
Bekenntnis durch Verstellung verhiillend; vom offiziellen Islam
unbefriedigt gelassene Seelenaffekte fein witternd und in leise-
tretender, aber ebenso geschickter wie unermiidlicher Propaganda
ausnutzend; an Fiirstenhdfen mit feiner listiger Diplomatie ar-
beitend; im Eifer um ihre Martyrer fremden 'Ketzern' den Martyrer-
tod bringend; in den Kriegslagern von Welteroberern brutale
Krafte nach ihren Zielen lenkend - das ist die SchICa"1.
Niemand wird leugnen, daB hier vorschnell Zeiterscheinungen zur
Bestimmung der Schica gefiihrt haben.

Solche Zeiterscheinungen aber hatten sehr verschiedene Ursachen
und Ausprégungen. Zunachst zeichnet sich eine Aufnahme autochtho-
ner Vorstellungen ab2. Diese verbinden sich mit religidsen Wiin-
schen der Zeit, die vor allem in einer gewissen Befreiung vom
orthodoxen Kalam bestehen. Eine solche Losldsung war nicht zu-
letzt politisch bedeutsam. I.P. Petruéevskij3 konnte klar vor
Augen fiihren, daB8 in einem religids-staatlichen Einheitsgebilde,

1) Rudolf Strothmann, Die Zwolfer-Schica. Zwei religionsgeschicht-
liche Charakterbilder aus der Mongolenzeit, Leipzig 1926 S. 6.

2) Uver das Eindringen alt- und mittelpersischen Gedankengutes
in die Schica vgl. Israel Friedlaender, "The Heterodoxies of
the Shiites in the Presentation of Ibn Hazm", in JAOS 28(1907)
S. 1-80 besonders S. 2 und Marijan Molé a.a.0.

3) I.P. Petruevskij, "DviZenie Serbedarov v Horasane" S. 91-162.
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wie es eigentlich der Islam fiir die Umma vorsieht, politische
Opposition wohl auch religidse Opposition in mehr oder minder
bedeutendem MaBe fordert. Denn "fir einen Sunniten lag immer
die Gefahr vor, in innere Abhangigkeit von politischen Personen,
oder doch in innere Zwiespaltigkeit ihnen gegeniiber zu geraten.
Der Schicit kannte keine Bindungen"1.

Diese Uberlegung aber darf nicht zu rasch den Weg von der Sunna
zur Schi¢a ebnen. Interessanterweise gibt es gerade in jener
Zeit und vormehmlich in Pufikreisen Leute, die eine ausgepragte
€Ali-Verehrung pflegen, ohne Jedoch trotz dieses auffallend
schicitischen Zuges zur Schita zu gehdren. Gemeinhin pflegt man
die Vertreter dieser Gruppe, die wohl weder politisch noch re-
ligids ein einheitliches Konzept verfechten, ©AlIden zu nennen.
"Als ihre Fdrderer sind denn Jene stifischen Manner zu betrachten,
deren Auftreten bereits in der Mitte des 13. Jahrhunderts ge-
schichtlich feststeht. Die Heimat der meisten war vermutlich
Aserbeidschan, vor allem Tebrlz und Erdebil, wo schon in alter
Zeit gufi-hane's gestanden haben dﬁrften"z.

Neben den bisher angefiihrten Gruppen der Sunniten, Schi¢iten

und €Allden neigt die gegenwartige Islamforschung dazu, noch
eine vierte Komponente geltend zu machen, die das Bild jener
Epoche entscheidend mitprégte: den Volksislam. Die zahlreichen
Zeugnisse von Heiligenwundern, Levationen, Pilgerfahrten mit
befremdlichem Zeremoniell - kurz: ein GroBteil dessen, was
Rudolf Strothmann als Charakeristika der Schica auffiihrte,
schreiben wir heute diesem Ph&nomen zu. Allerdings tragt die
differenzierte Terminologie kaum zur inhaltlichen Plillung der
Begriffe bei. Weder vermag jemand bis zur Stunde mit Sicherheit
Zu sagen, was in jener Zeit unter Schita zu verstehen ist, zu-
mal wenn man das Gemeinsame von Zaiditen, Isma<Iliten und Ima-

1) Rudolf Strothmann, Die Zwolfer-Schica S. 3.

2) Franz Babinger, "Schejch Bedr ed-dIn" S. 93. Der erweiterte
Begriff der <Aliden, wie er im Folgenden verwendet wird,
wird bei Babinger a.a.0. S. 91 eingefiihrt.
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miten mit einer homogen vorgestellten Sunna vergleicht, noch
gelingt es, den religidsen Standort der €Aliden zu bestimmen.
Angesichts solch unpréziser Bezeichnungen kann es dann natiir-
lich auch keineswegs verwundern, daB der vierte Begriff als
Sammelbegriff aller Phénomene, die unter die anderen Begriffe
schwerlich einzuordnen sind, nur noch #uBerst vage zu fassen
ist. Dennoch haben alle diese Begriffe ihre Berechtigung, weisen
sie uns doch zumindest grob auf Strémungen hin, die als eigen-
standige Komponenten jener Zeit ins Auge gefaBt werden miissen.

Der schillerndste Begriff jener Zeit aber ist der des Sufi.
Trotz der ausdriicklichen Beteuerungen Amolis, daB $ufik und
Schica gleichzusetzen seien1, trotz der Tatsache, daB diese Be-
griffe im Fihrist des Muhammad b. Ishaq fiir den beriihmten Hal-
1a% vertauschbar gebraucht werden - nach ihm namlich "gab er
sich den Vornehmen gegeniiber als Schicit, bei dem Volke als
Safi aua"2 -, wollen wir mit Rudolf Strothmann3 und. Erika Glas-
sen4 an der Unvertauschbarkeit der Begriffe festhalten. Diese
ist wohl allein deshalb schon zu vertreten, weil Einfliisse und
Anndherungen von Seiten der $Ufis nicht nur hinsichtlich der
Schi‘itens, sondern auch der cAliden6 festzustellen sind. Ja bis-
weilen scheint SUf1 sogar nur noch ungeféhr dasselbe wie "ent-
schiedener, aktiver Muslim"7 zu bedeuten. Zweifellos hat Michel
Mazzaoui sehr recht, daB wir immer noch einer vertieften Studie
iiber die $ufik in der Mongolenzeit und den darauffolgenden Epo-

1) Zmoll 4 ff, 74 ff, 428 f, 648 ff und 1284.

2) zitiert nach Adam Mez, Die Renaissance des Islam, Heidelberg
1922 S. 287.

3) R. Strothmann, Die Zwdlfer-Schica S. 163.
4) E. Glassen, Die frithen Safawiden S. 29 Anm. 3.

5) vgl. I.P. Petru¥evskij, "DviZenie Serbedarov v Horasane"
S. 99; ebenso A. Bausani, "Religion under the Mongols" S. 547:
"In any case, $ufism with a Shi¢I tinge remains the most
religious feature in Iran at this time".

6) Franz Babinger, "Schejch Bedr ed-din" S. 93.
7) E. Glessen, Die frithen Safawiden S. 51.




chen entbehren1.

Der offensichtliche EinfluB8, den die SUfIs auf Schiciten und
€Aliden ausiibten, erkl&drt auch eine gewisse gemeinsame Grund-
tendenz im Denken zahlreicher Untergruppen. Es ist dies vor
allem die starke inhaltliche Anlehnung an das Denken von Ibn
cArablz. Immer mehr findet sein Werk sowohl bei $ufis, als

auch bei ©Aliden und Schiciten jener Zeit Eingang. Deshalb
nimmt es auch nicht wunder, daB schlieBlich Sayyid Haidar Amoll
in ihm ganz selbstversténdlich seinen Meister sieht. In der Epo-
che, widhrend der Amoll zur Feder griff, bedurfte es keiner Recht-
fertigung dafiir, daB8 Amoll sich auf ihn bezog. Denn die vorauf-
gehenden wie die unmittelbaren Zeitgenossen unseres Sayyid

taten wie er.

Weiterhin fallt auf, daB die dargestellten Stromungen, will man
sie lokalisieren, ein bezeichnendes Licht auf ZAmoll werfen. So
sind nahezu alle Strdémungen im Nordosten und Osten Persiens,

im groBen und ganzen um das Kaspische Meer herum und 6stlich
davon in Buras&n anzusiedeln. Dies aber ist im weiteren Sinne
die Heimat Amolis wéhrend seiner iranischen Periode. Besonders
die Forschungen von J.P. Petruéevskij3, B.Spuler4 und R.N. Frye5
vermitteln einen guten Eindruck von den heterodoxen Strémungen,

1) Michel Mazzaoui, Shicism and the Rise of the gafavids, phil.
Diss. Princeton 1965 S. 110: "The whole question of Stfism
or mysticism during the Mongol period has not been studied in
full, and our knowledge about folk Islam during this period
and afterwards is very sketchy. Conclusions on this matter,
therefore, will be very difficult to draw definitely". Einige
Gesichtspunkte zur §ufik finden sich S. 107-179 ebd.

2) A. Bausani, "Religion under the Mongols" S. 545: "A charac-
teristic of the $0fism of this period is its deeper study of
the philosophical and theoretical aspect of the doctrine, this
being partly due to the influence of Ibn €Arabil. «+s Ecstati
Sufism was gradually being transformed into <irfan (gnose)
and penetrating more and more into Persian lyric poetry, near-
ly all of which at this time was strongly influenced by Sufism"
In @hnlicher Weise I.P. Petrusevskij, "DviZenie Serbedarov v
Horasane" S. 99.

3) BT ePs PetruSevskij, "DviZ¥enie Serbedarov v Horasane" S. 95 ff.
4) Bertold Spuler, "GIlan", in E12 TTSSSHqnaa=te
R.N. Frye, "Astarzbadh", in EI? I S. 720.




die sich demals in Puras@n und um das Kaspische Meer herum bis
nach Zzarbaiéén hin ausbreiteten. Es braucht also gar nicht zu
verwundern, wenn Amolis Denken von einigen Ans@atzen der Denk-
weise, die zu seiner Jugendzeit in seiner Heimat gang und gébe
war, so entscheidend gepragt wurde, daB sie noch in der Iraker
Zeit sein Denken besonders auszeichnen.

Unter all den Strdmungen aber, die in jener Gegend damals von
Bedeutung waren, wollen wir noch etwas anachronistisch auf die
Hurtifiya hinweisen'. Diese unorthodoxe islamische Sekte gnostisch-
kabalistischer Tendenz wurde gegen Ende des 14. Jahrhunderts von
Fadl Allsh gegriindet. Sie scheint uns deshalb so interessant,
weil Fadl Allsh 740 d.H., d.i. 1340 n.Chr. in Astar@bad geboren
wurde. Es handelt sich also ungeféhr um dieselbe Zeit, in-der
Zmoll in Astarzbad studierte. Mehr als eine Zeit- und Gedanken-
strémung war damals dort zuheause, unter denen der junge Amoll

wie kurz danach wohl der junge Fadl Allah in diesem Schmelztiegel
der Ideen jeweils ihren Weg zu wahlen hatten. Sicher jedoch ist
zumindest soviel, daB die Grenzen zwischen $Ufik und Schica

dort flieBend waren.

In den Wirren der demaligen Zeit - so ist wenigstens angesichts
der Quellen und des gegenwartigen Forschungsstandes zu vermuten -
waren wohl auch die Zeitgenossen nicht imstande, eindeutig zwi-
schen Siifis, Schiciten, ©Aliden und der Volksfrommigkeit huldi-
genden Sunniten zu unterscheiden. Weitgehend wird Tradition und
Abstammung die Zugehdrigkeit zu Sunniten, €Aliden oder Schiciten
bestimmt haben. Im Falle vertiefter Studien, die damals ja stets
auch Religionsdisziplinen umfaBten, wird dann eine spatere Ent-
scheidung des einen oder anderen zum Leben als $Ufl1 gefallen
sein. Dank alt- und mittelpersischer Gedankentraditionen und
eventuell auch spezieller christlicher Einfliisse konnte allméh-
lich die religidse Spekulation, wie sie ein Ibn ©Arabl initiiert,

1) A. Bausani, "Hurtifiyya", in E12 III S. 600 f; Helmut Ritter,
"Die Anfénge der Hurfifisekte", in Oriens 7(1954) S. 1-54.
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die Gebildeten der damaligen Zeit in ihren Bamn ziehen. Die
Hochachtung, welche Schiciten, ©Aliden und Sunniten gleicher-
mafen den SUfls entgegenbrachten, machten es wohl trotz der
hochgelehrten Diskussionen der Theologen mit ihren spitzfindi-
gen Unterscheidungen méglich, diese als die ihren zu betrachten.

Es ist in diesem Zusammenhang interessant, daB Amoll wie unge-
féhr 250 Jahre vor ihm al-Gazall seine politische TH#tigkeit
nicht aufgab, um sich spitzfindigen theologischen Erdérterungen
ilber den scholastisch ausgefeilten Themenkatalog zu widmen, son-
dern um $Ufi zu werdenk Nicht eine hochentwickelte Koranexegese
oder das intensive Studium zahlreicher mehrbéndiger Kompendien
der Theologie fehlte ihm, um die Tiefe der Religion auszuloten.
Dies alles konnte AmolI wie einst al-Gazall hinter sich lassen.
Er bedurfte hingegen eines inneren Weges, der es ihm ermdglich-
te, durch ein Leben der Meditation fernab vom Treiben der ge-
schiéftigen Welt die tiefe Wahrheit (hagiga) der Religion iiber
die ¥ari€a zu enthiillen (kalf).

So war nun Amoll als Schi€it aus der innersten Uberzeugung sei-
nes Herzens heraus SUfI geworden. Zweifellos war diese Lebens-—
erfahrung ausschlaggebend dafiir, daB es ihm gelang, im Innersten
seines Herzens die Wahrheit seines schicitischen Bekenntnisses
zu erahnen und nachzuvollziehen. Deshalb stimmt es auch nicht
verwunderlich, daB in seiner Lebensgeschichte Stfik und Schica
zu vertauschbaren Begriffen werden. Doch lehrt auch hier gerade
der Vergleich mit al-@azall, dessen Lebensweg so faszinierend
&hnliche Ziige mit dem des Sayyid Haidar Amoll aufweist, da8

auch filr einen Sunniten das innere Erleben seines Bekenntnisses
durch das Leben als $Ufl méglich wird. SchlieBlich verfocht ali-
Gazall ja die tiefe innere Vereinbarkeit von Sunna und Sufik.

"In den FuBstapfen seines Lehrers al—éuwainl (gest. 1085), jedoch
zutiefst originell entwertete al-Ghazzall (gest. 1111) die reli-
gidse Bedeutung gesetzlicher Haarspalterei und scholastischer
Spitzfindigkeit und rief auf zu einer Erneuerung der religidsen
Begeisterung, die aus dem Erleben des Herzens géspeist sein soll-
te. Die Prinzipien des islamischen Gesetzes gibt er keineswegs

1) Zum historischen Sachverhalt vgl. oben S. 8.
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auf - war er doch selbst einer der groBen Rechtslehrer seiner
Zeit -, doch gibt er dem Gesetz eine neue Deutung. Die Sarica
wird ihm zu einem Instrument, einem Fiihrer der Seele, die ihrer
Erlésung entgegenarbeitet, indem sie ihren Teil an dem gdéttli-
chen Geheimnis erringt, das nur dann zugénglich wird, wenn man
sich inm in angstvollem Sehnen nach der Liebe des Herrn néhert.
Mit Ausnahme von Ghazzalis Gedanken durch den Konsensus der
maBgeblichen Lehrer war die groBSe mystische Bewegung, die unge-
achtet des griechischen (und indischen) Ursprungs eines Gutteils
ihres philosophischen Geriists und ihrer Terminologie den wich-
tigsten echt islamischen Beitrag zum religidsen Erleben der
Menschheit darstellt, fiir die muslimische Orthodoxie gewonnen
und gesichert."1

Gerade der Vergleich zwischen Zmoll und al-Gazall scheint deut-
lich zu machen, welchen Stellenwert das Leben als SUfI1 fiir einen
solchen Gottsucher hat. Das SUfItum ist fiir ihn n&mlich ein Weg
(yariqa)2. Damit allerdinges ist noch gar nichts iiber Ausgangs-
punkt und Ziel dieses Gottsuchers ausgesagt. Lediglich der modus
procedendi, die tariqa, ist ihm in ganz bestimmter Weise an-
empfohlen und auch umschrieben. Wie er denn allerdings seine
Erfahrungen hinsichtlich des Zieles, dem er sich immer mehr na-
hert, beschreibt, ist ihm fiberlassen. Dabei ist es allerdings
sehr naheliegend, daB er sich mittels einer religidsen Sprache
ausdriickt, mit der er selbst vertraut ist. Was aber liegt naher,
als daB er diese Erfahrung in den Kontext sunnitischen bzw.
schicitischen Denkens und Sprechens einordnet und somit den Weg
(tariqa) als Hinfiihrung zu dieser Interpretation seiner Erfah-
rung wertet? Leuchtet jedoch nicht dabei auch unmittelbar die
Gefahr ein, daB er letztlich sogar den Weg mit dem Ziel ver-

1) Gustav E. von Grunebaum, Der Islam im Mittelalter, Zirich
1963 S. 175 £.

2) Tatséchlich ist dies n@émlich auch historisch die urspriingliche
Bedeutung. So heiBt es etwa bei Pareja, Islamologie S. 762:
"Tarliga, pl. turua, est un mot qui dans son sens ordinaire
signifie en arabe voie ou chemin. De cette signification on
passe facilement & celle de régle de vie, et depuis le X11e/V1®
s. le nom de tarliga s'emploie non seulement pour indiquer la
régle de vie préscrite aux membres d'une association de stfi,
mais aussi pour désigner cette association méme; ainsi tariga

en vint & signifier confrérie, fraternité ou association de
derviches."
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tauscht und somit den Weg fiir den ganz bestimmten Inhalt seiner
Interpretation verantwortlich macht?

Unsere flberlegungen lassen verstehen, daB ein erfiillter sufi,
wie Sayyid Haidar Amoll es sicher war, die Einheit zwischen sei-
ner Glaubensform, also der Imamlya, und seiner Sufik postulieren
kann. Sie weisen zugleich auf - geradezu als Best#dtigung unserer
allgemeinen Spekulation -, daB es durchaus natiirlich ist, daB
Amol1 sich mit Hilfe der Denkschemata der Schi¢a seiner Zeit,

zu der auch die Rezeption von Ibn <Arabl gehort, iiber seine
slfische Erfahrung #uBert. Ganz Kind seiner Zeit, legt er als
Schicit Zeugnis iiber den Weg ab, der ihn zur tiefsten Enthiil-
lung der Geheimnisse der Religion gefiihrt hat. Diese Erfahrung
muB fiir ihn so stark gewesen sein, daB er sie fiir die einzig
wahre hielt. All dies kommt im religitsen Bereich relativ haufig
vor, und wir konnen es Amoll bedenkenlos zugestehen.

Anders allerdings verh#lt es sich mit -dieser Aussage, sobald er
sie iiber das Verh#ltnis von Schi‘a und Sufik allgemein, n#mlich
ilber die Geschichte und seine Zeit, macht. Zugleich spricht er
mit der Frage nach der Schi‘a das Problem der Abgrenzung von
der Sunna an. Weder die Dogmatik der Schica in ihrem Unter-
schied zur Sunna noch die historische Stellung der $ufik im
Spielfeld von Schi‘a und Sunna kbnnen wir Amoll aufgrund
philosophisch-spekulativer KuBerungen abnehmen. Vielmehr gilt
es, diesen Grundansatz von Amoll durch eine kurze historische
Replik auf seine Richtigkeit hin zu iiberpriifen.




C. Die dogmatische Entwicklung der Schi‘a

Das Bekenntnis, welches alle Schiciten untereinander verbindet,
ist der Glaube an ©Al1 und die Imame, iliber deren Zahl bereits
keine Einigung mehr erreicht werden kann. Alle Aussagen, die
dariiber hinausgehen, - so glaubt Ibn I;Iazm1 - treffen nicht
mehr fiir alle Schiciten zu, doch muB andererseits dieser geme in-
same Glaube so lange gefordert werden, als irgend-jemand den An-
spruch erhebt, Schicit zu sein. Dabei f&llt auf, daB8 mit einer
solchen Definition keine zentralen Dogmen, so will es zumindest
scheinen, angesprochen sind. Vielmehr sind diese wohl Gegenstand
des gemeinsamen Bekenntnisses der Umma, die ihre tiefste Einheit
sicherlich im Tauhid findet. Dieser beinhaltet hinsichtlich der
Eschatologie und Theologie den Glauben an einen allméchtigen
Gott, Schopfer und Herrn der Welt, der im Letzten Gericht die
Menschen richten wird. Fiir die perstnliche Lebensfiihrung des
Gliubigen offenbart der Tauhld das gemeinsame Ziel, welches
letzten Endes all den verschiedenen Handlungen des menschlichen
Lebens zugrunde liegt, ein Ziel, das Gott durch den Mund der
Propheten den Menschen kundgetan hat. SchlieBlich hat der Tauhld
noch eine gesellschaftliche Relevanz fiir die Umma, erwirkt er
doch denen, die ihn bekennen, das begliickende Gefiithl einer
briiderlichen Einheitz.

Trotz dieser stets verteidigten Einheit, der zuliebe man biswei-
len sogar die Existenz von Sekten oder Untergruppen im Islam
generell bestreitetS, gibt es dennoch Gruppen, die bis in die

1) Vgl. Israel Friedlaender, nfhe Heterodoxies of the Shic¢ites
in the Presentation of Ibn Hazm" I S. 32: "He who agrees with
the Shicites that <Ali is the most excellent of men after the
prophet, and that he and his descendants after him are worthier
of the Imamate than any one, is a Shicite, though he differs
from them in all other matters regarding which Muslims are
divided in their opinions. He however who differs from them
regarding the above mentioned points is no Shicite."

2) Vgl. dazu Henri Laoust, Les Schismes dans 1'Islam, Paris 1965
S. 461.

3) Von einem solchen Buch berichtet etwa John Normen Hollister,
The Shi¢a of India, London 1953 S. 1.
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Auslegung des Tauhlid hinein betréchtliche Unterschiede vertreten.

Eine historisch nie genau faBbare, jedoch immer wieder auftreten-
de Gruppe ist die der Schica.

I. Die Schica in der neueren Zeit

Eine erste Orientierung fiir das Glaubensbekenntnis der Schiciten
gestattet uns G.E. Zoeckler. Am Beispiel der religifsen Einfiih-
rung, wie sie gewShnlich Schiiten ihren Kindern geben, versucht
er, uns punktuell Ubereinstimmung und Unterschied zwischen Sunna
und Schica klarzulegen. Alle Muslim bekemnmen sich ihm zufolge
némlich zum Tauhld, glauben an das Prophetentum Muhammads und
erwarten die Auferstehung der Toten in einem allgemeinen Endge-
richt, in welchem sie von Gott entweder mit den ewigen Freuden

des Paradieses bedacht oder zur ewigen Pein der HSlle verdammt
1
werden .

In diesen Punkten, die zweifellos den Bereich der zentralen Dog-
matik betreffen, unterscheiden sich also laut Zoeckler die
Schiciten keineswegs von den Sunnitena. Nur in zwei Punkten ver-
mag Zoeckler einen grunds#dtzlichen Unterschied zwischen beiden
Glaubensrichtungen anzugeben. Es ist dies einmal der Glaube an
Gottes Gerechtigkeit. Nicht irgendwelche Allmacht, Willkiir oder
Barmherzigkeit bedingen ausschlieBlich Gottes Richterspruch im

1) Zum Problem des ewigen Himmels und der ewigen H6lle in der
Sunna vgl. Louis Gardet, Dieu et la Destinée de 1'Homme, Paris
1967 S. 326-330; vgl. zur Eschatologie im allgemeinen Al-
AZCari, Kitab ahwal al-qiyama, Muhemmedanische Eschatologie
nach der Leipziger und Dresdner Handschrift, hrsg. u. iibers.
von M. Wolff, Leipzig 1872.

2) G.E. Zoeckler, "What the Shiahs teach their Children", in MW
16(1926) S. 378. Diese Ansicht vertritt auch Daud Rahbar, "The
Relation of Shica Theology to the Qur'an", in MW 51(19615 S.93:
"We see that in all these descriptions the Shica theology is
not different fundamentally from Ashcari theology which later
set lastingly the pattern for the whole of Muslim theology.
Perhaps the only significant difference in the above 1list of
descriptions is reflected by the inclusion of the attributes
S8diq (Veracious) and Mutakallim (Speaker)."
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Letzten Gericht ungeachtet der Taten, die man im ILeben voll-
bracht hat, sondern Gott vergilt dem Menschen nach einer wohl
erkennbaren, vollkommenen Gerechtigkeit. Zu diesem Wissen um
Gottes unerschiitterliche Gerechtigkeit fiigt sich schlieBlich als
zweites Unterscheidungsmal des Schiciten Glaube an die Imame1.

Betrachten wir formal die Gemeinsamkeiten und Unterschiede zwi-
schen Sunna und Schi¢a, so neigen wir leicht dazu, sie tatséchlich
im Peripheren zu sehen. Allein die beiden angefiihrten Punkte

aber ermdglichen schon bezeichnende Riickwirkungen auf die zen-
tralen Aussagen der Dogmatik. So fiihrt uns das Bekenntnis zu
Gottes Gerechtigkeit mitten in die zentrale Fragestellung der
Dogmatik nach dem Gottesbild iiberhaupt. Zu eng naémlich sind mit
dieser Frage - wie ein kurzer Blick allein schon in die Dogmen-
geschichte der Sunna beweist - die zentralen Themen der Kausali-
t#t und der menschlichen Freiheit verbunden. Damit aber verweist
uns das Thema der géttlichen Gerechtigkeit auf das urislamische
und wohl nie zu ldsende Problem der Prédestination, das die is-
lemische Theologie in immer neuen Variationen ihre ganze Ge-
schichte hindurch beschéftigte. Zugleich legt diese Feststellung
sber nahe, daB sich leicht manch verwandter Gedanke aus der
Sunna als Parallele zum schi¢itischen Theologisieren anbietet.

Vornehmlich zeigt sich die Parallelitét hinsichtlich der gott-
lichen Gerechtigkeit bei der Mu‘tazilaz. Wie in der mu®tazili-
tischen Spekulation zeigt sich auch im schicitischen Bereich,

daB der Gedanke an die gdttliche Gerechtigkeit sofort die Frage
der menschlichen Freiheit im Handeln und demit indirekt die All-
macht Gottes tangiert. Es nimmt deshalb kaum wunder, daB wir

bei den Darstellungen iiber den Glauben der Schiciten immer wieder
Bekenntnisse zur Willensfreiheit und Stellungnshmen gegen die
Pridestination finden, die sehr an die der Muctaziliten erinnern3.

1) G.E. Zoeckler, ebd.

2) Louis Gardet u. G. Anawati, Introduction 8 la Théologie Musul-
mane, Paris 1948 S. 49; Louis Gardet, Dieu et la Destinée de
1'Homme, Paris 1967 S. 88.

3) As-Sayyid HaSim Macruf, €Aqldat a¥-81¢a al-imamlya, Beirut 1376/
1956 S, 55 f.; Muhammad Gawad Mugniya, Ma‘a ¥-3I°a al-imamiya
Beirut21956 S. 16; as-Sadr, a8-81¢a, Bagdad 1352/1933 S.114-119;
A.F. Badsha Husain, "Shiah Islam", in MW 31(1941) S. 187.




= ) =

Historisch 1&8t sich diese frappierende Ahmlichkeit immer wieder
feststellen1. Dabei bezog sich die Parallelitét, ja teilweise
Iderntifikation, etwa in der Im&mIya oft auch auf sémtliche zentra-
len Diskussionspunkte der Dogmatikz.

Dennoch wére es voreilig, diese starke Anlehnung an die Muctazi-
la, wie sie in zahlreichen Madrasas auch gelehrt wird, generell
als die Denkrichtung der Schi€a ausgeben zu wollen. Eine detail-
liertere Beschéftigung mit einigen représentativen Schiciten der
letzten Jahrhunderte in Persien etwa kann zeigen, wie verschie-
den die metaphysischen Denkweisen und Positionen dieser Theolo-
gen sind, obwohl es sich bei allen um Schiciten hande1t3. Die
Fiille von Standpunkten, wie sie sich offenbar in der Schica fin-
det, verleitete bisweilen europdische Forscher dazu, die Schiciten
als die Protestanten im Islam zu bezeichnen - ein Standpunkt,
den Dwight M. Donaldson wegen des wenig treffenden Vergleichs
mit Recht zuriickgewiesen hat4.

1) Vgl. Edward G. Browne, A Literary History of Persia, 4. Bd.
(Cambridge 1969) S. 386 f.; Ibnu '1-Mutahhar al-Hilli, Al-
Babu '1-HAdL cashar. A treatise on the principles of shicite
Theology, transl. by William McElwee Miller, London 1928
S. 42-44. (Es handelt sich dabei um einen Text, der laut Fore-
word S. VII bis in unsere Zeit in den Madrasas von Ma%had als
Einfiihrung in die scholastische Theologie dient.) Wilferd Ma-
delung, Der Imam al-Qa&sim ibn Ibra@hIm und die Glaubenslehre
der Zaiditen, Berlin 1965 S. 7-43.

2) Vgl. dazu Wilferd Madelung, "Imémism and Muctazilite Theology",
in Le Shicisme Im&mite, Paris 1970 S. 13-29. Es f#llt weiter-
hin auf, da8 etwa Mutahhar al-Hilli, a.a.0. S. 41, 43 u.o.
sogar auch sprachlich die Mu¢taziliten und die Imamiten in
einem Zug in der stark muctazilitisch gestimmten Darstellung
nennt. Zur Muctazila vgl. A.N. Nader, Le Systéme philosophique
des Muctazila, Beyrouth 1956.

3) So ist etwa eine "Anthologie des Philosophes Iraniens depuis
le XVII® siécle"™ in Vorbereitung. Laut Auskunft von Henry Cor-
bin, der das Vorwort zum ersten Band schreiben wird, soll sie
Texte von ungefdéhr 60 Schiciten enthalten, deren Positionen
Jjeweils sehr verschieden sind.

Dwight M. Donaldson, The Shi'ite Religion, London 1933 S. XXV:
"To compare the two principal divisions in Islam with the

Catholics and the Protestants in the Christian Church would be
misleading, for both the Sunnites and the Shi'ites are essen-
tially Catholic in theory, in that they both call for a vice-
gerent of the Prophet on earth. It may be remarked, however,

4

~
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Ein Unterschied, den Zoeckler nur indirekt mit dem Glauben an
die Imeme angesprochen hat, ist die Verehrung ©Alls bei den
Schi‘iten1, wenn sie auch keineswegs Sondergut der Schiciten
darstelltz. Dennoch scheint die Schica sich, wie manche Richtun-
gen nghelegen, fiir €A1l wie fiir die Imame philosophischer Spe-
kulationen zu bedienen, deren Herkunft wohl im Zweistromland

zu suchen sind. Sogar jiidische und christliche Einfliisse sollen
nach manchen Autoren bei der Genese dieser Richtung mitbestimmend
gewesen sein3. In diesem Zusammenhang werden auch immer wieder
die Vorstellungen erwéhnt, daB der Imam eine Art Gott oder Teil
eines gdttlichen Seins se14. Man verweist auf Emanationen und
gewisse, geheimnisvolle Vorstellungen von einer Art Seelenwande-
rung. So héufig sind derartige Verweise, daB Sabatino Moscati
sogar glaubt, in diesen Vorstellungen die Lehren der Schi‘a

that if the theoretical Imamate of the Shi'ites had ever come
to its own in secular and spiritual authority, it would have
outstripped the Papacy in its most golden age."

1) Vgl. dazu W.A. Rice, "<Ali in Shi¢ah Tradition", in MW 4(1914)
S. 27-44; Muhammad $awad Mugniya, Ahl al-bait, Beirut 1956
S. 106; Dwight M. Donaldson, a.a.0. S. 27-53; Henri Taoust,
"Te Rble de ©All dans la Sira chiite", in REI 30(1962) S. 7-
26; iiber die Unterschiede in der Exegese iiber €A1l siehe
Daud Rahbar, "The Relation of Shica Theology to the Qur'an"
in MW 51(1961) S. 93 ff. und 211-216.

2) Man denke nur an die oben erwdhnten €Aliden.

3) So etwa Sabatino Moscati, "Per una Storia dell' antica §1‘a",
in RSO 30(1955) S. 251-267, besonders S. 265-267. S. 266
stellt Moscati zusammenfassend fest: "La coincidenza della
eterodossia con la partecipazione non araba e la sfavorevole
reazione degli ©AlIdi non possono qualificarsi casuali." Zur
allgemeinen Aussage eines mdglichen christlichen Einflusses
auf die islamische Theologie vgl. C.H. Becker, "Christliche
Polemik und islemische Dogmenentwicklung", in Zeitschrift fiir
Assyriologie und verwandte Gebiete 26(1912) S. 175-195.

4) Zum Imamat allgemein vgl. Wilferd Madelung, "Das Imamat in
der frithen ismailitischen Lehre", in Der Islam XXXVII(1961)
S. 43-135; Yves Marquet, "Imamat, Résurrection et Hiérarchie
selon les Ikhwan ag-safd' ", in REI 30(1962) S. 49-142;
Charles Pellat, "IL'Imamat dans la Doctrine de Gahiz", in
Studia Islamica XV(1961) S. 23-52.
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zusammenfassen zu k6nnen1. Wir allerdings glauben, daB8 solche
Pauschalurteile sich nur schwer halten lassen. MiB8t man Moscatis
Characteristica etwa am G&mic al-asrar wa-manba¢ al-anwar des
Sayyid Haidar Amoll, so wird es kaum gelingen, diese Urteile zu
verifizieren. Natiirlich sind manche Punkte in diesem Einzelwerk
gar nicht behandelt und entziehen sich so unserer Verifikation,
doch spricht etwa die mdgliche Gegeniiberstellung von Amolis
theologischen Aussagen iiber die Welt und den vermuteten Bekennt-
nissen zur Emanationslehre eindeutig gegen Moscatis Zusammen~
fassung.

Alle unsere bisherigen {iberlegungen gingen von einem monolithi-
schen Gebilde aus, das sich irgendwie durch den Sammelbegriff
Schica eingrenzen lieBe. Sieht man aber niher zu, 80 erkennt man
eine Fiille von Gruppen, die sich relativ eigensténdig entwickelt
haben und fiir den auBenstehenden Betrachter einigermaBen greif-
bar aindz. Sabatino Moscati verweist uns dabei aber auf ein be-
achtenswertes Moment. Mit Recht stellt er fest, daB man bisher
nur Klassifikationen der Hiresien, nicht sber eine Geschichte der
Schica versucht hétte. Zwei Kriterien n&mlich erlaubten den is-
lamischen Autoren, diese Klassifikation durchzufiihren. Einerseits
versuchte man, die Gruppen hinsichtlich ihrer Stellung zum Imam
festzulegen, wobei vor allem die Auswahlkriterien, die Eigen-
schaften des Imam, dabei vornehmlich z.B. die Sﬁndenloaigkeit3,
und schlieBlich die Zahl der Imame im Laufe der Geschichte eine
beachtliche Rolle spielten. Als zweites Kriterium diente der Grad
der Héresie, die jeweils fiir die entsprechende Gruppe von Bedeu-

1) Sabatino Moscati, a.a.0. S. 266: "Im&m come profeta o dio;
mahdl, gayba, rafca; reincarnazione o metempsicosi; allegoresi
€ non osservanza dei precetti religiosi; negazione della vita
futura; concezioni emanstistiche della creazione."

2) Typisch dafiir ist Klaus =. Miiller, Kulturhistorische Studie
zur Genese pseudo-islamischer Sektengebilde in Vorderasien,
Wiesbaden 1967, der nur noch dve einzelnen Gruppen behandelt
und jede Subsumtion unter einen Sammelbegriff wie etwa Schica
tunlichst vermeidet (s. oben S. 2 Anm. 1?.

3

~

Vgl. Dwight M. Donaldson, a.a.0. S. 305-356; Kemal Faruki
"Taw?ld and the Doctrine of <Ismah", in Islamic Studies 4(1965)
S. 31-43.
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tung war1. Es ist zweifellos das groBSe Verdienst von Moscati,
dies klar herausgestellt zu haben. Eine kiinftige Geschichte der
Schica ersieht daraus, welche Gefahren sie vermeiden mufB, um
wirklich iiber das Bisherige hinauszukommen. Andererseits jedoch
scheinen die Vorarbeiten dafiir bei weitem noch nicht ausreichend,
so daB ein solcher Versuch wohl noch lange auf sich warten lassen
wird.

Neben Gottes Gerechtigkeit nannte Zoeckler den Glauben an die
Tmame als unterscheidendes Characteristicum der Schi€a zur Sunna.
Nichts scheint fiir die zentrale Dogmatik fermer zu liegen als

die Frage der Imamez. Gerade die Lehre von den Imamen und speziell
die eschatologische Bedeutung des Mahdl aber gewdhrleisten, wie
Henry Corbin wohl zu Recht vermutet’, daB8 trotz des Glaubens,

1) Sabatino Moscati, a.a.0. S. 252 £f. S. 254 nennt er in einer
vorléufigen Zusammenfassung die Kriterien und exemplifiziert
sie sofort: "quello per imam e quello per grado di eresia. Al
primo tipo appartengono le grandi distinzioni in z a y di y -
ya kaysaniyya ed imamiyy a, che, con qual-
che interpretazione o riduzione, si ritrovano ovunque; al se-
condo tipo appartiene la differenziazione tra &£ .81 1 Jea
enon g 811y a, pure usuale."” Knnlich auch Abdoldjavad
Falaturi, "Die Zwblfer-Schia aus der Sicht eines Schiiten:
Probleme ihrer Untersuchung", in Festschrift Werner Caskel,
hresg. von Erwin Gréf, Leiden 1968 S. 62-95.

2) Diese Meinung teilt auch Richard McCarthy, wenn er im engli-
schen Vorwort S. 11 f. und im arabischen Vorwort S. 22 f. zur
Edition von al-Baqillanis Kitab at-Tamhid, Beyrouth 1958, er-
xlért, er habe das lange Kapitel iiber den Imamat unter anderem
auch deshalb bewuBt weggelassen, da er es nicht zu den primér
dogmatischen Fragen rechne; dazu Armand Abel, "Le Chapitre sur
1'Imémat dans le Tamhid d'al-BAgilléni", in Le Shicisme Imé-
mite, Paris 1970 S. 55-67. Die Frage des Imamats wurde somit
auch in der Sunna diskutiert; vgl. dazu Louis Gardet, Dieu et
la Destinée de 1'Homme, Paris 1967 S. 428 ff. und evtl. H.
Brentjes, Die Imematslehre im Islam nach der Darstellung des
Asch¢ari, Abhandlungen der Sichsischen Akademie der Wissen-
schaften zu Leipzig, philolog.-hist. Klasse Bd. 54 Heft 5(1964);
fiir die Schica vgl. Dwight M. Donaldson, "The Shiah Doctrine
of the Imamate", in MW 21(1931) S. 14-23 und M. Khodayyar Mo-
hebbi, Im&ma dar madhab-i ¥ia (noch ungedruckt).

3) Henry Corbin, Histoire de la Philosophie Islamigue 1. Bd., Pa-
ris 1964 S. 15-19; ders., "Le Combet spirituel du Shicisme",
in Eranos-Jahrbuch XXX, Ziirich 1961 S. 83 ff. Vgl. auch Seyyed

ossein Nasr, "Le Shicisme et le Soufisme", in Le Shiisme imé-
mite, Paris 1970 S. 219 ff.
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Muhammad sei "Siegel der Propheten", weiterhin theologisches
Denken m&glich ist. Es wdre interessant, diesen Gedanken philo-
sophisch und historisch zu verfolgen. Denn die endgiiltige Wahr-
heit harrt bei solchem Ansatz immer noch ihrer Erfiillung in der
Eschatologie. Die Offenbarung, obwohl historisch abgeschlossen,
ist damit fiir eine weitere Vertiefung noch offen. Hier ist dem
"Ka&f", der theologischen Meditation, eine echte Mdglichkeit ge-
geben, iiber das bereits Geoffenbarte hinauszugehen. Nicht die Ver-
gangenheit ist somit endgiiltiger Zielpunkt theologischen Denkens,

sondern dieses vermag sich auf eine offene Zukunft hin auszu-
richten.

Zwei philosophische Ans#tze sollten einmal theoretisch und am
historischen Befund durchdacht werden. Es ist dies zum einen der
Gedanke des Monotheismus. Die Idee eines einzigen transzendenten
Gottes allein diirfte bereits eine ganze Theologie implizieren,
die es darzustellen gdlte. Geldnge aber dieses Unter fangen, so
lieBe sich wohl zeigen, da8 manche theologische Entwicklung somit
echte philosophische Konsequenz des Ansatzes ist, ohne da8 man
paralleler Entwicklungen in anderen Religionen wegen nach Abhin-
gigkeiten zu suchen brauchte. Zum anderen wire die philosophische
Konsequenz aus dem Gedanken einer Eschatologie zu ziehen, wie

wir es oben anzudeuten versuchten.

Unsere bisherigen {fberlegungen zeigten, wie sehr die zunichst ‘
peripheren Fragen bei néherem Zusehen die zentralen Aussagen der ‘
Dogmatik beriihren kénnen. Zugleich aber lassen sie erghnen, daB

im Laufe der Geschichte wohl mehrere Deutungsméglichkeiten fiir

die einzelnen Fragen gefunden wurden, bedenkt man die Vielzahl

der Untergruppen. Doch auch die Theologie der Imémiya, die wohl

noch die geschlossenste Theologie aufzuweisen hat, war keineswegs
einheitlich. Schon eine erste fliichtige Betrachtung ihrer Ge-

schichte legt eine Unterteilung in mehrere Epochen nahe. So unter-
scheidet Henry Corbin’' vier Phasen. Die erste umfaBt den Zeitraum

1) Henry Corbin, Histoire de la Philosophie Islamique I S. 54-57;
Corbin S. 7.
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der Imeme und ihrer unmittelbaren Schiiler. Sie zeichnet sich vor
allem durch das systematische Sammeln der Tradition aus und
stellt somit fiir alle spédteren Epochen eine wertvolle Quelle fiir
die Argumentationsweisen dar. Die zweite Phase beginnt nach dem
12. Tmem und erstreckt sich bis zu Nasir ad-dIn Tusl1 (gest. 672/
1273). In dieser Zeit entstehen die ersten groSen Summen ima&mi-
tischer Theologie. Die fiir unseren Zusammenhang wichtigste Phase
ist die dritte, die von Nasir ad-dIn Tus1 bis zur Schule von Is-
fahaén mit MIr Damad (gest. 1041/163%1) reicht. Sie zeichnet sich
durch zwei ganz verschiedene Strdmungen aus. Einerseits ist diese
Phase durch theologische Werke mit stark muctazilitischen Ziligen
gekennzeichnet, denkt man nur an einen Theologen wie Mutahhar al-
HillI. Zum anderen f#llt in diese Phase aber auch die imamitische
Rezeption von Ibn €Arabl, wie wir bei Sayyid Haidar Amoli und
den Strbmungen seiner Zeit gesehen haben. Die vierte und letzte
Phase, die Henry Corbin angibt, betrifft die Zeit von Mir Damad
bis zur Gegenwart.

Die Vielzahl von Theologen, die jeweils selbst innerhalb der
Imamiye unter die einzelnen Phasen subsumiert werden muB, er-
hellt den vorlsufigen Charakter einer solchen Phaseneinteilung.
Besonders schwierig diirfte in diesem Zusammenhang die dritte Phase
zu kennzeichnen sein, da sie sich selbst bei grobster Beschrei-
bung nur mit Hilfe zweier sehr verschiedener Strémungen umreifien
18B8t. Fiir uns jedoch ist diese Phaseneinteilung deshalb wertvoll,
de sie rein #uBerlich schon zeigt, daB selbst die imamitische
Dogmatik verschiedene Strimungen kennt, so daB auch sie keine
einheitliche Theologie aufweist. So steht noch nicht einmal inner-
halb der Imamiya die Theologie und damit auch das eigentlich
Schicitische fest. Was sicherlich das Spezifikum der ImamIya dar-
stellt, sind die zw8lf Imame. Diese folgen einer bestimmten Gene-
alogie1, deren Nebenzweige bereits auf andere schicitische Grup-
pen verweisen. Damit stellt sich aber die Frage nach der Genese
der Schia, der wir uns nun zuwenden wollen.

1) Hassan Ibrahim Hassan, "Aspects of Shi'ah History", in MW 47
(1957) S. 271-282; die Genealogie von S. 36 befindet sich dort
S. 282. Fiir das Todesjahr ist jeweils die muslimische Zeit-
rechnung gewdhlt.




Die schicitische Genealogie

1. €A1l (gest. 40)

[ I |
2. Hasan (gest. 50) 3. Husain (gest. 61) Muhammad (Sohn von
al-Hanaflya)

Muhammad Hasan Abu Ha¥im (gest. 98)

cAbd Allsh

I I I
Muhammad Ibrahim Yahya Idris

4. ©Al1 Zain al-<AbidIn (gest. 94)

| 1
5. Muhammad al-Bagir (gest. 113) Zaid (gest. 122)

6. Gacfar ag-Sadiq (gest. 148)

7. Ismacil 7. Misa al-Kazim (gest. 183)

8. €A1l ar-Rida (gest. 202) ‘
Muhammad | !
9. Muhammad al-Gawdd (gest. 220) 1
10. ©Al1 al-Hadl (gest. 254)

11. Al-Hasan al-<Askari (gest. 260)

12. Muhammad al-Muntagzar (entriickt 260)

Sacid €Ubaid Allah,
der Mahdi (gest. 322)



= G

II. Die Genese der Schica

In den iiblichen Nachschlagewerken wird immer darauf verwiesen,
daB die Schi€a in ihren Anféngen nicht nur religitsen, sondern
auch politischen Charakter trﬁgt1. Nach Strothmann ist es vor
allem die Imamatsfrage, die zu den ersten Spaltungen fiihrt.
"Drei Hauptrichtungen lassen sich unterscheiden. Die mittlere
Linie wird von den Sunniten innegehalten. In ihrem Leitsatz, da8
das 'Ima@mat den Kuraish' gebiihre, driickt sich einfach die Aner-
kennung der geschichtlichen Tatsache aus, daB das islamische
Reich in den ersten Jahrhunderten von mekkanischen Familien re-
giert wurde. [...] Liegt demnach auf sunnitischer Seite weniger
eine klare Theorie vor als vielmehr der Versuch, ein religidses
Ideal und die politische Wirklichkeit miteinander auszugleichen,
80 traten auf den beiden Flanken des Islam zwei grundsé@tzliche
Theorien auf. Die eine fordert saubere Trennung der Verfassungs-
frage von der religitsen, die andere hat beide ineinander ver-
flochten. Jene erstere tritt, frilher schon vorbereitet, im ersten
Biirgerkrieg in die grdBere Offentlichkeit bei den Kharidjiten,
fiir deren Seelenheil dann die Frage nach der Herkunft des Khali-
fen so gleichgiiltig wird, daB er 'selbst ein abessinischer Skla-
ve'! sein derf. Die Shiciten auf der anderen Seite verleihen auch
der Imamatsfrage religidsen Wer't:."2

Es ist schwer auszumachen, ob diese Trennungen religits-dogmati-
schen Charakter tragen oder rein politisch zu nennen sind3.

1) Vgl. Rudolf Strothmann, "Shica', in EI1 IV S. 376-385; ders.,
nShica", in Handwdrterbuch des Islam, hrsg. von AsJ. Wensinck
und J.H. Kramers, Leiden 1941 S. 684-692; ders., "Shica" in
Shorter Encyclopaedia of Islam, hrsg. von H.A.R. Gibd und J.H.
Kramers, Leiden-London 1961 S. 534-541; F.M. Pareja, Islamo-
logie, Beyrouth 1957-63 S. 818-831.

2) Rudolf Strothmann, "Shica", in HandwSrterbuch des Islam S. 684.

3) So schreibt etwa Bernard Lewis, "The Ismacilites and the Assas-
gins", in A History of the Crusades, hrsg. von Kenneth M. Set-
ton, 1. Bd. Philadelphia 1955 S. 99 f.: "In its origins, how-
ever, the Shicah was purely political, consisting only of the
adherents of a political pretender, with no distinctive reli-
gious doctrine and no greater religious content than was in-
herent in the very nature of Islamic political authority."
Ahnlich Bayard Dodge,“Al-Ismac1liyyah and the origin of the
Fatimids", in MW 49%1959) S. 296-298.
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Auch die Lektiire islamischer Sektenbiicher1 legt eine zunéchst
mehr politische Ausgangsbasis nahe. Erst allm#hlich formieren
sich zus#tzlich religids-philosophische Ideen und fiberzeugungen.
Als einer der frithen Theoretiker ist in diesem Zusammenhang wohl
<Abdallzh ibn Saba’ zu nennen. Zudem finden sich allméhlich
Spuren von Seelenwanderungslehren, Leugnung der eigentlichen
Auferstehung und Divinisierungen des Imam3. Relativ friih kommt
dann der schon oben genannte Gedanke auf, die Siindenlosigkeit
und Unfehlbarkeit der Imame als dogmatisches Prinzip anzusehen,
da die Offenbarung weitergeht4. Doch muB8 uns zuerst noch einmal
die friiheste Zeit interessieren.

Wer sich mit der friihesten Zeit des Islam beschéftigen will, muB
dabei einige sehr wichtige Gesichtspunkte mit in Betracht ziehenE.

1) Vgl. etwa Rudolf Strothmann, "Islamische Konfessionskunde und
das Sektenbuch des A&Cari", in Der Islam XIX(1931) S. 193-242;
al-Bagdadl, Moslem Schisms and Sects, 18t part transi. by K.C.
Seelye, New York 1920, 2%¢ Part transl. by A.S. Halkin, Tel-
Aviv 1935; Israel Friedlaender, "The Heterodoxies of the
Shiites in the Presentation of Ibn Hazm", in JAOS 28(1907)

S. 1-80 und 29(1909) S. 1-183; an-Naubahtl, Kitab firaq a¥-
1°a, hrsg. von Helmut Ritter, Istanbul 1931; M.J. Mashkur,
"An-Nawbahti. Les Sectes Sicites", in RHR 153(1958) S. 68-78,

176-214, 154(1958) S. 67-95, 146-176, 155(1959) S. 63-78;
Ignaz Goldziher, "Le Dénombrement des Sectes Musulmanes", in
RHR 26(1892) S. 129-137; a¥-Sahrast&ni, Kitab al-Milal wal-
Nihal, Kairo 1370/1951; Th. Haarbriicker, Abu-'l-Fath¢ Muham-
mad asch-Schahrasténi's Religionsparteien und Philosophen-
schulen, 2 Theile, Halle 1850-51.

2) M.J. Mashkur, a.a.0. 153 S. 199 f.; vgl. Israel Friedlénder,
"cAbdalldh b. Sabd, der Begriinder der 3I¢a und sein jlidischer
Ursprung", in Zeitschrift fiir Assyriologie 23 u. 24, Leipzig
1909-10; M.G.S. Hodgson, "<Abd Allah b. Saba", in EI2 T S. 51;
Hassan Ibrahim Hassan, "Aspects of Shi'ah History", in MW 47
(1957) s. 271.

3) M.J. Mashkur, a.a.0. 154 S. 67 ff.; A.S. Tritton, "Theology
and Philosophy of the Isma'ilis", in JRAS 1958 S. 178-188;
zu den schicitischen Vorstellungen vom Leben nach dem Tode
vgl. B. Carra de Vaux, "Barzakh", in EIZ I S. 1071 f.

4) M.J. Mashkur, a.a.0. 153 S. 195 f.

5) Die folgenden Gesichtspunkte entnehmen wir W. Montgomery Watt,
"The Political Attitudes of the Muctazila", in JRAS 1963
S. 41 £.
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a) Er muB beachten, daB die Darstellung der frithen Geschichte
der islemischen Sekten entscheidend von der spédteren Polemik ge-
prégt ist. In diesem Sinne haben wir es keineswegs mit objektiven
oder nahezu objektiven Berichten zu tun. Stets ist fiir solche
Aussagen von Bedeutung, w e r es sagt, wobei dies allerdings
auch fiir rein historische Berichte gilt. Selbst die Benennungen
der Sekten verraten zumeist den Geist dessen, der uns den Text
iiberliefert. So schreibt etwa €Amr ibn <Ubaid eine "Widerlegung
der Qadariya". Er greift darin nicht, wie zu vermuten ware, die
muctazilitische Lehre vom freien Willen an, sondern versucht da-
rin diejenigen anzugreifen, die den freien Willen leugnen. Zu
seiner Zeit n#mlich herrschte hinsichtlich dieses Begriffs ein
gewisser MiBbrauch, indem zwei verschiedene Gruppen den Begriff
gegenseitig fiir die jeweils andere verwandten.

b) Aus diesem Grunde sind gewOhnlich Aussagen und Charakterisie-
rungen von Einzelpersonen wertvoller als Pauschalurteile oder
allgemeine Beschreibungen einzelner Sekten, die noch undifferen-
zierter in den Dienst einzelner polemischer Absichten gestellt
werden ktnnen. Der polemisch-apologetische Trend in der islami-
schen Literatur ist ja ein gewdhnlich stark vorherrschender Zug.
c¢) Fiir die historische Betrachtungsweise ist im allgemeinen die
zeitlich frithere Schilderung die wertvollere. Dennoch darf man
nicht iibersehen, daB auch spédtere Texte oft einen erstaunlich
grofBen Teil genuinen Materials enthalten.

d) SchlieBlich miissen wir uns stets vor Augen halten, daB die
Darstellung der islamischen Vergangenheit, vornehmlich die Schil-
derungen iiber <A11 und manch andere Schliisselfigur der friihen
Zeit ausgeprigten apologetischen Zeitinteressen des Autors der
Schrift dienen. Weniger das akademisch historische Interesse am
tatsichlichen Ablauf des Geschehens riickt hier in den Vorder-
grund, als eine ganz bestimmte Orientierung, die der Autor auf-
grund seiner Schrift in seiner Zeit vornimmt. Dies macht aber
die Wertung der uns vorliegenden Berichte so auBerordentlich
schwierig. Zun#ichst némlich bediirfen wir einer m8glichst umfassen-
den Sicht vom "Sitz im Leben" des Autors. Bevor seine Argumenta-
tion fiir uns irgendeine Relevanz beanspruchen kann, miissen die
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politischen und religidsen Tendenzen feststehen, die der Autor
in seiner Zeit gegen ebenfalls zu bestimmende Gruppen verfoch-
ten hat. Erst aus dieser politisch-religiSsen Gesamtsituation
heraus konnen seine historischen Exkurse in ihrer Relativitit
erkannt und dann entsprechend eingeordnet und verwertet werden.
Konkret aber besagt dies, daB unser historisches Interesse nur
dann befriedigt wird, wenn es gelingt, eine sachgerechte Uminter-
pretation der vom Autor gelieferten Darstellung vorzunehmen.
DaB dies keine leichte Sache ist und stets die MSglichkeit zu
Fehlinterpretationen in sich birgt, bedarf wohl kaum eines de-
taillierten Nachweises.

So fiigt sich zur an sich schon schwierigen Quellenlage die Inter-
pretationsschwierigkeit hinzu. Dennoch ist es W. Montgomery Watt
gelungen, einige erstaunliche Entdeckungen auf diesem Gebiet zu
machen . Er unternahm es n#émlich, die Namen, die in den Quellen
bei PariZiten und Schiciten genannt werden, auf ihre Stammesher-
kunft hin zu untersuchen. Dabei stellte er fest, daB unter den
PYariZiten nur Leute aus nordarabischen Sti#mmen, unter den Schici-
ten nur Leute aus siidarabischen Stémmen vorkommen. Dieses merk-
wiirdige Phénomen fiihrte Watt zu der immerhin relativ wahrschein-
lichen Hypothese, daB8 die Entscheidung der Schic<iten fiir den
charismatischen Fiihrer in Beziehung zu bringen sei mit der volks-
méBigen Herkunft und Tradition der siidarabischen Stammez. So

1) W. Montgomery Watt, "Shi'ism under the Umayyads", in JRAS
1960 S. 158-172, vor allem S. 159 ff.

2) W. Montgomery Watt, a.a.0. S. 161 f.: "The South Arabians came
from a land of ancient civilization where for a thousand years
kings had succeeded one another according to a dynastic prin-
ciple and had been regarded as having superhuman quelities.
Even if the seventh-century Arabs had no personal experience
of kingship, they came from the land of a civilization based
on charismatic leaders, and most somehow have been influenced
by a continuing tradition. The northern tribes had not come
under any comparable influence." Es ist interessant, daB8 die-
ser persische EinfluB, wie er auch von Watt, a.a.0. S. 165
vertreten wird, umgekehrt wieder nach Persien zuriickwandert.
Eine symbolische, wern auch legendidre Ausmalung dieser zweiten
Wanderungsphase findet sich im Stammbaum der Safawiden, vgl.
Walther Hinz, Irans Aufstieg zum Nationalstaat im fiinfzehnten




=LA =

glaubt Watt also erkléren zu kdnnen, daB sich die PariZiten
fiir die charismatische Gemeinde, die Schiciten hingegen fiir
den charismatischen Fiihrer entschieden.

Es bleibt fiir uns nun die Frage, ob die Schica, deren Auseinan-
dersetzung mit der Sunna ja bis in die Zeit der Koranredaktion
reicht1, urspriinglich als Einheit zu sehen ist, wie es der Sam-
melbegriff der GulE.t2 nahelegt, oder ob bereits in der friihesten
Zeit eine etwas mehr aufgefiécherte Bewegung vorhanden war, die
sich in der gewthnlichen Dreiteilung von Zaiditen3, Imamiten

und Gu1§t4fassen 188t. Dabei kann die Ismacilliya fiir diese

friihe Zeit v6llig auBer Betracht bleiben, da ihre Trennung von
der Imamiya erst nach dem Tode von Gac far ag-$adiq mdglich war,
wie das genealogische Schaubild veranschaulicht5.

Zweifellos laufen wir bei unseren Betrachtungen stets Gefahr,

Jahrhundert, Berlin-Leipzig 1936 S. 12 f.; Erika Glassen, Die
friihen Safawiden S. 114-121; in neuester Zeit wurde sogar
wieder die Echtheit der Genealogie vertreten bei Mahmud Bina-
Motlagh, Scheich Safi von Ardabil, phil. Diss. Gottingen

1969 S. 27 und 130-137.

1) W.St.C. Tisdall, "Shicah Addition to the Koran", in MW 3(1913)
S. 227-241.

2) Vgl. M.G.S. Hodgson, "Ghulat", in EI2 II S. 1093-95.
3) Vgl. Wilferd Madelung, Der Imem al-Q&sim ibn TbrahIm S. 44~

4) Sabatino Moscati, "Per una Storia dell' antica Sicar S5. 262.

5) Zur allgemeinen Orientierung vgl. Bernard Lewis, The origins
of Ismacilism. A Study of the historical Background of the
Fatimide Caliphate. Cambridge 1940; Wladimir Ivanov, A Guide
to Ismaili Literature, London 1933; ders., "Early Shicite
Movements", in JBBRAS N.S. 17(1941) S. 1-23; S.M. Stern,

"AbH '1-Qasim al-Busti and his Refutation of Ismailism", in
JRAS 1961 S. 14-35; G.E. von Grunebaum, Der Islam in seiner
klassischen Epoche (622-1258), Ziirich-Stuttgart 1966 S. 149 ff;
W. Montgomery Watt, "The Muslim Yearning for a Saviour: Aspects
of early <Abbasid Shicism", in The Saviour God, hrsg. von
S.G.F. Brandon, Manchester 1963 S. 198-200; M.G.S. Hodgson,
"Batiniyya", in EI? I S. 1098-1100; Ignaz Goldziher, Die
Strgitschrift des Gazall gegen die Batinijja-Sekte, Leiden
1916.
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wie M.G.S. Hodgson eindringlich anmerkt1, die Geschichte der
frithen Schia zu sehr aus der Sicht der Im@mlya zu beurteilen.
Mit M.G.S. Hodgson und W. Montgomery latt2 wollen auch wir es
fiir durchaus mbglich erachten, da8 urspriinglich nach Auffassung
und Intention verschiedene Gruppen von den spéteren Hiéresio-
graphen unter einem Sammelbegriff wie etwa dem der Schita ver-
eint auftraten. Die Genese der Schifa bleibt, wie wir gesehen
haben, weiterhin in Dunkel gehiillt. Die schwierige Quellenlage
und die zahlreichen politisch-religitsen Intentionen und Impli-
kationen der friihen Héresiographen erlauben wohl gut fundierte
Theorien oder Hypothesen, versagen uns aber immer noch die not-
wendige Klarheit, um historisch abgesicherte Urteile féllen

zu kdnnen.

ITI. Die Imamlya

Wie M.G.S. Hodgson mehrfach gezeigt hata, iibernehmen wir fiir die
Beurteilung der Schi®a allzuleicht die Sicht der Im&mlya. Dabei
offenbart sich die Im@mIya in einem gewissen Sinne als die neue

1) M.G.S. Hodgson, "How did the early Shica become sectarian?",
in JAOS IXXV(1955) S. 9: "When we look at early Shicite histo-
ry without seeing it through Twelver spectacles, the problem
is no longer to discover why so many Shicites were persuaded
to abandon the line of im&ms now considered the true one, but
rather how that line came to have so great a prominence as it
finally did have. The reasons for this will at the same time
help to explain how Shicism became sectarian."

W. Montgomery Watt, "The Rafidites. A preliminary Study", in
Oriens 16(1963) S. 110-121. S. 112 scheint es fiir Watt durch-
aus denkbar, "that the various sects enunciated were almost
entirely independant of one another, and that there was no
general 'Sicite movement!'. Perhaps the truth lies somewhere
between the two extremes" (sc. das zweite Extrem igt "that
all the individuals and sects belong to a single 'Sicite
movement' which split up into a number of separate divisions")

3) M.G.S. Hodgson, "How did the early Shi¢a become sec arian?",
in JAOS LXXV (1955) S. 1-13; ders., "Ghulat", in EIZ II
S. 1093-95.

2
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"orthodoxe Richtung" der Schica, an der die iibrigen schiciti-
schen Gruppen zu messen und hinsichtlich ihrer H#resie zu be-
urteilen sind. Im Verh&dltnis zur Sunna versuchen indes die
Schi¢iten ihre Zugehdrigkeit zur Umma so zu dokumentieren, da8
sie sich der liberalsten der islamischen Rechtsschulen, némlich
dem Saficitischen Maghab1 zugehbrig wissen.

Die enge Anlehnung der imamitischen Dogmatik an die Muctazila,
die wir oben erwdhnten, fiihrte bisweilen dazu, im@mitische Theo-
logie und Muctazila generell gleichzusetzen. Aber auch hier lehrt
uns der historische Befund Vorsicht. Denn zunéchst stand zwischen
allen Gruppen der Schica und der Muctazila die Frage des Imamats,
die einen tiefen Graben zwischen Schi¢a und Muctazila in der
frithen Abbasidenzeit schufz. Ja, die Imamiten, damals noch Rafi-
diten genannt, lieferten sich mit den Muftaziliten erbitterte
Wortgefechte und waren wohl weit davon entfernt, irgend-etwas

mit der zeitgendssischen Muctazila gemein zu habenB.

Erst in der zweiten Hélfte des 9. nachchristlichen Jahrhunderts
kam es vereinzelt zu {bertritten von Muctaziliten zur Imamiya.
Diese nahmen bei ihrer Konversion zwar die Lehre von den Imamen
an, behielten aber ansonsten ihr muctazilitisches Glaubensver-
sténdnis bei. Zum Tragen kam dies erst zu Beginn des 10. Jahr-
hunderts, als AbG Sahl Ismacil (gest. 311/923) und sein Neffe
al-Hasan b. Musa (gest. zwischen 300/912 u. 310/922), beide aus
der Familie der Banii Naubaht, darangingen, systematisch die mucta-
zilitische Theologie mit der Lehre der Imamiya zu verquicken. Ist

1) Vgl. dazu Eduard Sachau, Muhammedanisches Recht nach schafi-
itischer Lehre, Berlin 1897; a8-Safici, ar-Risala fi usul al-
figh, Kairo 1357/19%8; Islamic Jurisprudence. Shafici's Risala,
transl. by Majid Khadduri, Baltimore 1961; allgemein Joseph
Schacht, The Origines of Muhammedan Jurisprudence, Oxford 1953
und M. Hamidullah, "Les Liens entre la Religion et le Droit en
Islam", in Islam, Civilisation et Religion, Paris 1965 S.33-45.

2) Wilferd Madelung, Der Imam al-Q&sim ibn Ibrazhim S. 42; zur Fra-
ge der Hiretiker allgemein vgl. Georges Vajda, "Les Zindigs en
Pays d'Islam au Début de la Période Abbaside", in RSO XVII
(1938) S. 173-229.

3) Wilferd Madelung, "Imémism and Muctazilite Theology", in Le
Shicisme Imé&mite, Paris 1970 S. 13-29. Dieser Artikel ist, wenn
nicht anders vermerkt, Grundlage der folgenden Ausfiihrungen.
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uns auch keines dieser friihen Werke erhalten, so wirkte der Ver-
such doch so nachhaltig, da8 im Laufe der dogmatischen Geschich-
te der Imamiya diese Muctazilitisierung stets Erwdhnung findet.
Dabei ist es allerdings zus#dtzlich aufschluBreich anzumerken, daB
die Vertreter der Banli Naubapht in Bagdad die Integration der
Muctazila in die Im@miya vollzogen haben und zwar zu einer Zeit,
in der die A3carlya sich endgiiltig durchgesetzt hatte, nachdem
sie zundchst groBte Schwierigkeiten hatte iiberwinden mﬁseen1.

Immer wieder treten im Verlauf der weiteren Geschichte der Zw&l-
fer-Schi€a stark muctazilitisch geprégte Gestalten auf. Vornehm- [
lich ist fiir diese Entwicklung Mutahhar al-Hilll zu nennen. Ge-

rade der historische Zufall, da8 man unter S&h Ism&cIl I. auf

diesen Theologen zuriickgegriffen hatz, besiegelte in besonderer

Weise einen dauerhaften Sieg des muctazilitischen Gedankengutes

in der Imim‘iya3. Als bedeutender Systematiker muctazilitischer

Prégung hat dann al-MaZlis1 in der Schica des Safawidenreiches
gewirkt4.

Dennoch darf uns all dies nicht dazu verleiten, die Bedeutung
anders denkender Theologen zu iibersehen, die nicht minder als
Reprédsentanten der Imamiya auftraten.  Wir haben oben bereits

auf die grobe Einteilung Corbins in vier Phasen hingewiesen,

die uns vor allem zeigen kann, da8, so nachhaltig auch die Mucta-
zilierung wirkte, in der dritten und vierten Phase Gestalten

und Ziige in reichem MaBe hervortraten, die in diesen allgemeinen
Rahmen nicht mehr einzuordnen sind. Vornehmlich die dritte Phase
muB geradezu zweifach gesehen werden, da neben der muctazili-
tischen Ausrichtung noch die ima@mitische Rezeption von Ibn €Arabl

1) Vgl. Robert Brunschvig, "Muctazilisme et A¥carisme & Bagdad",
in Arabica IX (1962) S. 345-356.

2) Vgl. oben S. 4.

3) Vgl. John Norman Hollister, The Shia of India, London 1953
S. 24-57.

4) Vgl. Karl-Heinz Pampus, Die Theologische Enzyklop#die Bihar
al-Anwar des Muhammad Baqir al-MaZlisI, phil. Diss. Bonn
1970.
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als markante Strdmung zu nennen ist. Fiir diese Phase ist be-
kanntlich Schi€a mit $Ufik gleichzusetzen. Einer der heraus-
ragendsten Vertreter dieser Ansicht ist Sayyid Haidar ZAmoll,
denn fiir ihn ist der wahre $Ufl Schicit und der wahre Schicit
SUfl. Diese Aussage ist fiir ihn mehr als nur eine persdnliche
Erfahrung, sie ist geradezu, so glaubt er, eine historische
Tatsache, weshalb wir nun die Geschichte der $ufik etwas

ndher ins Auge fassen miissen.




D. Kurzer geschichtlicher {iberblick iiber die Sufik

EKhnlich wie bei der Schifa ist auch bei der Sufik, arabisch oft
tagawwuf genannt, die Frage nach dem Ursprung sehr schwierig.

Immer wieder wurde sogar versucht, den echt islamischen Ausgangs-

punkt zu bestreiten. Vielmehr glaubte man, in der Stufik Ergeb-
nisse oder islamische Impulse urspriinglich nichtislamischer Vor-
stellungswelten sehen zu sollen. Die Darstellungen iiber die is-
lamische $Uufik sind deshalb zahlreich und in ihren Wertungen
sehr unterschiedlich‘. liber die Frage des Ursprungs der islami-
schen Mystik hinaus variieren die westlichen Interpreten vor
allem auch bei den Fragen nach den Anschauungen und Zielen der

islamischen Myst1k2. Selbstverstédndlich flieBen hier am schnell-

sten vorgefa8te Meinungen mit ein. Vornehmlich die mdgliche

1) Wie verschieden diese Betrachtungsweisen sind, zeigt ein Ver-
gleich etwa folgender Abhandlungen: A.J. Arberry, Sufism. An
Account of the Mystics of Islam, London 1951; Ernst Bannerth,
"Le R8le de la Mystique chez les Musulmans", in Islam, Civi-

lisation et Religion, Paris 1965 S. 144-171; Titus Burckhardt,

Introduction aux Doctrines ésotériques de 1'Islam, Alger-Iyon
1955; G.W. Davis, "Sufism: From its origins to al-Ghazzali",
in MW XXXVIII (1948) S. 241-256; Richard Hartmann, "Zur Frage
nach der Herkunft und den Anféingen des Stfitums"
16(1916) S. 31-70; Max Horten, Indische Strémungen in der is-
lamischen Mystik, 2 Hefte, Heidelberg 1927-28; €Abd al-Qadir
Mahmud, Al-Falsafa ag-gtiflya fI 1-islam, Kairo 1966-67; Fritz
Meier, Die Fawa'ih al-Gamal wa-Fawatih al-Galdl des Najm ad-

Din al-Kubra, Wiesbaden 1957; ders., Vom Wesen der islamischen

Mystik, Basel 1943; S.M. Rahman, "Sufism and Islam", in Isla-
mic Culture I (1927) S. 640-644; Hans Heinrich Schaeder, "Zur

Deutung der islamischen Mystik", in OLZ 30(1927) col. 834-849;

Martin Schreiner, "Beitr#ige zur Geschichte der theologischen
Bewegungen im Islém. III. Der Stfismus und seine Urspriinge",
in ZDMG 52(1898) S. 513-528; M.A. Shushtery, "History of Su-
fism", in Proceedings of the 2nd All-India Conference, 1922

S. 583-599; J. Takle, "The Approach to Muslim Mysticism", in
MW VIII (1918) S. 249-258; W. Thomson, "The Ascetic-Mystical
Movement and Islam", in MW XXXIX (1949) S. 282-291.

2) Man denke nur an Richard Hartmann, "Zur islamischen Mystik",
in OLZ 28(1925) col. 201-206; Herbert E.E. Hayes, "The Real

Tendency of Mysticism", in MW IV (1914) S. 157-164; Max Horten

"Weltanschauungsbildungen in der islamischen Mystik", in

Philosophisches Jahrbuch der Gdrres-Gesellschaft 39(1926) S.
44-61; Reynold A. Nicholson, "The Goal of Muhammedan Mysti-
cism", in JRAS 1913 S. 55-68.

y in Der Islam
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dogmatische Verkniipfung der $ufik mit der Schi<a1 verleitet
manchen Autor zu einer anderen Sicht der $ufik als der sonst
iiblichen. So wurde etwa schon die Meinung vertreten, daB die
Stfik erst im 11. Jahrhundert entstanden sei2.

Von solchen Ausnahmen abgesehen, zeigt ein Blick in die spezielle
Einleitungsliteratur zur Mystik im Islam, daB die Mystik schon
sehr bald im Islam greifbar wirdB. Dabei diirfte heute ihr ur-
spriinglich islamisches Gedankengut kaum mehr in Zweifel gezogen
werden4. Anders sllerdings steht es mit dem Grad ihrer Orthodo-
xie, denkt man nur an al—I;Iallig5 und die Hultullya, zu der be-
zeichnenderweise auch die Christen gerechnet werden . Diese Ge-
wohnheit z.B., die Christen zusammen mit den islamischen Hére-
tikern aufzuziéhlen, zeigt u.a. auch Sayyid Haidar Amoll. Wie

1) Vgl. oben S. 13; zusétzlich etwa auch Tor Andrae, Die Person
Muhammeds in Lehre und Glauben seiner Gemeinde, Stockholm
1918 S. 296 f.

2) Sirdar Ikbal Ali Shah, "The General Principles of Sufism", in
Hibbert Journal 20(1921-22) S. 524-535. S. 524 heiBt es: "Su-
fism dates from the latter part of the eleventh century, and
was founded by a branch of that sect of Islam known as Isma-
elites, headed by one Hassan Sabah, who, driven from Cairo
by the persecution of the orthodox, spread a modified form of
the Ismaelite doctrine throughout Syria and Persia."

3) U.a. sind zu nennen: G.-C. Anawati - Louis Gardet, Mystique
musulmane, Paris 1961; Tor Andrae, Islamische Mystiker, Stutt-
gart 1960; Roger Arnaldez, HallAJ ou la Religion de la Croix,
Paris 1964; Louis Gardet, Expériences mystiques en Terres non
chrétiennes, Paris 1953; Louis Massignon, Essai sur les Ori-
gines du Lexique technique de la Mystique musulmane, Paris
1922, besonders S. 135-286; ders., La Passion d' al Hosayn-
Ibn—Mansour al Hallaj, Martyr mystique de 1'Islam, 2 Bde.,
Paris 1922; Marijan Molé, Les Mystiques musulmans, Paris 1965;
Reynold A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge
1921; ders., The Mystics of Islam, London 1914; F.M. Pareja,
Tslamologie, Beyrouth 1957-63 S. T744-761.

4) Vgl. Seyyed Hossein Nagr, "Le Shicisme et le Soufisme", in
Le Shicisme ImAmite, Paris 1970 S. 216; dazu vor allem auch
die Literatur von Anm. 1 des zit. Werkes, ganz besonders Abfll
Bakr Siraj ed-Din, "The Origines of Sufisme", in Islamic
Quarterly 1956, Bd. III S. 53-64.

5) Neben den oben in Anm. 3 genannten WerkSn vgl. Louis Massig-
non - Louis Gardet, "al-Halla_l" in EI€ III S. 99-104.

6) Louis Massignon - Louis Gardet, "Hulul", in EI2 IIT S 570 L.
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viele andere Sunniten und Schiciten rechnet auch er sie zu der
Gruppe von Vertretern, die eine "verfluchte Union" Gottes mit
dem Menschen in diesem vollziehen, wie es die HultUllya tut1.
Dabei f&llt auf, daB eben nur ein Teil der Sufis zur Hul@llya
zu rechnen ist und daB es andererseits sogar recht orthodoxe
Sufls gibt. Vom Standpunkt der Sunna aus diirfte es wohl keinen
Gelehrten geben, dessen Orthodoxie so wenig einem Zweifel unter-
zogen werden kann, wie es fiir al-Gazall gilt. Dennoch muB er
auch bei den $ufls genannt werden. Selbst zeitweise Sufi, ge-
lang es ihm iiberdies, deren Frommigkeitsform fiir die Orthodoxie
der Sunna annehmbar zu machenz.

Eire besondere Schwierigkeit bei der Beurteilung der islamischen
Mystik bietet die systematische Betrachtungsweise. Denn das ei-
gentliche Anliegen der echten Sufls besteht darin, einen Weg
(tariqa) zu Gott zu finden, der zum Bereich ihrer ureigenen per-
sdnlichen Erfahrung wird. Mbgen schon zahlreiche andere diesen
Weg gegangen sein und so den Nachfolgenden gewiesen haben, so
ist er dennoch neu zu beschreiten von jedem, der die mystische
Erfahrung wiederholen will. Dabei offenbart sich jedem echten
SUfl in besonderer Weise der tiefe Sinn der Religion. Das KuBere
(zahir) schwindet, dann aber scheint ihm ein neuer tieferer
Sinn (b&tin) auf. Bisweilen verbindet sich dieses Erlebnis mit
einer sehr groBSen Liebeserfahrung. Diese lieB etwa einen Husain
ibn Manstr al-HallaZ ausrufen:

Wollt' ich mich gedulden: doch

Herz kann fern von Herz nicht leben.

Dein Geist mischte meinem sich -

Néherkommen, fern entschweben ...

Ich bin Du, genau wie Du

Ich bist, und mein Ziel, mein Streben.3

1) Emoli 416.
2) Vgl. dazu Margaret Smith, Al-Ghazdll the Mystic, London 1944.

3) Zitiert nach Al-Halladsch. Mértyrer der Gottesliebe, ausgew.,
iibers. und eingel. von Annemarie Schimmel, K&In 1968 S. 42.
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Oder an einer anderen Stelle heiBt es:
Ich bin Der, den ich lieb; Er, den ich liebe,
Ist ich - zwei Geister, doch in einem Leibe.
Und wenn du mich siehst, hast du Ihn gesehen,
Und wenn du Ihn siehst, siehest du uns beideﬂ

Diese und alle iibrigen Verse von al-Halla¥ und zahlreichen an-
deren Muslim driicken persdnliche Erfahrungen aus. Wessen das
Herz voll ist, dessen l#uft der Mund iiber. Solch {iberschédumendes
Gefiihl, das dem $UfI hochste Begliickung schenkt, kennt seine
eigene Logik und Ausdruckskraft. Es ist nur schwer mdglich, die-
se reiche Erlebniswelt in trockenen, wohlabgewogenen Sentenzen
zu artikulieren, um dogmatischen Inquisitoren Geniige zu leisten.
Im Gegensatz zum Dogmatiker versucht hier der $Ufl nicht ein
subtil ausgefeiltes Lehrgebdude zu errichten, sondern seine
Erfahrungen zu #&uBern.

Solche i{iberlegungen machen den latenten Konflikt zwischen der
Theologie, vertreten durch die sunnitische wie schicitische
Schultheologie, und der g$ufik deutlich. Eine dritte Art, das
gbttliche Geheimnis zu erfassen, tritt hier né@mlich zutage. Neben
dem spitzfindigen Résonnieren des sunnitischen Kalam und der
Methode des Ka¥f, die wir bei der Schica finden, erschlieBt sich
ein Bereich persdnlicher Art, der im Rahmen der Theologie sui
generis ist, als menschliche Erfahrung im religitsen Bereich
aber gemeinsame Ziige weit iiber den Islam und das Christentum
hinaus aufweist. Denn diese Art von Schau, gnosis oder ma‘rifa
1#8t sich nicht mit Hilfe beengender Begriffe umfassen, sondern
sprengt die gewdhnlichen Begrenztheiten des Denkens. In groB-
artiger Weise formulierte diesen Gedanken al-Hallag:
Das Verstdndnis der geschaffenen Wesen hat keine
Beziehung zur Wirklichkeit,
und die Wirklichkeit hat keine Beziehung zum
Geschaffenen.
Die Gedanken sind Bande,

1) Zitiert nach Annemarie Schimmel, a.a.0. S. 47.
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und die Bindungen der erschaffenen Wesen erreichen
nicht die Wirklichkeiten.

Das Erfassen des Wissens von der Wirklichkeit ist
schwer -

das der Wirklichkeit der Wirklichkeit wieviel mehr!

Die Wahrheit liegt hinter der Wirklichkeit,

und die Wirklichkeit diesseits der Wahrheit.1

Diese Polarisierung des Denkens und Empfindens auf Gott fiihrt
den SUf1 schlieBlich dank einer Haltung des tawakkul zu innerer
Ruhe und Ausgeglichenheitz. Sorglos gegeniiber seinen irdischen
Bediirfnissen kennt er nur den Eifer um Gott. So ernst meint es
der SUf1 mit dieser Hingabe, da8 man etwa lesen kann: "Wer sich
um den Unterhalt des folgenden Tages sorgt, verehrt Gott iiber-
haupt nicht." Oder an anderer Stelle heiBt es: "Nicht &ffnet
Gott das Herz eines Menschen, in dem sich drei Dinge befinden:
die Liebe zum Weiterleben, die Liebe zum Reichtum und die Sorge
fiir morgen." Ja, es findet sich sogar die Behauptung: "Wer sich
nicht um den Unterhalt sorgt, wird von der Welt und ihren {ibeln
gerettet.“3

Die wenigen Zitate, die mit spédrlichen Andeutungen auf das groSe
Gebiet der islamischen Mystik hinweisen, zeigen, de8 hier nicht
der MaBstab jener Art von Theologie angelegt werden darf, wie

sie etwa der a¥caritischen Dogmatik zu eigen ist. Nicht be-greifen

kann man letztlich den SUfl, sondern lediglich ihn n a ¢ h -
vollziehen . Hier liegt aber die groBe Gefahr, sofern
wir Kategorien und Katalogisierungen auf die §$uflis anwenden, die
anderen Richtungen entliehen sind. Zwar gibt'es Gruppen und Ge-
meinschaften, die eine gemeinsame tarlqa versuchen, so daB dieser
Ausdruck sogar zum Synonym fiir solche Gemeinschaften werden

1) Zitiert nach Annemarie Schimmel, a.a.0. S. 80.

2) Vgl. dazu Benedikt Reinert, Die Lehre vom tawakkul in der
klassischen Sufik, Berlin 1968 S. 54-90.

3) Zitiert nach Benedikt Reinert, a.a.0. S. 78.
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konnte1; dennoch meint man damit mehr den Weg zu einer Erfahrung
als das Erfassen einer Erkenntnis, die sich letztlich doch nicht
in Worte fassen 1dBt. GroBartig formuliert dies al-Hallag:
Nicht blieb mehr zwischen mir und Gott Erkl&rung
méglich,
Nicht Hinweis mehr und nicht mehr Zeichen zum
Beweise.
Das ist der Aufglenz hier von Lichtern Gottes, feurig,
Die schon in ihrem Glanz und Schimmern machtvoll
leuchten.
Fiir IThn war der Beweis, durch Ihn, mit Thm und von
Thm -
Von Gottes Zeugen, nein, als Wissen zu beweisen.
Piir Thn war der Beweis, durch Ihn, mit IThm und von
Ihm -
Wir fanden Ihn, als Er Sein Wort herabgesandt.
Men darf den Schépfer nicht durchs Werk erkléren
wollen,
TIhr Zeitgeschaffnen! Denn die 'Zeiten' trennen euch.
Dies: meine Existenz, Erkléren, Uberzeugung -
So wird mein Einheitswort in Einheit ganz verwandelt.
So sprechen die, die Er in Sich ganz isolierte,
Die offen und geheim das innre Wissen haben.
Das ist die Existenz dess, den er ganz entriickte -
0 Sdhne einer Art, o Freunde und Geféhrten!2

Bei der ILektiire solcher Texte spiiren wir aber zugleich eine ge-
wisse Amnlichkeit mit der Methode des ka¥f. Auch hierbei geht

es nicht um ein Behandeln des theologischen Stoffes im Sinne
feiner Dogmenanalysen. Vielmehr wird versucht, durch Meditation
und Gebet ein gewisses Einfiihlungsvermdgen zu erreichen. Hier

wie da soll sich die Innenseite (bapin) durch eine gewisse Art
von plétzlicher, aber lang ersehnter Enthiillung (kasf) offenbaren.

1) Vgl. oben S. 25 Anm. 2.
2) Zitiert nach Annemarie Schimmel, a.a.0. S. 44 f.




-~ G~

All das 1#8t verstehen, wieso bisweilen schicitische $ufis wie
etwa Sayyid Haidar Amoll eine totale Identifikation von Sufik
und Schica vollziehen konnten.

Einerseits némlich ist tatsédchlich die Sufik die Innenseite von
Kalam und Figh. "Der Figh beschéftigt sich mit der offenbaren
und der Befolgung anheimgestellten Verhaltensweise des Menschen
auf Erden, mit der Erfiillung bestimmter Pflichten dem Gesetz
nach. Der Tassawwuf dagegen befaBt sich mit dem Geist, der hin-
ter unserem Verhalten steht. Wenn wir beispielsweise unser Ge-
bet sagen, so wird der Figqh uns lediglich nach der Einhaltung
der #duBeren Voraussetzungen, wie etwa der Waschung, des Hin-
wendens zur Ka‘ba, der Beachtung der Gebetszeiten und der Anzahl
der verrichteten Rakcas, beurteilen, wdhrend Tassawwuf unser Ge-
bet aufgrund unserer Konzentration, unserer Hingabe, der Rein-
heit unserer Seele und der Wirkung dieses Gottesdienstes auf
unser sittliches Verhalten und unser Benehmen ganz allgemein
bewerten wird. So ist also der wahrhaft islamische Tassawwuf

der MaBstab unseres geistigen Gehorsams und unserer Aufrichtig-
keit, wdhrend Figh die Ausfiihrung der uns gegebenen Anordnungen
bis in die kleinste Einzelheit bestimmt.“1 Gerade der erweiterte
Sprachgebrauch, den Sayyid Abl-1-A<la Maudoodl anwendet, vermag
unsere {jberlegungen passend zu umreiBSen.

Zum andern aber lehrt uns der genannte Sayyid auch die Grenzen
solch inneren Empfindens. Im AnschluB an eine sehr kurze Replik
iiber die eigentliche $ufik, die wir hier betrachten, fahrt er

im Hinblick auf die philosophische Ausrichtung gewisser Sufis
sehr orthodox fort: "Tassawwuf ist in seiner innersten Bedeutung
nichts anderes als eine ganz intensive Liebe zu Gott und zu
Muhammad, und eine solche Liebe erforderte strengste Beachtung
der gdttlichen Gebote, wie sie im Qur'a&n und in der Ssunna des
Propheten enthalten sind. Wer immer von diesen gdttlichen Geboten

1) Sayyid AbU-1-A<1a Maudoodl, Weltanschauung und Leben im Islam,
Freiburg 1971 S. 144 f.
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abweicht, behauptet zu Unrecht, da8 er Gott und Seinen Gesandten
liebe."1 Wir begegnen hierbei trotz aller Zugesténdnisse an
persdnliche Erfahrungen dem inquisitions#hnlichen Anliegen des
Dogmatikers. Wie die aScaritischen Theologen setzt auch Sayyid
AbTi-1-A€1& Maudoodl der persénlichen Erfahrung dort Grenzen, wo
sie den Rahmen des offiziell Erlaubten zu sprengen droht. So
aufgeschlossen er fiir derartige Erfahrungen auch ist, weiB er,
welche Formulierung nicht mehr den Anspruch erheben kann, inter-
pretatorisch im Dienste der echten Erfehrung zu stehen. Ist dies
aber nicht letztlich immer die Gefahr der Theologen? Neigen sie
nicht stets von neuem dazu, infolge ihrer zweifellos groB8artigen
Gedankengebiude Gottes so sehr habhaft zu werden, da8 sie mit
absoluter Sicherheit auch die Grenzen des Mdglichen abstecken

zu kénnen glauben? Alles aber, was jenseits dieses Bereiches
liegt, ist fiir sie der Héresie verddchtig. Um die wahre Lehre zu
erhalten, verfolgt ihre Inquisition die Héretiker, als ware Gott
letztlich voll zu be -gr ei f en . Dieses Schicksal muBiten
im Islem menche erleiden. Die scholastische Theologie der Sunna
spiirte solche Héretiker mit Akribie auf. Was aber liegt offener
zutege, als daB sie zahlreiche $ufis und Schiciten dabei ent-
deckte und nicht zdgerte, sie durch Wort und Tat der Héresie und
des Glaubensabfalls zu zeihen?

Deshalb sollten wir nicht denselben Fehler machen und unsererseite
- zwar mit geringerer Brisanz, aber nicht minder uneinsichtig -
die Sufik nach Systemen, Schulen und Lehrmeinungen einteilen?,
sondern mdglichst die SUufis aus ihren Erfahrungen heraus ver-
stehen. Dabei miissen wir ihnen zugestehen, daB sie sich je nach
Bildungsstand all des philosophisch-theologischen Gedankengutes
bedienen, iiber das sie verfiigen.

Mit Sayyed Hossein Nasr aber wollen wir an dem islamischen Ur-

1) Sayyid AbG-1-Ac1ld Maudoodi, a.a.O. S. 145.

2) Hier ist nicht an Affiliationen und Schulen gedacht, die die
Sufis selbst als Einteilungen vornahmen, sondern an spéter
vorgenommene Gruppierungen nach Ideen und deren Herkunft.
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sprung sowohl der §ufik als auch der Schica festhalten . Beide
Bewegungen konnten sehr gut innerhalb des islamischen Bereiches
entstenden sein, wenn auch einige lokale Praedispositionen eher
zur Entfaltung in bestimmten Gegenden als in anderen beigetragen
haben kénnen. In diesem Zusammenhang merken wir besonders an, da8
meist in Gegenden mit bliihender Schica auch gtfische Erfahrungen
vorkommen und umgekehrt. Dabei besteht auch, wir sagten es schon
mehrfach, immer wieder die Schwierigkeit, eine slifische Erfah-
rung auf ihr schicitisches Bekenntnis hin zu befragen. Wie schwer
eine solche Untersuchung im einzelnen sein kann, hat Fritz Meier
anschaulich an Nam ad-dIn al-Kubra demonstriert2. Aus Hinweisen
auf NaZm ad-dIn al-Kubraés Verehrung fiir <AlI sowie prosunniti-
schen KuBerungen versuchte Fritz Meier herauszufinden, ob der
Mystiker Schicit oder Sunnit war. Trotz eines vorsichtigen Ab-
wégens kann nicht geklért werden, ob Kubra (gest. 1221), wie von
einigen Gewéhrsleuten angegeben, als Zwdlferschicit oder anderen
zufolge als Sunnit ¥&ficItischer Richtung anzusehen ist. "Eine
eindeutige Entscheidung 1&8t sich nicht treffen."3

Erika Glassens Urteil ist in unserem Zusammenhsng von auBerordent-
lichem Belang. Indirekt wird damit noch einmal ausgesagt, was wir
im Laufe unserer bisherigen {iberlegungen an zahlreichen Stellen \
anklingen lieBen: Die Dogmatik der Schica 1#8t sich nicht so

eindeutig zusammenfassen, daB wir dank irgendeines Dogmenkata-

loges befdhigt wéren, einen uns ansonsten nicht bekannten Autor
aufgrund seiner KuBerungen einwandfrei als Schiciten oder Sunni-

ten zu bestimmen, ohne daB die Quellen diesbeziiglich expressis

verbis etwas aussagten. DaB dem so ist, zeigt auch die vorsich-

1) Seyyed Hossein Nasr, "Le Shi¢isme et le Soufisme", in Le
Shicisme imémite, Paris 1970 S. 216: "En effet, le shicisme et
le soufisme constituent des aspects intrinséques de 1'orthodo-
xie islamique, compris non seulement sous le sens théologique,
mais dans toutes les formes révélées." Der folgende Teil be-
zieht sich, wenn nicht anders vermerkt, auf die Darstellung
von Seyyed Hossein Nasr S. 215-233,

2) Fritz Meier, Die Fawad'ih al-Gamal wa-Fawatih al-Galal des Nagm
ad-DIn al-Kubra, Wiesbaden 1957 S. 62-64.

3) Erika Glassen, Die friihen Safawiden nach Q&ZI Ahmad Quml,
Freiburg 1970 S. 29.
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tige Argumentation Fritz Meiers im vorliegenden Fall. Noch zu
weit sind wir von einer solchen Gesamtschau der Schica entfernt.
Nur kleine Einzeluntersuchungen, deren vorldufiger Charakter an-
gesichts dieser Situation auf der Hand liegt, kdnnen uns hier
einen Schritt weiterhelfen.

Die Frage, ob ein Autor Schicit oder Sunnit war, ist gewdhnlich
fiir die ausgesprochen scholastischen Theologen belanglos. Meist
geben uns Schiiler und Chronisten hinreichend dariiber Auskunft.

Im iibrigen macht beinahe schon die Anlage der theologischen Ab-
handlung mit ihrer reichen Apologetik eine solche Fragestellung
iiberfliissig. Sehr rasch n#émlich fiilhrt der Theologe im allgemeinen
Gewdhrsleute an, deren theologische Ausrichtung ziemlich ein-
deutig ist, ja in der Mehrzahl der Félle nimmt er sogar explizit
zu einer Frage Stellung, aus deren Horizont sich unschwer ab-
leiten 1#B8t, ob der betreffende Autor Sunnit oder Schicit ist,
wobei er im letzteren Falle gemeinhin sogar noch préziser angibt,
welcher Art von Schi¢a er angehdrt. Anders aber ist dies bei
SUfis und Philosophen, weshalb beide Gruppen den islamischen
Dogmatikern gewthnlich héchst suspekt sind. Fir die abendléndi-
sche Forschung aber ist es stets sehr schwer, wie Fritz Meier
fiir Na¥m ad-din al-Kubrd und Adam Mez fiir al-Hallak' gezeigt
haben, eine eindeutige Bestimmung eines Autors vorzunehmen.
Dennoch bleibt die Tatsache bestehen, daB historisch gesehen
zunéchst eine sehr enge Verbindung zwischen Schica und $ufik
besteht.

Mit eindringlichen Worten weist Seyyed Hossein Nasr auf diese
frilhe Verbindung zwischen Schica und $Ufik hin, die vor allem
unter den Imamen, konkret vom ersten bis zum achten Imam, be-
standen haben soll. Trotz dieser klaren KuBerung Nasrs weiB er
dennoch, daB die Frage nach dem historischen Zusammenhang der
beiden Richtungen sehr komplex und schwer zu klaren ist. Aller-
dings weist er dabei nicht auf die grundsétzliche Schwierigkeit
hin, die eine exakte Bestimmung dessen, was Schica ist, fiir
diese Zeit mit sich bringt. Zweifellos kOnnen wir soweit mit

1) Adam Mez, Die Renaissance des Islfms, Heidelberg 1922 S. 287.
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S.H. Nagr iibereinstimmen, daB Schi‘a und $ufik, beide echt is-
lamischen Ursprungs, aus religionspolitischen Griinden wohl so
sehr am Rande der Orthodoxie gesehen werden miissen, daB8 sie
als eine gemeinsame Gruppe angesehen werden konnen.

Die Differenzierung der beiden Richtungen in zwei eigenst#ndi-

ge Bewegungen vollzog sich, wie Seyyed Hossein Nasr behauptet,

nach den Imamen. In dieser Zeit begann die Schica eine politisch

aktive Rolle zu spielen, wdhrend die $UGfis sich im allgemeinen
politisch zuriickhaltend verhielten. Da S.H. Nasr in der politi-

schen Aktivitét und nicht in irgendwelchen Lehrmeinungen in-.der |
Zeit nach den Imamen das spezielle Tmterscheidungsmerkmal der bei-

den Bewegungen sieht, muB er logischerweise all die S$uflis zu den |
Schiciten z#hlen, die eine politische oder pseudopolitische |
Aktivitdt hatten. Deshalb kann er behaupten, daB gewisse Sufis

wie al-Hallag definitiv schicitisch waren oder schicitische

Tendenzen aufwiesen. Man sieht sehr deutlich, wie Nasrs Ansatz

zu einer formalen, inhaltlich aber kaum bestimmten Einteilung
verleitet. Natiirlich wird niemand bestreiten, daB es sehr aus-

geprégte Kontakte zwischen den SuUfis und den Schi¢iten, vornehm-

lich den Ismaciliten, gegeben hat.

Auch die Imamiya kniipfte nach der Invasion der Mongolen immer 1
engere Kontakte mit den $Ufis. Gerade in jener Zeit erhielten |
schicitische Theologen und Figh-Spezialisten Ehrentitel wie

sUfl oder “&rif. Immer zahlreichere Autoren begannen, groBe §
Passagen ihrer Werke stfischem Gedankengut zu widmen. Das Werk ‘
des Sunniten Ibn ©Arabl spielt in dieser Zeit im schicitisch-
stfischen Milieu eine ganz besondere Rolle. Gerade in der Zeit
Amolis - wir haben es oben1 gesehen - wird es besonders schwie-
rig zu sagen, was Schi¢it und was $UfI bedeutet. Auch die SuUfi-
orden trugen zu dieser Begriffsverwirrung das ihrige bei. Mit
scharfer Pointierung stellt Erika Glassen geradezu desillusio-
nierend fest: "Der Begriff 'Sufi' (oder 'murid') wird seines

19 Wel.lobensS s M7 L
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esoterischen Charakters beraubt. Flir den safawidischen EinfluB-
bereich heiBt damals wohl 'Sufi' (oder 'murid') ungeféhr das-
selbe wie 'entschiedener, aktiver Muslim'."

Zusammenfassend kénnen wir wohl sagen: Der {iberblick iiber die
Entwicklung von Schica und $ufik ermdglichte es uns, in aller
Schérfe die Problematik einer gegenseitigen Abgrenzung sowie

die aes Verh#dltnisses zur Sunna und zu dem sogenannten Volks-
islam zu sehen. Je tiefer wir einzudringen versuchen, desto not-
wendiger bediirfen wir ausreichender Katalogisierungskriterien.
Die berechtigte Benennung gewisser Tendenzen mit Bezeichnungen
wie schicitisch, stfisch, ©alidisch und volksislamisch ist dabei
nur grob behilflich. Ihren eigentlichen Dienst ktnnen diese De-
nominationen erst erfiillen, wenn es uns gelingt, sie inhaltlich
so zu fiillen, daB eine Abgrenzung gegeneinander moglich wird.

So bietet sich nur die Moglichkeit, {iber zahlreiche werkimmanente
Interpretationen einmal zu einer inhaltlichen Fiillung dieser
Begriffe zu gelangen.

Noch ist es also kaum m6glich, mit Sicherheit zu bestimmen, ob
ein Autor Sunnit oder Schicit ist, eine Schwierigkeit, die vor
allem bei SUfis und Philosophen auftritt. Nicht nur die $ufis
némlich, sondern auch die Philosophen hatten geniigend Schwierig-
keiten, dem inguisitorischen Nachspiiren der Orthodoxie zu ent-
gehen. Es mag auffallen, daB sich auch die Philosophen dieser
{iberwachung durch den Kalam beugen muBten, da ja auch der Kalam
seinerseits fiir seine iiberlegungen Anleihen bei den Philosophen
machen muB8te. Dennoch geschah dies nicht wahllos, wie ein Blick
auf die theologischen Methoden in der islamischen Theologie
zeigen kann.

1) Erika Glassen, Die friithen Safawiden S. 50 f.




E. Die theologische Methode

I. Die Rolle der Philosophie im Kalzm der Sunna

Die Einstellung zur Philosophie ist bei den Mutakallimfin keines-
wegs immer positiv. Wahrend das christliche Mittelalter fast
nur die Philosophie der Araber kennt, erfreut sich diese in
ihrem islamischen Mutterland bei weitem nicht ungeteilter Wert-
schédtzung. Besonders den Dogmatikern ist sie mehr als suspekt.

In vortrefflicher Weise #uBert sich zu dieser Frage z.B.
Fadlallah ibn RUzbih&n HJunZl. In seinem Fiirstenspiegel, der
eine leider noch kaum genutzte Fundgrube zu zahlreichen theo-
logischen Diskussionen der Sunna darstellt, gesteht er den
philosophisch eingestellten Gelehrten zundchst eine groBe Fertig-
keit beim Diskutieren zu. So gut gelingt ihnen dies, daB8 man
manchmal glauben ktnnte, die Theologen fielen dagegen auch hin-
sichtlich des Inhaltes ihrer Aussagen ab. Mit scharfen Worten
beschwért JunZl deshalb den Padisah, sich nicht von der Argu-
mentation dieser Leute verfiihren zu lassen und ihnen das Amt
des Saibh al-Islam anzutragen. Vielmehr solle er auf die theo-
logischen Qualifikationen des Baih al-Islam achten. Aber "heut-
zutage ist es #uBerst schwierig, einen solchen Gelehrten aus-
findig zu machen, da die Mehrzahl der €ulamad' philosophisch
eingestellt ist. Wegen umfangreicher Studien beweisen die Philo-
sophen in der Diskussion besondere Stérke. Wenn sich jemand
ganz in die Wissenschaften der Barica vertieft hat und ihre
ustil und furt® griindlich beherrscht, dann kann es vorkommen,
daB ihm in den philosophischen Wissenschaften die notwendige
Gewandtheit fehlt und ihm im Gesprdch und in der Sicherheit der
Rede sowie in deren Finessen die Kraft des Wortstreits mit den
philosophisch eingestellten Gelehrten abgeht. [...] Indessen
haben die Muslime von dieser Art Wissenschaft iiberhaupt keinen
Nutzen, vielmehr erwdchst dem Islam daraus Schaden."‘l

1) Fadlalldh ibn Riizbihan HunZi, Kitab-i Sultk al-mulik, Haida-
rabad 1386/1966 S. 61. Dieses Buch wurde im Jahre 1514 ver-
faBt.
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Dennoch ist eine gewisse Anwendung der Philosophie innerhalb
der ¥aria notwendig. Diese gehtrt dann zur Sarica, da letztere
als ranghdchste Wissenschaft auf keine weitere rekurrieren
darf1. Sobald allerdings die philosophischen Interessen iiber
den direkten Anwendungsbereich in der ¥arica hinausgehen, er-
kldrt JunZi kategorisch: "Es steht fest, daB im Grunde das
Studium der Wissenschaften der Philosophen, abgesehen von dem-
jenigen, was die Gelehrten der ¥arica in ihre Wissenschaften
{ibernommen haben, nicht eine notwendige Beschéftigung ist.
Daraus folgt, daB der Saip al-Islam die Pflicht hat, von der
Beschéftigung damit abzuhalten. Grundsdtzlich soll er es nicht
dulden, daB sich jemand in Forschung und Lehre damit befasse.
Alle Schlechtigkeiten, die im Islam aufgekommen sind, haben ihren
Ursprung in den Wissenschaften der Philosophen.“2

Die starke Skepsis gegeniiber der Philosophie spiegelt ein grund-
sdtzliches Problem wider, nimlich die Prioritédtsdiskussion von
Philosophie und Offenbarungs. Dennoch gilt es zu beachten, daB
der Islam eigentlich unsere Unterscheidung von Philosophie und
Theologie gar nicht kennt. Was Fadlallzh Ibn Ruzbihan Pungi
ablehnt, sind ganz bestimmte Schulen, die unter dem Begriff
Falsafa4 zusammengefaBt sind und deren Vertreter Falésifa5

1) Fadlallzh ibn Rizbihan Hungl, a.a.0. S. 66.
2) Fadlallsh ibn Rfizbihan BunZi, a.a.0. S. 67.

Es sei hier auch nicht verschwiegen, daB Georg Graf GCAL IIT
S. 175 eine #hnlich negative Einstellung der orientalischen
Christen im 18. Jahrhundert feststellt, wenn er schreibt:
n)Mehr als Hilfsdisziplinen fiir das theologische Studium und
fiir die dogmatischen Auseinandersetzungen als wegen ihrer
selbst wurde die P h i 1 o s o p hie eingeschdtzt und von
ihr auch nur die dem praktischen Bediirfnis zugewandte Erkennt-
nislehre beriicksichtigt."

3) Vgl. dazgu A.J. Arberry, Revelation and Reason in Islam, London-
New York 1957; Max Horten, {fber den EinfluB8 der griechischen
Philosophie auf die Entwicklung des Kalam, Breslau 1909;
A.S. al-Nashar, Les Méthodes chez les Penseurs musulmans et
leur Critique de la Logique aristotélicienne, Kairo 1947; R.
Walzer, "The Rise of Islamic Philosophy", in Oriens 3(1950)
S. 1-19.

4) Vgl. Roger Arnaldez, "Falsafa", in EI® II S. 769-775.

5) Vgl. Roger Arnaldez, "Falasifa", in EI2 IT S. 764-T767.
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genannt werden. Damit ist aber noch kein Urteil iiber das innere
Verh#éltnis dieser Begriffe zueinander gef#llt. Mit Recht haben
némlich Louis Gardet und Georges Anawati auf diesen Unterschied
hingewiesen1. Sie konnten dabei zeigen, daB Falsafa nicht ein-
fach mit Philosophie im europ#dischen Sinne gleichzusetzen ist.
Die Falsafa trégt typisch islamische Zﬁgeg. Trotzdem kam es

zum offenen Kampf zwischen Kalam und Faladsifa. Dort némlich
witterte der Kalam die H#resie, wo das koranische Weltbild er-
schiittert zu werden drohte, was sich speziell beim Kausalit@its-
problem zeigte.

Es wére also falsch und einseitig, wollte man den européischen
Begriff der Philosophie entweder mit Falsafa gleichsetzen oder
ihn nur ausschlieBlich auf diese anwenden. Auch der Kalam nahm
ein GroB8teil der Philosophie auf, wobei er eben nicht mehr

zwischen Philosophie und Theologie im eigentlichen Sinne unter-
schied. Das entscheidende Ereignis dieser Aufnahme ist, daB8 die
Philosophie nicht rein philosophisch nachgedacht wurde, sondern
immer der theologischen Blickrichtung diente3. Deshalb ist auch

1) Louis Gardet u. Georges Anawati, Introduction & la Théologie
Musulmane, Paris 1948 S. 303-373, davon speziell fiir diese
Frage S. 318-330.

2) Vgl. auch M.M. Sharif, A History of Muslim Philosophy, 1. Bd.,
Wiesbaden 1963 S. 12 f.

3) Sehr treffend formulierten diesen Gedanken ang Louis Gardet
u. Georges Anawati, a.a.0. S. 325: "Le kaldm a intégré un
large apport philosophique. Mais tandis que la théologie
chrétienne s'est servie d'une philosophie directement repensée
sur le plan philosophique méme, et cohérente, nous assistons
ici & une lutte entre les théses philosophiques propres au
kalém et le grand courant hellénistique. Les thédses propres
au kalém, & vrai dire, ne semblent guére élaborées sur un plan
spécifiquement philosophique, mais bien en dépendence d'une
conception du monde que certains croyaient liée & la foi co-
ranique. Quant & la pensée philosophique hellénistique, toute
combattue et écartée qu'elle fit, le kaldm finira par s'en
incorporer de longs extraits, tels quels ou presque, dés lors
qu'ils ne lui sembleront pas directement entachés d'hétéro-
doxie. Extraits qui tantdt supplanteront les théses anciennes,
tantbt, et plus souvent, chercheront & s'amalgamer & elles. -
S'il existe une 'philosophie musulmane', c'est bien 13 qu'il

la faut chercher."
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die Beweisfiihrung mehr defensiv als konstruktiv1. Hauptsdchlich
der Syllogismus dient dabei als Methode, mit seiner Hilfe zu
entsprechenden Ableitungen aus Koranversen zu gelangen, wobei
ein gewisser Scharfsinn keineswegs fehlt. Vielleicht ist es in
diesem Sinne niitzlich, sich einmal etwas ausfiihrlicher eine ge-
wisse, zweifellos typische Argumentation vor Augen zu fiihren.
Dabei soll als Beispiel ein Passus aus dem Kita@b al-luma® von
al-AB<arl (873/4-935/6)2 dienen.

"Man sagt zu den Muctaziliten: Warum behauptet ihr, da8 das
T8richte niemand will als der Tor? Und wenn sie antworten: Weil
bei uns derjenige, der Torichtes will, tOricht ist, so erwidert
man ihnen: Ebenso ist derjenige von uns, der etwas will, wovon
er weiB oder iiberzeugt ist, daB es nicht sein wird (nur) ein
Wiinschender (kein Wollender). Wendet das auf Allah an, wenn ihr
behauptet, daB er etwas will, wovon er weif, daB es nicht sein
wird! Und men sagt zu ihnen: Deshalb wére auch derjenige, der
zuldBt, daB seine Diener und M#gde miteinander Unzucht treiben
und es mit ansieht, ohne sie trennen zu kémnen - obwohl er nach
eurer Voraussetzung die Unzucht verabscheut - und vorher ihnen
die Unzucht verboten hat, ein Tor! SchlieBt daraus auf Allah,
sofern ihr euch nicht selbst widersprechen wollt.

1) Was hiermit gemeint ist, fassen Louis Gardet u. Georges Ana-
wati, a.a.0. S. 364, wie folgt, zusammen: "La notion méme d'ar-
gument (dalil) signifie avant tout indice, guide. Le théolo-
gien musulman n'élabore pas un 'construit scientifique' sur
un 'donné révélé', il apporte des arguments pour prouver ou
du moins justifier ces f a i t s que sont les choses de la
religion." AbschlieBend fassen die Autoren S. 373 das bahn-
brechende Kapitel noch einmal prégnant zusammen: "Le critére
du kal&m ne sera pas la foi. Pour les muctazilites, il sera
la raison elle-méme, car toute obligation de la Loi se justi-
fie rationellement. Pour le kaldm 'orthodoxe', il sera la Loi
sans doute, dans ses textes scripturaires du Coran et des ha-
d4th, explicités par le concensus des Docteurs, mais une Loi
qui n'a sa pleine valeur de crédibilité qu'appuyée d'arguments
et de démonstrations 'certaines'. - La méthode, dans 1l'un et
1'autre kalédm, sera le raisonnement, apportant autant que pos-
sible des preuves rationelles, et, a defaut, des preuves tra-
ditionelles. Et 1'obligation de raisonner dans les choses de
la religion prend valeur, pour le kaldm 'orthodoxe', de
prescription légale."

2) Vgl. W. Montgomery Watt, "al-Ashcari", in EI2 I S. 694 f.
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Und wenn sie sagen: Wenn es mdglich wire, daB einer das Térichte
will, ohne tdricht zu sein, so wére es auch mdglich, daB einer
eine Liige sagt, ohne ein ILiigner zu sein, so erwidert man ihnen:
Was besteht fiir ein Unterschied zwischen euch und einem, der
sagt: Wenn man annehmen kdnnte, daB einer, der nicht (bloB) ein
Wiinschender ist, etwas will, wovon er weiB, daB es nicht ge-
schehen wird, indem er zul#Bt, daB seine Diener und M#égde unter-
einander Unzucht treiben, obwohl er - nach eurer Voraussetzung -
die Unzucht verabscheut und imstande ist, sie zu verhindern und
(wenn man) t8richtes Handeln bei dem annehmen kénnte, der kein
Tor ist, so wédre es auch mdglich anzunehmen, daB einer eine Liige
spricht, der kein Liigner ist. Denn ihr werdet hier keinen Unter-
schied finden. Und man sagt zu ihnen: Wie derjenige, der von uns
das T8richte will, toricht ist, so ist auch derjenige von uns,
der den Gehorsam will, gehorsam. Wendet das auf das {ibernatiir-
liche an!

Ein Beweis dafiir, daB8 Allah jedes Ding, das zu wollen denkbar
ist, will, ist das Wort Allahs (S. IXXXI 29): 'Und ihr werdet
nicht wollen, es sei denn, da8 Allah will', und es wird iiber-
liefert: 'Siehe, wir wollen nur, was Allsh will, daB wir wollen.'
Und Allah hat gesprochen (S. X 99): 'Und wenn dein Herr wollte
so wiirden alle insgesamt auf Erden glauben.' Und er hat ge-
sprochen (S. XXXII 13): 'Und wenn wir gewollt hétten, so hitten
wir jeder Seele ihre richtige Leitung gegeben.' Und er hat ge-
sprochen (S. 6. 112): 'Und wenn dein Herr es gewollt hdtte,
hétten sie es nicht getan.' Und er hat gesprochen (S. II 254):
'Und wenn Allah es gewollt hitte, hdtten sie nicht gestritten,
aber Allah tut, was er will.' Und es wird iiberliefert: 'Wenn

er den Kampf nicht wollte, so fand er nicht statt, denn was er
davon will, das hat er auch schon vollbracht.'

Und wenn sie sagen: Die Worte: 'Wenn Allah gewollt hétte, so
h#étten sie nicht gekémpft', wollen besagen: 'Wenn Allah sie am
Kampf hétte hindern wollen, hitte er nicht stattgefunden': so
erwidert man ihnen: Warum zitiert ihr den Satz nicht in seinem
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wortlichen Sinn und sagt: In welcher Beziehung er immer will,
daB etwas nicht sei, ist es nicht. Und die gleiche Gegenfrage
stellt man ihm in bezug auf Allahs Wort (X 99): 'Und wenn dein
Herr wollte, so wéren alle insgesamt auf Erden Gl&ubige.' Und
wenn sie sagen: Wenn Allah sie zum Glauben zwingen wollte, so
wiren sie Gldubige, so erwidert man ihnen: Wéren sie etwa in-
folge des Zwanges nicht imstande, ungléubig zu sein, so wie sie
imstande sind, gldubig zu sein? Wozu sollte es fiir sie des
Zwanges zum Glauben bediirfen, da sie doch selbst imstande sind,
zu glauben. Sie konnten trotz des Zwanges ohne Glauben bleiben,
da sie auch ohne Zwang zum Glauben féhig sind.

Und wenn einer sagt: Das Geschehen dessen, was er nicht will,
bedingt ebensowenig eine Schwdche, als das Geschehen dessen, was
er nicht befiehlt, eine Schwiche bedingt, so erwidert man ihm:
Seine (eigenen) Handlungen finden, wie ihr selbst annehmt, statt,
ohne daB er sie befiehlt und ohne daB ihm deshalb Schwéche

eigen ist; finden sie statt, ohne daB er sie will, so wére ihm
Schwiche eigen. Ebenso bedingt auch auBerdem das Geschehen des-
sen, was er nicht befiehlt, keine Schwéche bei ihm, das Ge-
schehen dessen aber, was er nicht will, beweist Schwidche. Fer-
ner: Siehe, was er nicht befiehlt, sondern verbietet, dessen

Eintreffen will er, und deshalb kommt ihm keine Schwéche zu."1

Ein solcher Text, der zur Willensfreiheit des Menschen angesichts
der g8ttlichen Allmacht, einer der zentralen Fragen der islami-
schen Dogmatik iiberhaupt, Stellung nimmt, ist ein geeignetes
Beispiel fiir die theologische Argumentationsweise des Kalam.
Geleitet von dem Bekenntnis zu Gottes uneingeschrénkter Freiheit
und Allmacht, nimmt der Mutakallim die entsprechenden Koranverse

1) Zitiert nach Josegh Hell, Die Religion des Islam I. Von Mo-
hammed bis Ghaz&ll, Jena 1915 S. 57-59. Der arabische Text
des Kitdb al-luma¢ ist bei Richard J. McCarthy, The Theology
of al-Ash®ari, Beyrouth 1953 ediert und ins Englische {iber-
setzt. Der hier wiedergegebene Passus findet sich da unter
Nr. 63-67.
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sowohl als Ausgangspunkt als auch als Ziel seiner iiberlegungen.
Dem speziellen Charakter der oft satzweisen Offenbarung des
Koran gem#B darf er sich der einzelnen Verse formelhaft und in
diesem Sinne dogmatisch bedienen. Es f&llt auf, daB8 er keiner-
lei Kontext zur Interpretation heranzuziehen braucht, da dieser
bekanntlich aufgrund der Anordnungsweise der Verse und Suren

im heutigen Koran kaum hilfreich sein diirfte. Deshalb kann der
Theologe einzelne Verse in sich, losgeldst, als Einheit be-
trachten und ihre philosophischen Implikationen voll darlegen.
Die Gewandtheit der Philosophen hilft ihm dabei, eventuelle
Gegner auf Widerspriiche hinzuweisen. Wie Fadlall&h ibn Ruzbihan
Jungl geradezu klassisch darlegt, hat die philosophische Speku-
lation dort ihre Grenze, wo sie nicht mehr zu koranisch verifi-
zierbaren AuBerungen fiihrt.

Ein besonders wunder Punkt in der Auseinandersetzung des Kalam
mit den Faladsifa ist dabei, wie erwdhnt, das Kauaalitﬁtsproblem1.
PFiir unsere Fragesteilung aber ist vor allem interessant, da8
al-Gazall seine wohl klassische 17. Quaestio des Tahafut al-
falésifa ausgesprochen theologisch begriindet. Ja, er fiihrt

sogar aus, daB er sie eigens einfiihrt, um das Wunder (mucZiza)
theologisch-philosophisch noch zu ermﬁglichenz. Bereits die
Einleitung des genannten Werkes3 macht dieses koranisch-dogmati-
sche Anliegen des Autors fiir die gesamte folgende Auseinander-
setzung mit den Philosophen deutlich. Das religi&s-koranische
Weltbild schlieBlich ist Kriterium fiir al-Gazdlls Einstellung

1) Louis Gardet u. Georges Anawati, a.a.0. S. 325 ff.; Majid
Fakhry, Islamic Occasionalism and its Critique by Averroés
and Aquinas, London 1958.

2) Al-Gazall, Tahafut al-falasifa, hrsg. von Sulaiman Dunya,
Kairo o.J. S. 234-236; engl. Ubersetzung von Sabih Ahmad
Kamali, Lahore 1963 S. 181-184.

3) Al-Gazali, Tahafut S. 71 f£f.; engl. {ibersetzung von Sabih
Ahmad Kemali S. 1 ff.; vgl. auch Muhammad €Abd al-Hadl Abu
Ridah, Al-Ghazdll und seine Widerlegung der griechischen

Philosophie, Madrid 1952 S. 98 ff.
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zu bestimmten philosophischen Aussagen1.

Somit fiihren nicht philosophische Uberlegungen spezieller Art
den aiCaritischen Mutakallim zur Leugnung jeglicher Wirkungs-
kraft von Zweitursachen sowie uns gewohnter GesetzméBigkeiten
im Verlauf des Naturgeschehens. Der Glaube an Gottes unge-
schmilerte Allmacht verhindert des Mutekallim Annahme einer
Welt, die nach bestimmten GesetzméBigkeiten ablduft, so daB
Gottes Macht, in jedem beliebigen Augenblick in willkiirlicher
Weise in den Naturverlauf einzugreifen, beeintréchtigt erscheint.
Solch theologische Voriiberlegungen allein lassen begreifen,
weshalb es zu jenen merkwiirdigen, stets wiederkehrenden Wunder-
beispielen kommen konnte. Nur so ist zu erkléren, daB man sich
iiber die Moglichkeit unterhielt, daB sich Tépfe in wackere
Imame, ein Buch in einen Jungen oder ein Tier, ein Knabe in
einen Hund oder Apfel in Menschen verwande1n2.

Diese glaubensméBige Ausrichtung der theologisch-philosophischen
Spekulation im Islam macht zugleich deutlich, daB8 je nach dem
Endpunkt, zu dem die ilberlegung notwendigerweise fiihren mus,
bisweilen spitzfindige Distinktionen bemiiht werden miissen. Dabei
sind natiirlich auch innerhalb der Theologie sehr beachtliche
Schulunterschiede in diesen Fragen zu verzeichnen, auf die wir
bei einem so kurzen Uberblick aber nicht einzugehen brauchen.
Wichtig ist in diesem Zusammenhang nur, da8 Koran und Tradition
absolute Autoritdt eingerdumt wird. Jede philosophische Gedanken-
fifhrung findet am Glaubensgeriist mit seinem Weltbild und seinen
dogmatisch-philosophischen Implikationen ihre letzte und end-
giiltige Orientierung. Sofern also die ifberlegungen diese

1) Vgl. dazu Farid Jabre, ILa Notion de Certitude selon Ghazali
dans ses Origines psychologiques et historiques, Paris 1958
S. 34 ff. und 353 ff.

2) vgl. z.B. al-Gazali, Tahafut S. 241 f.; engl. {ibersetzung
von Sabih Ahmad Kamali S. 188 f.; einige solcher stets wieder-
kehrenden Wunderbeispiele finden sich auch bei Josef ven Ess,
Die Erkenntnislehre des ©Adudaddin al-Tci. {ibersetzung und
Kommentar des ersten Buches seiner Mawaqif, Wiesbaden 1966
Rly A gy
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geglaubte Weltsicht nicht stdren, sind sie méglich und in dem
MaBe, in dem sie sie begriinden oder wenigstens rechtfertigen,
legitim und niitzlich. Sobald sie allerdings eine Konfliktsitu-
ation zu schaffen drohen, muB das spitzfindigste Nachsinnen
aufgeboten werden, um diesen Uberlegungen philosophisch den
Boden zu entziehen, ihre Inkonsequenzen zu erhellen und sie
als vordergriindig und letztlich sogar unverniinftig zu erweisen,
wie es das Vorwort zum Tah&fut al-fal@sifa von al-Gazall
groBartig demonstriert.

Bei alledem aber treibt der Theologe eine positive Theologie.
Zwar weiB er, daB vieles bei Gott sich anders als im irdischen
Bereich verhdlt, doch glaubt er, mit seinen Aussagen wesentliche
Ziige von Gott zu treffen und auszudriicken. Fehlt auch nicht ein
gewisser nominalistischer Zug bei allen diesen iliberlegungen, so
gelangt der Theologe dennoch zu Aussagen iiber Gott, dessen
htchste und nie {iberbriickbare Transzendenz fester Bestandteil
des islamischen Glaubens ist. Diese Diskrepanz zwischen einem
stets transzendenten Gott und menschlichen Aussagen iiber ihn
fiihrt uns zu einem der grdBten Probleme der Theologie mono-
theistischer Religionen iiberhaupt. Deshalb nimmt es kaum wunder,
daB diese Frage bei der Betrachtung der theologischen Methode,
wie sie von Sayyid Haidar Amoll als Schicit angewendet wird,

im Mittelpunkt stehen mu8.

II. Die theologische Methode Amolis

Bevor wir uns unmittelbar der Frage zuwenden kdnnen, welche
theologische Methode Amoll zugrundegelegt hat, gilt es noch
einige kurze Hinweise iiber die schicitische Weise des Theolo-
gisierens vorauszuschicken. "Seit 873, nachdem kein Imam mehr
erreichbar war, befanden sich die schiitischen Gelehrten bald
vor unz#éhligen zu Recht oder Unrecht Muhammad und den In.amen
zugeschriebenen 'Traditionen' nach schiitischer und sunnitischer
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{iverlieferung, die eine Menge von Meinungsverschiedenheiten
unter sich und mit dem Koran aufwiesen. Weil ein Imam, der in
solchen Féllen h#tte entscheiden kdnnen, nicht mehr da war,
blieb keine andere Wahl, als zur 'richtigen Beurteilung' (hukm)
eine Reihe von Prinzipien aufzustellen, die entweder aus dem
Koran oder aus den zuverl#dssigsten 'Traditionen' mit Hilfe der
Vernunft oder nur aus dieser ausgearbeitet wurden. Die Usul-
Biicher der Schiiten haben hauptsédchlich die Aufgabe, diese
Prinzipien zu diskutieren und zu rechtfertigen. Die Ausarbei-
tung, wissenschaftliche Begriindung und richtige Anwendung der-
selben und erst dadurch die Feststellung des verbindlichen
Glaubensinhaltes (in der 'Glaubenslehre'), sowie die Entschei-
dung iiber die jeweiligen alltéglichen Pflichten der Gldubigen
(in der 'Pflichtenlehre') machen die Methode des IZtihad aus."1

Gerade die Methode des IZtihad macht es aus, daB vielerorts
auf den Gebrauch der Vernunft in der Schifa-im Gegensatz zur
Sunna verwiesen wirdz. "Wenn auch dieses Verfahren bei den
Sunniten bereits bekannt war, so unterscheiden sich die Schiiten
aber - der schiitischen ILehre entsprechend - dadurch von den
Sunniten, daB sie den AnalogieschluB8 (qiyas), die 'Anwendung
eigenen Gutdiinkens bei rechtlichen Entscheidungen' (istihsan),
die eigene Meinung (ra'y) und alles, was nicht auf einem all-
gemeingiiltigen Prinzip beruht und vom Religionsstifter nicht
ausdriicklich bestétigt worden ist, nicht anerkennen. Ferner
unterscheidet sich das schiitische IZtih&@d-Verfahren von dem
sunnitischen dadurch, deB8 die Schiiten der Vernunft (€aql),

1) Abdoldjavad Falaturi, "Die Zwolfer-Schia aus der Sicht eines
Schiiten: Probleme ihrer Untersuchung", in Festschrift Werner
Caskel, hrsg. von Erwin Gr&éf, Leiden 1968 S. 78; die Methode
des schicitischen IFtihad fiihrte auch zur Einrichtung des
Mugtahid, vgl. dazu C. Frank, nfiber den schiitischen Mudsch-
tghid", in Islamica II (Leipzig 1926) S. 171-192.

2) Vgl. z.B. A.F. Badscha Husain, "Shiah Islam", in MW 31(1941)
S. 186: "The Shish version of Islam holds reason and ratio-
nality in the domain of religion to be the guiding factor.
Rationality and the Shariat altogether tally with each other."
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insofern sie im Rahmen ihrer Ubereinstimmung mit dem Sarc
(Koran und tiberlieferung) allgemeingiiltige Prinzipien entdeckt,
zuatimmen."1

Besonders der Vernunft wird also ein bedeutender Platz einge-
réumt. So z#hlt Zmoll zu Beginn seiner Risdlatnaqd an-nuqfid £I
ma‘rifat al-wuZlid drei Weisen auf, die sein Theologisieren
methodisch leiten sollen. Er verweist an dieser Stelle2 auf die
Anwendung der Vernunft (€aql). Dazu tritt hilfreich der Aufweis
aufgrund der Tradition (naql) sowie die Methode des kaX3f. Was
der Ris@latnagd an-nuqfd fI ma‘rifat al-wugltd als Leitprinzip
dient, bestimmt auch die Beweisfiihrung des groBen Werkes Gamic
al-asr&r wa-manba® al-anwar. Offen n#mlich legt Amoli dar, da8
Argumente (dald@'il) aus der Tradition und Beweise (barghin) der
Vernunft die Grundlage seiner Argumentation bilden 5011en3.

Wer aufmefksam das groBe Werk Emolis liest, wird sich fragen,

was mit diesen Beweisen aus der Vernunft gemeint ist. Vergeblich
némlich wird er Gedankengénge suchen, die, wie es im europ&ischen
Sinn das Reden vom Vernunftbeweis nahelegt, auf rein spekulativ-
philosophischer Ebene bestimmte Ansétze durchdenken. Was damit
aber gemeint ist, soll ein Beispiel erldutern. L

‘In dem Kapitel {iber das Wesen (kaiflya) des Tauhld kommt Amoll
auf das Sein (wﬁgud) zu sprechen. Tauhld n&mlich heiBt auch,
sein Wesen als absolutes Sein (al-wuitd al-mutlaq) zu erkennen.
Dabei deutet das Adjektiv absolut bereits die ganze spekulative
Darstellung an, indem es - schon ganz wortlich genommen - {iber
jeden Vergleich erhaben ist, ja diesen sogar ausschlieBt4.

1) Abdoldjavad Falaturi, a.a.0. S. 79 f. Allerdings verweist der
Autor S. 80 ff. darauf, daB auch die Annahme des IZtihad in
der Schi€a nicht unwidersprochen blieb; vgl. auch allgemgin
Josephsschacht u. Duncan B. Macdonald, "Idjtihad", in EI“< III
S. 1026 f£.

2) AmolI,R 5.
3) Amoll, 70.

4) Amoll, 234. - Aufgrund des Kontextes miissen bisweilen sowohl
kaiflya als auch d&at mit "Wesen" iibersetzt werden, ohne damit
die Bedeutung beider Begriffe identisch zu setzen.
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Dennoch versucht Zmoll, dieses Sein durch seine Uberlegungen in
den Blick zu bekommen und dessen Verhéltnis zum Nichts zu be- .
stimmen. In welcher Weise nZmlich, so interessiert ihn, kdnnte
ein Nichts dem Sein zukommen und es mindern? Schon die Auf-
féacherung moglicher Antworten macht deutlich, da8 es sich nur
um ein notwendiges, nicht aber kontingentes Sein handeln kann.
Entweder mii8te némlich dieser Mangel (cadam) dem Wesen des Seins
entspringen und somit untrennbar mit ihm verbunden sein, oder
er miiBte durch eines der kontingenten Dinge (mumkin&t) verur-
sacht werden. SchlieBlich erwégt Amoll noch, daB8 seine Ursache
einem Dritten zuzuschreiben sei, das jenseits der beiden ersten
Alternativen da ist.

Offensichtlich ist es das Wesen des Seins, zu sein. Deshalb mu8
der Gedanke merkwiirdig anmuten, der Mangel (Nichtsein) sei
Wesensbestandteil des Seins. Um jeden inneren Widerspruch zu
vermeiden, gilt es, diese Mdglichkeit fallen zu lassen. Ehnlich
schwer aber ist anzunehmen, da8 kontingentes Sein (al-mumkin)
einen mindernden Einflu8 auf das notwendige Sein (al-waZib)
haben kénnte. Gerade die Rede vom Notwendigen schlieBt eine
modifizierende EinfluBnshme von auBerhalb aus und 188t die
zweite der genannten Alternativen ebenfalls ausscheiden. Was
aber konnte es alswbrittes zwischen kontingentem (mumkinat)

und notwendigem (waZib) Sein geben, ohne da8 es durch die beiden
erstgenannten erfaBt und ausgedriickt wiirde? Das Denken erdffnet
dafiir keine Mdglichkeit. Folglich ficht auch kein Mangel das
Sein an "weder aus seinem Wesen heraus noch von Seiten eines
anderen der kontingenten Dinge noch wegen eines Dritten, das
anders ware als die beiden (erstgenannten). Folglich ist es
(sc. al-wugtd) zwingend notwendig (wééib)."1

Das Beispiel lehrt vor allem, da8 die Verwendung des Terminus
vom absoluten Sein (al-wuZld al-mutlag), den Amoll an anderer

1) Emoll 240.
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Stelle bedenkenlos mit Gott gleichsetzt1, und dessen theologi-
sche Tragweite durch die Identifikation mit ’I‘aulgid2 unverziig-
lich erm8glicht wird, eine philosophisch-theologische Betrach-
tungsweise bestimmt, deren Erkenntnisziel glaubensmébig vorge-
geben ist. Solches Philosophieren trégt eher die Ziige gléubiger
Meditation {iber einen bereits vorgegebenen Inhalt als die. der
reinen Spekulation. DaB aber Meditation tatséchlich die Methode
Amolis prégt, soll neben dem Beispiel eines "Beweises der Ver-
nunft" das seiner Koranexegese zeigen.

Zundchst stellt unser Sayyid thesenhaft fest, daB der Tauhid
Inbegriff allen Seins ist. Was dariiber hinaus noch ist, die ge-
samte Schpfung (al-mauglddt), muB in sehr enger Verbindung

mit ihm gesehen werden. Denn diese Verbindung ist ganz besonderer
Art. Im Gegensatz zu allen anderen denkbaren Relationen, die

wir zu beschreiben gewohnt sind, handelt es sich um eine impe-
rativisch-kreative Relation. Zwar weist Amoll hier nicht aus-
driicklich auf den imperativischen Charakter hin, doch ist ein
anderes Versténdnis der Schipfung in der Dogmatik des Islam

kaum denkbar. Bis ins letzte ist né@mlich die "philosophische
Meditation" der Muslim, wie Henry Corbin treffend die-islamische
Philosophie charakterisiert, von einem imperativischen Seins-
versténdnis her geprégt. Nicht das fiat steht im Vordergrund,
sondern das Schopferwort kun (sei!) gilt es auszuloten und auf
die philosophischen Implikationen hin meditativ auszuschreiten3.
Dieses Wort allein - so weiB der Muslim - bewirkt, daB8 man
etwas in dieser Welt vorfindet, was groBartig die kausative
Form (aufada) des Verbums finden (waZada) als terminus techni-
cus fiir "erschaffen" beweist. Was immer also auBerhalb Gottes
sich findet, verdankt Gott allein sein Dasein und ist auf ihn
als Schdpfer bis in sein Sein hinein bezogen (mahblila ©alaihi,

1) Kmoli, R 14.
2) Amoli 234.

3) Vgl. dazu Henry Corbin, "Philosophie prophétique et Méta-
physique de 1'Etre en Islam shicite", in Le Langage, Neu-
chitel 1966, Bd. 1 S. 24 f.




~ ) =

mahliiqa li—aglih1)1. Deshalb kann es auch nur zwei Weisen von
Sein geben: das absolute Sein (al-wuZud al-mutlaq) und das kon-
tingente Sein (al-mauZudat al—muqayyada)z. Da das absolute Sein
(al-wugid al-mutlaq) Gott ist3, stellt das kontingente Sein die
gesamte Schépfung, kurz: all das, was es auBer Gott gibt, dar.

DaB dieses Sein nur noch analog
sehen werden kann, verdeutlicht
Adjektiv kontingent (mugayyad),
inneren Abhéngigkeit ausdriickt.
bereits klar, da8 nur absolutes
sind und alles kontingente Sein

im Verh#ltnis zum absoluten ge-
einschrénkend das hinzugefiigte
das eindeutig die Struktur der
Somit ist rein terminologisch
und kontingentes Sein mdglich
in einer Abh#ingigkeitsrelation

zu Gott, dem absoluten Sein, gesehen werden kann und muB. Zu-
gleich aber ist es dann naheliegend, da8 der Tauhld wirklich
zum Inbegriff allen Seins wird, sofern er dem analogen Gebrauch
dieses Begriffes (cala maratibihl’)4 Rechnung trégt.

Unsere bisherigen fiberlegungen fiihrten den Gedankengang durch,
den men zur Begriindung der Aussage, der Tauhld sei Inbegriff
allen Seins, anfiihren kann. Doch Amoll selbst verzichtet an der
angegebenen Stelle auf solche Ausfiihrungen, die sich ansonsten
mithelos aus seinem theologischen Werk belegen lassen. Vielmehr
schlieBt er an diese thesenhafte Behauptung einen koranischen
Beleg an, der ein besonders eindrucksvolles Beispiel seiner
exegetischen Methode ist.

Zunichst zitiert er Sure 112,1: "Sprich: Er, Gott, ist einer."5
n"Er" gcheint ihm demit das innerste Wesen auszudriicken. Dabei

Amoll 96.

Zmoll 215, 221, 265 u.0.
Zmoli, R 14.

Amoll 96.

Piir das Folgende vgl. AmolI 100-103. Ahnliche Beispiele der
Methode bietet auch Amoll 104 ff.

Wenn nicht eigens vermerkt, wird fiir die Koranstellen die
{fbersetzung von Rudi Paret, Stuttgart 1966 verwandt. Hier,
fiir Sure 112,1 mu8 der Argumentation Amolis wegen von Parets
{loersetzung abgewichen werden.

1)
2)
3)
4)
5)
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treten die Attribute vorerst nicht in den Vordergrund. Das
Wesen ist in seiner Eigentlichkeit anvisiert. Anders als dieser
Ausdruck der reinen, letztlich einzigen Wahrheit umfaBt das

Wort Gott "das Wesen mit der Gesamtheit der Attribute". Der
meditative Gedankengang des Schriftauslegers erweitert somit

die Sicht. Aus den unergriindlichen Tiefen des letztlich unbe-
greiflichen und unfaBbaren Wesens ohne Attribute steigt er empor
und Sffnet sich somit fiir die Attribute. Mit dem Wesen treten [
sie nun beim zweiten Wort des dreigliedrigen Koranverses in die
Helle der Betrachtung. Dennoch wird das Gesamt dessen, was nun
aufzuleuchten beginnt, nicht wesentlich begreiflicher oder faB-
barer. Das dritte Wort némlich rundet einerseits die Bekenntnis-
formel ab, entzieht sie jedoch andererseits zugleich dem denken-
den Zugriff. Dieses "Wesen mit der Gesamtheit der Attribute"

ist n&mlich eines (ahad). Interessanterweise merkt der Text

sofort an, da8 es "einer" (ahad) und nicht "ein einziger" (wahid)
heiBt. Ursprung und Beginn der Z#&hlung, schlieBt "einer" im
Gegensatz zu "ein einziger" noch keine Z&hlung in der Vorstellung
mit ein. Der Gedanke der Vielheit wird bei ahad nicht mitge-
decht. Zwar kann es die Eins der Zahlenreihe sein, doch leitet

es von sich aus noch nicht zum Zdhlen an. Sobald man hingegen

von "einem einzigen" (wahid) spricht, meint man dieses Einzige,
insofern man an@ere zwar impliziert, dennoch aber bewuBt aus-
scheidet. Die Idee der Vielheit ist somit untrennbar mit dem
Sprechen vom Einzigen verbunden. Wer aber Vielheit und Ausschlies-
sen von etwas meint, fiihrt den Vergleich mit ein. Weder als
Ausdruck noch tatsédchlich beinhaltet dagegen "al-ghad" in irgend-
einer Hinsicht grunds&tzlich den Gedanken an Vielheit. Mithin
entbehrt das Sprechen dariiber auch eines zwangsléufigen Ver-

gleichens, und der Tauhld, der damit ausgelegt wird, erscheint
in seiner ganzen Einzigkeit.

Das Beispiel der Exegese zeigt, wie Amoli auf seine philosophisch-
theologische Aussage hin einen koranischen Beleg sucht und
schlieBlich auch findet. Ebenso, wie sein philosophisch-
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theologisches Argumentieren und Nachdenken letztlich einem mog-
lichst allumfassenden Ausschreiten dessen dient, was Tauhld
beinhalten kann, treibt er auch eine sehr eigenwillige Exegese.
All sein Nachsinnen, seine gesamte philosophische1 und korani-
sche Meditation, dient der festen Glaubensiiberzeugung. So fremd
mutet diese Methode bisweilen an, daB sich manch einer fragen
wird, was eigentlich der zitierte Koranvers mit der folgenden
Auslegung gemeinsam hat. Ein erstes Lesen des entsprechenden
Verses wird né@mlich dem Leser kaum die Horizonte aufzeigen, die
Amoli ihm zuweist. Vielmehr hat men den Eindruck - und er ist
wohl auch berechtigt!z—, daB unser Sayyid in ein bereits voll-
sténdig konzipiertes Schema einen Schriftbeleg einfiihren muB8,
der mit Hilfe einer wohl durchmeditierten Methode erst einmal
systemfdhig gemacht werden muB. SchlieBlich ist das angefiihrte
Beispiel némlich keineswegs vereinzelt.

Ebenso vereinnahmt Amoll Sure 24,35: "Gott ist das Licht von
Himmel und Erde. Sein Licht ist einer Nische zu vergleichen, mit
einer Lampe darin. Die Lampe ist von Glas umgeben, das (so

blank) ist, wie wenn es ein funkelnder Stern wédre. Sie brennt
(mit 01) von einem gesegneten Baum, einem Olbaum, der weder
dstlich noch westlich ist, und dessen 01 fast schon hell gibt,
(noch) ohne daB (iiberhaupt) Feuer darangekommen ist, - Licht

{iber Licht. Gott fiihrt seinem Licht zu, wen er will. Und er

prégt den Menschen die Gleichnisse. Gott weiB iiber alles Bescheid".
Mit gewohntem Scharfsinn spekuliert er iiber die Aussage, Gott

sei das Licht von Himmel und Erde. Wie im vorigen Beispiel unter-
teilt der Autor somit auch bei dieser Exegese den Koranvers in

1) Wie sehr Philosophie bei Amoll im echten Sinne zur "ancilla
theologiae" werden kann, zeigt auch Amoll, R 12 ff., wo bald
al-wugltd al-mutlaq mit Gott gleichgesetzt wird.

2) Bs ist versténdlich, daB deshalb bisweilen scharfe Urteile
dariiber gef#llt wurden. So schreibt Ignaz Goldziher, Vor-
lesungen iiber den Islam, Heidelberg 1910 S. 210: "Die schIciti-
sche Exegese, der Gipfel von erkl?render Willkiir und Gewalt-
tdtigkeit"; vgl. dazu FuBnote R TINSEE261%
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ihm genehme Sinnabschnitte. Selbst Wortspekulationen sind ihm
willkommen, sofern sie nur garantieren, daB er zum Ziel ge-
langt. Hier ist besonders das Wort Licht (nlir) von Belang. Dank
einer vorziiglichen Beobachtungsgabe findet unser Sayyid darin
eine doppelte Weise des Aufleuchtens. So ist es natiirlich mbg-
lich, daB das Licht seinem Wesen entsprechend leuchtet. Zum
andern aber bringt es auch zahllose Dinge ans Licht, die an-
sonsten gar nicht bemerkt werden kdnnten. So haben wir die
Doppelfunktion, "weil es das Licht ist, das autgrund seines
Wesens sichtbar ist und wodurch die Dinge sichtbar sind. Gott
wird offenbar durch sein Wesen und macht die Dinge sichtbar
durch sein Licht, denn er ist das Licht."1

Die Spekulation iiber das Licht er6ffnet nun den Weg zur bekann-
ten dogmatischen Ausformung. Alles, was existiert, héngt von
Gott ab, selbst die Taten und Gedanken der Menschenz. Was im
ersten Beispiel mittels der Uberlegung vom kontingenten Sein
erreicht wurde, gestattet nun die Ausdeutung des Lichtes. Un-
schwer 1#B8t sich erahnen, da8 Amoll daraus auch die theoreti-
sche Konsequenz zieht3.

Jedoch sei schon hier etwas angemerkt, was uns spédter beschaf-
tigen wird. Die subtile Unterscheidung, die diese Doppelfunktion
ermdglicht, fiihrt Amoll auf einen sehr verlockenden, dogmatisch
aber hochst gefdhrlichen Weg. Sie riickt ihn in die N&he einer
pantheistischen IL&sung. Zwar weiB Amoll dank dieser Unterschei-
dung zwischen dem Licht und den Dingen zu distinguierer, doch
das Wissen um die Kontingenz der Dinge gibt dem Licht eine
merkwiirdige, innere Beziehung, so daB es in irgendeiner Weise
auch das ist, was sichtbar gemacht wird, indem Gott den inner-

sten Seinskern (nafs wuZtd as-samawat wal—argi)4 bildet. Lediglich

1) Amoll 511.
2) Emoll 518.
3) Amoll 522.
4) Amoll 522.
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das Problem soll hier erwdhnt werden, seine LSsung ist fiir die
Betrachtung der Methode von geringem Belang.

Noch manches Beispiel fiir die Methode lieBe sich anfiihren. Immer
wieder gilt der gleiche Befund. Der Text wird partiell oder
insgesamt mit einer mehr oder weniger willkiirlichen Erkl&rung

in Zusammenhang gebracht, sei es, daB philosophische Aussagen
mit ihm belegt werden und ihm deshalb ein entsprechendes System
unterschoben wird, sei es, daB er pldtzlich htchst fragliche
Konkretisierungen hinsichtlich einzelner Personen oder Gruppen
erfﬁhrt1 - eine Methode, die Amoli aber ebenso sehr fiir die
Zitate aus der Tradition wie fiir die des Koran anwendet.

Fithren 1&8t sich der schicitische Theologe dabei von den Imamen.
Sie sind die Pole seiner geistigen und geistlichen Orientierung
und sie gewinnen dadurch eine geradezu kosmische Dimensione.

Sie sind es, die letztlich den wahren Sinn der Worte zu erkennen
lehren. Denn unter ihrer Anleitung st68t man durch zur Innen-
seite der AuBerungen (batin). Deshalb bedarf ihrer auch die
philosophisch-religitse Meditation, um nicht in Irrtum zu ge-
raten, wie dies immer wieder bei den §$ufis der Fall ist3.

1) Vgl. dazu etwa auch Amoll 526, 707, 710 f.; Emoll, R 44.

2) Z.B. Henry Corbin, "De la Philosophie prophétique en Islam
shicite", in Eranos-Jahrbuch XXXI (Ziirich 1962) S. 49-116.
S. 80 heiBt es: "Postérieurement au prophéte législateur, il
est nécessaire qu'il y efit des guides pour initier au sens
ésotérique des révélations prophétiques. La waldyat est 1'éso-
térique de la prophétie (bAtin al-nobowwat), c'est la défini-
tion la plus courante. Mais alors la relation entre le pro-
phéte et 1'ImAm comme relation entre 1'exotérique et 1'ésoté-
rique, doit avoir dés l'origine un fondement métaphysique gno-
stigque. La notion d'héritage prophétique et d'héritiers spiri-
tuels du prophéte ne fera qu'exemplifier dans le monde ter-
restre la structure d'une Réalité prophétique éternelle, la
Hagiqat mohammadiya, 1'Idée mohammadienne." Ahnliche Gedanken
#uBert ders., "Im&mologie et Philosophie", in Le Shicisme Ima-
mite, Paris 1970 S. 143-172. Zahlreich ist die Bezeichnung Pol
(qutb) fiir die Imame auch bei Amoll; vgl. dazu den Index.

3) Vgl. dazu Henry Corbin, "Sayyed Haydar Amoll, Théologien
shicite du Soufisme", in Mélanges Henri Massé, Té&héran 1963
S. 72-101, besonders S. 84.
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Als religitse Meditation aber folgt auch sie speziellen Regeln
des Theologisierens, indem sie die Innenseits der Aussagen zu
enthiillen (ka¥f) sucht.

"Im emotionellen religissen Leben (tasawwuf) ist Kashf der um-
fassendste Ausdruck fiir die Enthiillung, die dem Mystiker zuteil
wird. Bei sorgféltigerer Analyse werden gewshnlich drei Stufen
unterschieden: (a) muhadara, wobei der Verstand (cekl) durch
Beweise (burh&n) zum Ziele zu gelangen sucht; (b) muk@shafa,
wobei {iberliefertes Wissen (ilm) die Erkenntnis durch Erkl#rung
(bayan) erstrebt; (c) mush&hada, durch unmittelbare persdnliche
Erfehrung (maSrifa). Durch (a) erlangen die ashab al-cukiil den
€ilm al-yakIn; diese Art der Erkenntnis liegt noch im Bereiche
der Vernunft und ist kein eigentlicher Kashf. Durch (b) erlangen
die ashab al-‘ultm das “ain al-yakIn, und durch (c) wird den
aghéb al-ma“a@rif das hakk al-yakiIn. Letzteres ist das umnmittel-
bare Schauen Gottes und wird zuweilen mucayana genannt."1

Es besteht kein Zweifel, daB ka%f bei unserem Autor nicht nur
nach den MaBstében der Mystik im allgemeinen gemessen werden
darf. Wie er sich als $Ufi bezeichnet, so weiB er sich auch als
Schicit. Obwohl er aber die fundamentale Einheit von Sufik und
Schica verkiindet, weiB er dennoch ganz genau, da8 gerade die
Stellung zu den.Imamen die beiden Richtungen voneinander unter-
scheidetz, was fiir seine theologische Methode bekanntlich von
Belang ist. Wie manch einer seiner Zeitgenossen3 bekennt sich
auch Amoll zum ka¥f als Ziel. Gerade darin aber wird wohl seine

1) Duncan B. Macdonald, "Kashf", in Handworterbuch des Islam,
hrsg. von A.J. Wensinck und J.H. Kramers, Leiden 1941 S. 280;
ders., "Kashf", in Shorter Encyclopaedia of Islam, hrsg. von
H.A.R. Gibb und J.H. Kramers, Leiden-TLondon 1961 S. 227.

2) Z.B. Amoll 81.
3) So wird etwa auch der "tarig-i ka¥f" bei Jean Aubin, Matéri-

aux pour la Biographie de Sh&h Ni'matullah Wali Kermani,
Teheran-Paris 1956, pers. Text S. 32 erwidhnt.
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gufik besonders prégend1. Dennoch offenbart sich im gleichen
Augenblick die typisch imamitische Ausweitung auf die walaya.
So ist kaSf zugleich Amolls tiefster Beriihrungspunkt mit der
Stufik wie auch das, was ihn von nicht-schicitischen Mystikern
letztlich unterscheidet.

Ka¥f ist ein Weg zu einem Ziel, das schlieBlich gewdhrt wird

und deshalb immer eine Art Geschenk ist. Lange ging Amoli selbst
diesen Weg, um erst am Ende seine Erfahrung niederzuschreiben.
Dennoch soll das Werk mehr sein als nur der Bericht einer per-
génlichen Lebenserfahrung. Es ist Hinfiihrung zu verborgenem
Wissen, Anleitung zu einer Art Schau Gottes, die, geleitet von
den heiligen Imemen, ihm Gott aufleuchten 1&B8t. Zu vielen Fragen
der Gotteslehre, den Grundfragen islamischer Dogmatik iiber-
haupt, wird in diesem Werk Stellung genommen. So wird man es
mit Recht eine Art islamischer Dogmatik nennen. Das persdnli-
che Erleben tritt vor der Sache, Initiation zu den Geheimnissen
zu sein, zuriick. Das alles hat das (amic al-asrar wa-manbac al-
anwar zweifellos mit zahlreichen anderen Dogmatiken der islami-
schen Welt gemeinsam. Unz#hlige Theologen haben mit mehr oder
weniger Originalitét solche Werke verfa8t und ihre Ansichten zu
den dogmatischen Streitigkeiten ihrer Zeit ge#uBert. So ent-
schieden engagierten sich bisweilen Theologen, da8 Polemik und
Apologetik zu ilicer eigentlichen theologischen Methode wurden.
Wer einen solchen Ton jedoch bei Amoll sucht, geht fehl.

Sein Werk beharrt zwar auf einem gewissen Lehrcharakter und

gibt somit indirekt Antwort auf die entsprechenden theologischen
Fragen der Zeit. Dabei weiB der Autor aber stets darum, daB man
die Prage nach Gott nicht wie andere Probleme abhandeln kamn.
Stets wird Gott der Andere, Transzendente und letztlich Unbe-
greifbare bleiben. Deher 1&é8t sich auch beim KaSf kein Be-greifen
Gottes erreichen. Alle Aussagen iiber ihn miissen soweit relati-
viert werden, daB sie Gott selbst keinerlei Schranken setzen,

1) Vgl. Emoli 929 £f.
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eine Gefahr, wie sie stets mit positiven Aussagen verbunden ist.
Gerade dies aber will Amoll vermeiden, wie er selbst beteuert.
Vielmehr geht es ihm darum, die Hinweise und Andeutungen, die

er zu geben vermag, in dieser Vorl#ufigkeit zu belassen und des-
halb nicht im Lehrstil positiv {iber Gott zu sprechen. Was ihm
als Zielvorstellung vorschwebt, ist, eine zweifellos richtige
Sicht zu bringen, die erlaubt, Gott besser und tiefer zu schauen,
ohne etwas von seiner Transzendenz preiszugeben. Wir wollen im
Folgenden diese Zielvorstellung Amolls "negative Theologie"
nennen. Bevor wir uns aber den eigentlichen Lehraussagen der
Theologie Sayyid Haidar Amolls zuwenden, empfiehlt es sich,

das Prinzip der negativen Theologie von seinem methodischen wie
inhaltlichen Konzept her noch etwas genauer zu beleuchten.

IIT. Die negative Theologie

An mehreren Stellen bringt Sayyid Haidar AmolI zum Ausdruck, da8
es ihm um diese negative Theologie sehr ernst ist. Jede Be-
schreibung gleicht einer Zusammenfassung gewisser Merkmale.
Damit aber umfaBt sie in einem gewissen Sinne das Beschriebene,
grenzt es ab gegeniiber dem, was es nicht ist. Zugleich aber
nennt man in der Beschreibung je einzelne Merkmale, die geson-
dert gar nicht betrachtet werden diirfen, da erst ihre Gesamt-
heit das Objekt, das beschrieben werden soll, wiedergeben kann.
Alle einzelnen Eigenschaften sind némlich jeweils nur analog
gebraucht und diirfen deshalb nicht einzeln betrachtet werden.
Mit einem gewissen Saih al-Bagdadl stellt Sayyid Haidar Amoll
deshalb kurz und kategorisch fest: "Wer auf den TauhId mit ei-
nem Ausdruck antwortet, ist ein Ketzer, wer mit einem Wink auf
ihn weist, ist ein Haretiker ..."'

Kmnlich scharf ist des Sayyid Urteil hinsichtlich der Leute, die

1) Amoll 146. Die folgenden Gedanken finden sich hauptsichlich
Amol1 144-150 und 622-624.



= 706 =

nach positiven AuBerungen iiber das Sein (al-wugud) fragen. Dabei
klingt bekanntlich immer die Vorstellung von Gott bei dem mit,
was hier als Sein bezeichnet wird. Solche Leute erwarten bis-
weilen sogar noch Beweise. Es f#llt ihnen dabei nicht auf, wie
téricht ihr Ansinnen ist. Sie befinden sich in v&lliger Unkennt-
nis iiber das Sein und sein Wesen. Sie gleichen einem Menschen,
der nach verschiedenen Geschmacksarten fragt und darauf eine
miindliche Antwort (bil-<ibara) erwartet, oder einem, der nach
unsichtbaren, verborgenen Dingen fragt und sie denn sehen will.
Genausowenig, wie man mit einer miindlichen Antwort das Wie der
Geschmacksarten oder mittels des Sehens das Wie der verborgenen
Dinge erfahren kann, vermsg der sprachliche Ausdruck Gott zu
beschreiben. Wer ihn n#&mlich beschreibt, grenzt ihn ein und
setzt ihm in diesem Sinne Grenzen.

Es ist faszinierend zu sehen, wie sich Amoll um diese negative
Theologie bemiiht. Gott gegeniiber gibt es keine Darstellung, Be-
schreibung und kein System, welches ihn erschdpfend und voll-
sténdig erfassen oder behandeln kénnte. Er ist der vdllig Andere,
auf den die irdischen Kategorien - wenn iiberhaupt, so doch
nur anelog zutreffen. Letztlich entzieht er sich jedem Zugriff
menschlichen Ausdrucks. Wo er aufscheint und sich zeigt, schwin-
den alle Kategorien menschlicher Begrifflichkeit. Die Worte
hdren auf zu be-greifen, ja ihre Enge wird empfunden und auf-
gebrochen. Schmerzlich wird jedes Bild zerbrochen, das sich
Menschen von Gott machen, sofern er erscheint. Diese Epiphanie
driickt die SUfik mit dem Wort fana' aus. Fana' ist das letzte
Ziel mystischen Strebens ﬁberhaupt1.

Auch Sayyid Haidar Amoll kennt dieses Zie12. Erst wenn der
Mensch dort angelangt ist, kann er Gott schauen. Er 1&8t alle

1) Fritz Meier, Die Fawad'ih al-Zamal wa-Fawatih al-Zalal des
Nagm ad-Din al-Kubra, Wiesbaden 1957 S. 82 ff., 87 ff., 93,
140, 219, 223 f.; Reynold A. Nicholson, "The Goal of Muhamma-
dan Mysticism", in JRAS 1913 S. 55-68; F. Rahman, "Baka'",
in EI€ I S. 951.

2) Emoll 724 f.
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Begriffe bisheriger Sprache hinter sich. Sie alle treffen das
Geschaute nicht, wenn Gott einmal in seinem ganzen Glanze auf-
zuleuchten beginnt. Welcher Vergleich aber liegt dann n#her als
der des Lichtes? Strahlen, Glanz, Licht sind Wérter, die beson-
ders die Sprache der Mystik auazeichnen1. Auch Amoll bedient
sich ihrer, wenn er dieses mystische Ziel folgendermaBSen um-
schreibt: "Wenn dies dem Menschen gelingt und sein Sein und sein
Wesen im Sein und Wesen Gottes aufgehen (faniya) und sein Bild
ausgeldscht wird und vor ihm verschwindet, wie das Licht des
Sternes und des Mondes im Lichte der Sonne aufgeht, dann sieht
er Gott durch Gott."?

Erst wenn der fana' erreicht ist, erweisen sich die Begriffe

als iiberfliissig. Weder Substanz noch Akzidenz noch zahlreiche
andere Begriffspaare, die die islamische Dogmatik auszeichnen,
treffen diese Epiphanie. Sie alle sind unbefriedigend in der
Méchtigkeit des fan@'. So beeindruckend muB diese Realitét fiir
Amoll gewesen sein, daB er diesen Gedankengang mehr als 15 Jahre
nach der Niederschrift seines Gami¢ al-asrar wa-manba® al-anwar
‘durch ein Zitat in seiner Ris@latnaqd an-nuqlid fI macrifat al-
wugld wieder aufgreift und erneut anmahnt, sich vor positiver
Theologie zu hﬁten3.

Dieses Anliegen. der negativen Theologie, getragen von der Er-
fahrung einzelner, die den fana' erlebten, offenbart zugleich
etwas {iber unsere Erkenntnis. Wenn der fana' tatsidchlich die
Begrifflichkeit des Menschen zerbricht, weil sie ihm unzutreffen-

1) Als religionsgeschichtliche Parallelen zu dem gesamten Gedan-
kengang wire etwa zu denken an Aurelius Augustinus, Confessio-
nes Buch VII Kap. 10 f. und 17. Sehr bezeichnend heiBt es z.B.
in Kap. 10: "Vidi ... lucem incommutabilem". Weiterhin ist
Pascals Mémorial zu nennen, worin er sein Erlebnis mit dem
"feu" zusammenfaBt, oder an Ramakrishnas mystisches Erlgbnis;
vgl. Romain Rolland, The Life of Ramakrishna, Calcutta ©1960
S. 33. DaB die Epiphanie Gottes die alten Bilder zerstort,
illustriert groBartig die indische Bhagavad-Gita XI, 45.47.49.

2) Emoll 725.
3) Amoll, R 23.




de Grenzen setzt, so zeigt er damit zugleich, daB der Mensch
und seine Begrifflichkeit begrenzt sind. Anders wére es ja kaum
denkbar, daB die Begrenztheit und Un&hnlichkeit sich so stark
beim fana' bemerkbar machen. Das aber besagt, was zugleich das
Grundanliegen der ganzen negativen Theologie darstellt, daB Gott
letztlich gar nicht das ist, was Menschen iiber ihn sagen. Seine
Epiphanie muB diese Aussagen deshalb zerstdren, weil sie die-
selben unendlich transzendiert.

Menschliche Erkenntnis und menschliches Theologisieren sind

und bleiben mithin etwas Menschliches. Stets sind sie menschli-
che Abbilder einer anderen, nicht-menschlichen Wirklichkeit.
Stets tragen sie mindestens ebensoviele Ziige des Menschlichen

an sich wie dessen, was sie abbilden. Ja, es ist sogar denkbar,
daB sich dieses Verh#ltnis noch erheblich zugunsten des Mensch-
lichen verschiebt1. Mancher theologische Streit h&dtte sich viel-
leicht weniger erbittert vollzogen, wenn sich seine Kontrahenten
dessen bewuBt gewesen waren und damit gerechnet hétten, daB es
von der e i n e n gdttlichen Wahrheit im menschlichen Bereich
vielleicht mehrere Wahrheiten geben kann2. Konsequent veran-
schaulicht diesen Gedanken der 5. Imam Muhammad ibn €A1l al-
Bagir, wenn er meint, eine kleine Ameise wiirde Gott vielleicht
mit zwei Fiihlern sehen, wie sie selbst sie hat, und bezeichnen-
derweise fiithrt Amoli diesen Ausspruch al-Bagirs an3.

Auch in seinem Werk Ga@mi¢ al-asrdr wa-manba¢ al-anwar beriihrt
Amoll die Frage .nach dem Grad der Objektivitét menschlicher
Erkenntnis4. Er widhlt zur Illustration ein anschauliches

1) Die christliche Scholastik driickte diesen Gedankengang so
aus: "Manifestum est enim quod omne quod recipitur in ali-
quo, recipitur in eo per modum recipientis." (Thomas von
Aquin, Summa theologiae I 75, 5¢).

2) Vgl. dazu etwa Thomas von Aquin, Summa theologiae I 16, 6c.
3) Amoli, R 51.
4) Emoli 381-386.
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Beispie11: Ein Spiegel, vier- oder sechsfliéchig, soll eine Kerze
abbilden. Wie zu erwarten ist, bildet der Spiegel, ob er nun
vier- oder sechsflédchig ist, die Kerze je entsprechend ab. Im
folgenden entwickelt sich nun ein Gesprich zwischen Kerze und
Spiegel. Darin erléutert die Kerze, da8 die vier- oder sechs-
flachige Abbildung dem Ziéhlvermbgen und den Eigenschaften des
Spiegels entspreche, ihr Abbild also je nach Beschaffenheit des
Spiegels variiere und modifiziert werde. Sie selbst aber sei
davon unbetroffen (mutlag), wihrend der Spiegel abhéingig (muaay-
yad) sei; bediirfe er doch einerseits fiir die Abbildung der
Kerze, und bestimmten zum andern seine eigenen Eigenschaften
die Form des Abbilds. Nicht die Fi#higkeit der Handlungskraft,
die Vollkommenheit der Fahigkeit oder die eigentliche Gr&Be der
Kerze bestimmen das Abbild im Spiegel. Denn dieser ist gebunden
(mugayyad) an seine eigenen GesetzméBigkeiten, welche vor allem
die Grenzen seiner Fihigkeiten bestimmen. Es bedarf kaum des
Hinweises, daB nach all dem, was bereits iiber die Kontingenz
gesagt wurde, Sayyid Haidar Emoll das zuni#ichst neutral einge-
fiihrte Begriffspaar mutlaq - mugayyad sehr rasch theologisch
ausdeutet. Alles ist geradezu schon darauf vorbereitet, mutlaq
mit Gott und mugayyad mit der Schépfung und hier speziell mit
dem, der sich theologisch zu #uBern gedenkt, gleichzusetzen.

Wie schon bei den anderen Beispielen erkennen wir hier erneut
AEmolis Methode. ZielbewuBt in der Wortwahl fiihrt der Sayyid
zunéchst neutral, mSchte man sagen, ein wohl ausgewdhltes Voka-
bular ein. Das vorerst hdchst profane Beispiel soll die Zu-
stimmung des Lesers erheischen. Dann aber wird dieser unschwer
folgen, da die Basis fiir eine eventuelle Gegenargumentation
immer schmaler wird. Noch ehe die profane Terminologie zur reli-
gidsen wird, hat der Leser so viel an theologischem Weg schon
zuriickgelegt, daB er ein Umkehren kaum rechtfertigen kann. Dabei
ist némlich stets zu bedenken, daB wir der systematisierenden

1) Amoll 385.
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Darstellung wegen diesen Weg gewShnlich umkehren muSten und so
von Anfang an seine Endziele preisgaben.

Die Betrachtung der theologischen Methode Amolls wie seiner
negativen Theologie verwies uns immer wieder auf den $ufl

Amoli. Vieles an dieser Methode ist so typisch fiir die Sufik,
daB man versucht sein kdnnte, Amolis gesamtes Denken ausgchlieB-
lich in diesen Bereich zu verweisen, wie auch das spezielle
Vorwort nahelegt1. Denn auch Stfis haben manche Lehrgebdéude und
Systeme errichtet, die zu systematisieren sich lohnt. Vor allem
aber bewegt uns dabei immer noch die Frage nach den schiciti-
schen Ziigen dieser Lehraussagen.

Amoli wollte mit dem Werk Gamic al-asrar wa-manba al-anwar
keine Autobiographie iiber seine mystischen Erfahrungen schrei-
ben, sondern schon ein Werk mit Lehrgehalt. Gerade dieser Um-
stand berechtigt uns, auch auf diesen Lehrgehalt einzugehen.
Dabei mahnt uns allerdings die Betrachtung der negativen Theo-
logie, Aussagen, auch Lehraussagen, nicht naiv zu dogmatisieren.
Es sei dahingestellt, ob darin noch zusédtzlich eine religids-
politische Taktik des Autors gegeniiber einer etwaigen schiciti-
schen Lokalinquisition zu sehen ist oder nicht. Sicher jedoch
entspricht die Mahnung zur Vorsicht Amolis echtem religidsen
Denken.

Zu sehr diirfte ihn wohl die $ufik und auch der Gedanke an den
fana' gepridgt haben, als daB die {iberlegungen hinsichtlich der
negativen Theologie nicht sein ureigenstes theologisches Denken
verrieten. Ohne prim#re Polemik oder Apologetik leitet der
Sayyid zu den theologischen Fragen hin. Alle méglichen Antworten
stehen dabei stets unter dem Eindruck des fan&'. Sie impli-
zieren, daB8 man sie eventuell auch anders ausdriicken kann, wie
die fiberlegungen zur Eigenart der Erkenntnis im kontingenten
Bereich gezeigt haben. Vielleicht gehdrt es mit zu dem tiefsten
Eindruck, den die Lektiire dieses Buches hinterlé8t, zu sehen,

1) Emoll 32 ff.
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wie bescheiden letztlich der Autor mit all seinem Begriffs-
apparat vor dem Hohen und Erhabenen, woriiber er spricht, in

den Hintergrund tritt und verblaBt. Nicht eifersiichtige Recht-
haberei und streitbare Spitzfindigkeit leiten ihn zum Schreiben
an, sondern der aufrichtige Dienst, anderen bei der Suche nach
Gott hilfreich beizustehen.

Indem sich Emoll dieses Ziel setzt, hofft er, den historischen
Graben zwischen §lfik und Schica zu iiberbriicken. Er versucht,
die $0fik zum Ursprung ihrer Erkenntnis zuriickzufiihren, indem
er sie mit der Lehre der heiligen Imame verbindet. Fiir uns ist
dabei wichtig, die Relativitét des theologischen Systems, wie
sie uns die erkenntnistheoretischen {iberlegungen der negativen
Theologie lehrten, stets vor Augen zu haben, wenn wir die- Lehr-
aussagen des Sayyid Haidar Amoll, kurz: seine Theologie, be-
trachten.. Wir kdnnten ihm wohl kaum grbBeres Unrecht antun, als
ihn in seinen Lehraussagen zu dogmatisieren, um diese dann einer
gedachten Inquisition zu unterbreiten1.

Manch einen modernen Betrachter mag es merkwiirdig anmuten, ein
Lehrsystem aufzuzeigen, ohne es gleichzeitig zu dogmatisieren.
Doch fordert eine gerechte Beurteilung, da8 men nicht Inter-
pretationen wagt, die der interpretierte Autor selbst weit von
sich weisen wiirde. Wer ihm vielmehr gerecht werden m&chte, wird
alle Elemente in Erwégung ziehen, die der Autor selbst beriick-
sichtigt wissen will. Fiir Sayyid Haidar Amoll besagt dies, daB
seine negative Theologie bei der ErSrterung seiner Theologie
nicht auBer acht zu lassen, sondern bestens im Auge zu behalten
ist. Deshalb wollen wir von nun an Amolls Theologie kennen-
lernen, ohne etwaigem Héresieverdacht mit geiibtem Spiirsinn
nachzugehen und ihn, sofern er sich bestétigt, gebiihrend zu
brandmarken. Nicht Amolls Rechtgléubigkeit, sondern seinem
Glauben im Sinne eines theologischen Lehrsystems gilt unser

1) Natiirlich bedeutet Schica fiir Amoll immer die Imamlya, da
sie fiir ihn die einzig legitime Form ist; vgl. Amoll 427,
434 f. .
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Interesse. Erst wenn von vielen Schiciten einmal feststeht,
was sie glauben, wird zu erkennen sein, was Schifa letztlich
im Unterschied zur Sunna ist und wo im Bereich der Schica
Héresie und Rechtgléubigkeit eventuell anzusetzen sind. Bis
dahin aber ist noch ein weiter Weg. Vorerst ist noch nach
dem Glauben einzelner Schi¢iten im Laufe der Geschichte zn
fragen. Deshalb gilt es nun, "sine ira et studio" Amolis
Theologie zu untersuchen.




F. Die Theologie Amolis

I. Der Tauhid

Kaum ein anderer Begriff kehrt in ZAmollis groBem Werk Gamic
al-asrar wa-manba® al-anwdr so h#ufig wieder wie gerade der
Begriff des tauhld. Ja, es scheint, daB das ganze Denken des
Sayyid unermiidlich um ihn kreist, alle seine Nuancen zu erfas-
sen sucht und schlieBlich seine kosmo-theologische Tragweite

in die Helle des BewuBtseins fiihren m&chte. So erklért sich,
daB8 in immer neuen Unterscheidungen und Einzelbeobachtungen
dieser Begriff meditiert wird. Vom ersten Kapitel des Vorwortes
an durchzieht er das ganze Werk und stellt somit einen Zentral-
begriff der Theologie Amolls dar.

Wer aber erfassen will, weshalb Emoll dem tauhid eine so zentra-
le Stellung einrdumt, muB sich gleich zu Anfang eine Unter-
scheidung vor Augen fiihren, die sein Versténdnis erst ermdglicht.
So unterscheidet unser Autor némlich zwischen einem tauhid al-
ulihl und einem tauhld al-wuZlUdl. Alle Unterscheidungen, die
bisher fiir den tauhld angefiihrt wurden, lassen sich nach Amoll
in diesen beiden Arten zusammenfassen1.

At-tauhld al-ulfihl bedeutet in diesem Zusammenhang Gott, wie
wir ihn etwa mit der Bekenntnisformel der Xahada bezeichnen.

Der Herr-Gott, Schopfer von Himmel und Erde, ist hier in seiner
Einmaligkeit und Einzigkeit angesprochen. Es ist der tauhld,

der jeden mbglichen Gedanken an den Polytheismus strengstens
und kompromiBlos ausschlieB8t und bekﬁmpftz. Sein Bekenntnis
umfaBt Gottes unendliche Transzendenz und damit den reinen
Monotheismus, den jeder Muslim als seine wesentlichste Glaubens-
aussage betrachtet.

1) Emoll 168.
2) Emoll 157.
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Von diesem tauhld al-ulthl ist der tauhid al-wuZUdl zu unter-
scheiden. Mit ihm fithrt uns die Spekulation in eines der
schwierigsten Gebiete der traditionellen Philosophie. Wenn
némlich Gott allein ist, in welcher Weise kann dann im Bereich
der Schopfung von Sein gesprochen werden? Wenn die Dinge sind,
in welchem Sinne kommt ihnen dann Sein zu, da Gott das Sein
schlechthin (al-wuZtd al-mutlaq) ist? Diese Frage beriihrt
letztlich das Verhdltnis des kontingenten zum absoluten Sein,
durch welches es ist1.

Allein die Schwierigkeit, dieses Problem in Worten auszudriicken,
deutet an, was Amoll hier mit tauhld beschreiben will. Insofern
némlich von etwas gesagt werden kann, es ist, bewirkt das Sein
(al-wugtd), daB es ist. Deshalb ist das, was iiberhaupt alles
untereinander verbindet und sein 1éB8t, das Sein (al-wugud), das
nicht mehr weiter unterteilt werden kann, da es alles umfaBt.
Welchem dieses nicht mehr zukommt, das ist auch nicht. So hebt
das Sein einerseits die vielen einzelnen Seienden auf (nafl
wugtidat katira) und offenbart zum andern, da8 es nur ein einzi-
ges Sein (itbat wuznd wahid) gibt?.

Angesichts des absoluten Seins erhebt sich nun die Frage nach
dem Seinscharakter der kontingenten Dinge, die alle durch das
Sein sind. Einzig denkbar scheint somit, da8 alles (kull Bai')
nur ist, insofern es angefiigt (mudaf) ist an das absolute Sein
(al-wugtud al-mutlaq), wobei aber diesen Anfiigungen (idafat) an
sich, d.h. unabhéngig vom absoluten Sein (£f1 1-parig), kein
Sein zukommta. Den kontingenten Dingen kommt folglich Sein nur
insofern zu, als sie in einer relativen Anfiigung (idafa nisbiya)
zum absoluten Sein stehen. Dabei entspricht aber die Relation
nur der Sicht des Kontingenten auf Gott hin und nicht umgekehrt,

1) Auch in der christlichen Philosophie ist diese zentrale Frage
immer wieder gestellt und behandelt worden; vgl. dazu etwa
Gustav Siewerth, Das Sein als Gleichnis Gottes, Heidelberg
1958.

2) Zmoll 157.

3) Amoll 111.
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da der vollkommene Gott keine Relationen haben kann. Von auBen
némlich gesehen, gibt es nur das Absolute, bzw. den Absoluten
(al-mutlag). Natiirlich muB im Relationsbereich selbst schon
eine gewisse Abhéngigkeitsbeziehung vom Absoluten zum Kontin-
genten gesehen werden, denn "das Kontingente (al-mugayyad) ist
(maugiden) durch das Absolute, ohne es ist es {iberhaupt nichts
(ma‘dﬂman)ﬂﬂ

So kann es kaum verwundern, da8 Amoll folgerichtig von Gott als
dem eigentlichen Sein (al-wuZud al-haqIql) sprichtz. Deshalb

"muB man erkennen, daB der Weg und die N&he von Gott her -
gepriesen sei er! - zu dem, was ist (al-maufudat) und geschaffen
wurde (al-mablfigdt), verschieden ist von dessen Weg und Néhe

zu ihm, denn (Gottes) Weg und Nihe zu ihm verleihen das g&tt-
liche Umfangensein (al-ihdta) und das Sein (al-wugnd), wahrend
sein Weg und seine N&he zu ihm (sc. Gott) eine natiirliche Dis-
position (al-isticdad) und Haltung (as-sulik) bestimmen.“3

Kennt Zmoll auch verschiedene Stufen dieser Nihe des Kontingen-
.ten zu Gotta, so ist dennoch letztlich alles auf Gott hinbezogen
und nur durch imn’. "Alles (al-kull) némlich ist er (huwa), ist

1) Amoll 335.
Ein #hnlicher Gedankengang iiber die Relation findet sich bei
Thomas von Aquin, Summa theologise I 13,7c: "Cum igitur Deus
sit extra totum ordinem creaturae, et omnes creaturae ordi-
nentur ad ipsum, et non e converso, manifestum est quod crea-
turae realiter referuntur ad ipsum Deum; sed in Deo non est
aliqua realis relatio eius ad creaturas, sed secundum rationem
tantum, inquantum creaturae referuntur ad ipsum."
Auch fiir den Schépfungsbegriff Amolls im Sinne des mudaf ila
l-wuztd al-mutlaq findet sich bei Thomas von Aquin eine Paral-
lele (S.th. I 45,3c): "Creatio in creatura non sit nisi rela-
tio quaedam ad Creatorem, ut ad principium sui esse."

2) Emoll 337.
3) Amoll 193.
4) Amoll 194, vgl. unten S. 108 f.
5) Amoll 265.
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durch ilm (bihi), von ihm her (minhu) und auf ihn hin (ilaihi)."1
Diese allumfassende Fiille driickt hinsichtlich seiner Einheit
wie seiner Vielfalt der tauhld al-wuZUdi aus.

H&lt man sich nun die beiden Bedeutungen des tauhld vor Augen,
so erahnt man miihelos, daB dieser eine zentrale Stellung in der
Theologie Amolis einnehmen muB. Sowohl die Meditation iiber das
Sein (al-wuftd) als auch jedes tiefere Eindringen in das Ge-
heimnis Gottes fiihren den Sayyid unweigerlich zum tauhid. Folge-
richtig lesen wir: "Das wichtigste ist, da8 du erkennst, da8
alles Sein auf den tauhId zuriickgeht, nach seinen Abstufungen
(cala maratibihi) gebildet ist, daB die Gesamtheit dessen, was
geschaffen ist (mauZudat), auf ihn hingeordnet ist und fiir ihn
erschaffen wurde und daB8 alle Propheten und Heiligen (auliya')
- iiber ihnen sei der Friede - nur gesandt wurden, um ihn auf-
zuzeigen und die Menschen zu ihm zu rufen.“2

Damit deutet Amoli zugleich den gesamten Horizont seiner Theo-
logie aus. Alles, was auBer Gott Sein hat, kann dieses Sein nur
von Gott haben und ist folglich kontingent3. Deshalb ist aber
auch das Sein letztlich ein einheitliches (tauhid). "Der Tauhid
ist das Erschauen (ru'ya) der Vielheit im Ursprung (<ain) der
Einheit und das Erschauen der Einheit im Ursprung der Vielheit."4
Die groBartige Wechselwirkung, die diesem Gedankengang zugrunde
liegt, verlockt allerdings zu mdglicher Héresie. Leicht lauft
der Theologe némlich Gefahr, iiber der fundamentalen Einheit des
tauhld al-wuZudl Gottes erhabene Transzendenz aufzugeben. Mehre-
re einzelne Dinge (wuZUdat) zugunsten eines einzigen Seins
(wugud wé_l;xid) zu leugnen, fiihrt leicht dazu, in allem nur noch
Gott zu sehen. Amoll aber weiB um diese Gefahr.

1) EmolI 106.
2) Amoll 96.

3) Amoll 111, 215, 221, 265, 335 u.0.;
Amoli, R 50.

4) Amoll 152.
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Ebensowenig, wie man né&mlich von einem Stiick eines Ganzen be-
haupten kann, es sei das Ganze, darf man von einem einzigen

Ding der Erscheinungswelt sagen, es sei Gott1. Das Verstehen

des tiefen inneren Zusammenhangs, den der tauhid al-wuZGdl zu
umschreiben versucht, suggerierte bisweilen den $Ufis &duBerst
miBversténdliche Formulierungen. So beklagt Amoll, daB8 manche
diesen Zusammenhang mit Kurzformeln wie: er ist das Ganze,

oder: das Ganze ist er, umschriebenz. "Wer (aber) zum wahren
Versténdnis gelangt ist (dU 1-<agl), der sieht #uBerlich (z&hiran)
die Kreatur und Gott von innen her (an_:inan)."3

Ist auch alles auf Gott bezogen und f&llt letztlich im tauhld
zusammen4, s0 muB dennoch zwischen Gott und der Welt unter-
schieden werden. Wer n&#mlich in allem Gott am Werk sieht und
nicht mehr zwischen ihm und den Dingen der Welt unterscheidet,
verliert auch den Sinn, darauf zu achten, ob etwas gut oder
bdse, erlaubt oder verboten iats. So entsteht bei der plumpen
Anwendung dieser schwierigen Lehre die Gefahr, ketzerische
Satze aui‘zustellen6 und die Einheit mit Gott zu weit zu treiben,
so daB fiir die Zweiheit und Andersartigkeit kein Platz mehr
bleibt’.

Indes bekennt sich AmolI, wie alle iibrigen Muslim, zu Gottes
Transzendenz und Allmacht, die sich vor allem durch den tauhid
al-ultihl ausdriicken lassen. Zunéchst soll uns aber nur die

1) Emoll 376. Diese Stelle ist bei Amoll 522 mitzuberiicksichti-
gen, da sonst die Gefahr einer pantheistischen Interpretation
besteht.

2) Emoll 377.
3) Amoll 220; #hnlich Amoll 419 f£f.

4)ETmo1T596,1 1110 Lohy 1510 £LL 2148 L2 B065 8 Pa S 3358 LRSS 54E LT
375, 604 ff. u.6.; #@hnlich EmolI, R 50, 101, 104 ff., 112,
115, 122, 196-200.

5) Emoll 414.

6) Emoll 415; ebenso beklagt sich Amoll 376 f. iiber pantheisti-
sche Fehldeutungen.

7) Emoll 416. Hier rechnet Amoll auch die Christen unter die
Hulullya; vgl. oben S. 47 f.
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Transzendenz beschéftigen.

Allah bezeichnet Gott in seiner ganzen Transzendenz. Weder Be-
griffe, noch Eigenschaften, noch all das, was die Sprache uns
letztlich bereitstellt, vermdgen ihn zu benennen oder gar zu
begreifen1. So meint Allah den tiefsten Wesensgrund, wobei-

die Betonung vor allem auf dem Aspekt der Transzendenz liegtz.
Daher ist Gott auch der letztlich Unzugéngliche, dessen Voll-
kommenheit sich menschlichem Zugriff entzieht. Gerade das Vissen
um die Vollkommenheit aber erfordert manch detaillierte Aussage,
die eine Konkretisierung trotz aller Transzendenz ergibt. Solch
detaillierte Aussagen nennt die theologische Fachsprache gdtt-
liche Attribute.

Die Bedeutung dieser gdttlichen Attribute im Verh#dltnis zum
tauhid ist ein besonders umstrittenes Kapitel der islamischen
Dogmatik. Auch fiir Amoll stellt sich diese schwierige Frage. Der
eigentliche Sinn des tauhld n&mlich schlieBt bereits aus, daB
weitere Aussagen gleichsam als Erweiterung (bi-za'ida) zum
Wesen treten3. Vielmehr driickt man nur die Vollkommenheit des
Wesens aus, wenn man gewisse Attribute auf Gott anwendet4. Des-
halb ist es auch legitim, davon zu sprechen.

Amoll setzt folglich bei den einzelnen Attributen keinerlei
eigensténdiges Dasein voraues. Ihre Aufzdhlung macht es nur
leichter, die Vollkommenheit des Wesens etwas mehr in den Blick
zu bekommen. Der unendlich transzendente Gott wird somit durch
die Attribute nicht erweitert, sondern lediglich durch deren
Aufz#hlung fiir den Menschen verstzndlicher. Das Wort Allah allein
ist aber schon der "Ausdruck fiir das Wesen mit allen Attributen"s.

1) Emoll 11363 vgl. dazu oben S. 78 ff.
2) Emoll 648, 1124, 1127, 1135 ff., 1160.
3) Emoll 101.

4) Kmoll 254.

5) Emoll 597.

6) Amoli 101.
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Zweli groBe Gruppen von Attributen sind dabei zu unterscheiden:
Einerseits handelt es sich um Attribute, die keinerlei Relation
nach auBen haben und damit lediglich der Darstellung von Gottes
Vollkommenheit dienen1. Zum anderen gibt es Attribute, die in
einem gewissen MaBe auch anderen Wesen, vornehmlich den Imemen,
zukommen. Es sind dies Attribute wie lebendig, wissend, wollend,
hérend, sehend und aprechendz.

Die Beispiele der zweiten Gruppe verweisen uns somit in den
Bereich der Analogie. Sie erinnern mitten in der Meditation
iiber Gott an die kontingente Welt. Zugleich aber sprechen sie
im Spielfeld von Transzendenz und Kontingenz die schwierige und
fiir den Islam so zentrale Frage der g&ttlichen Allmacht an.

II. Die gdttliche Allmacht

Unsere letzten Uberlegungen bezogen sich auf die g&ttlichen
Attribute. Eines der bedeutendsten und hervorstechendsten Attri-
bute ist das des Schopfers (al-paliq). Es steht in engem Ver-
héltnis zum Bekenntnis der Kontingenz des Universums und zur
gottlichen Allmacht.

UnmiSversténdlich bekennt sich Kmoll zu Gottes Allmacht, denn
Gott hat iiber alles Macht (al-qadir cala 1—kull)3. Wie ware
denn auch des Sayyid ausgeprégter Kontingenzbegriff ohne ein
entsprechendes Bekenntnis zur gdttlichen Allmacht denkbar? Wenn
wirklich alles nur durch ihn da iat4, so spricht ihm diese Aus-
sage fast eine unbeschrénkte Allmacht zu. Trotz des auBer-
ordentlich ausgeprégten Meditierens hinsichtlich des tauhlid al-

1) Emoll 254 f.
2) Emoll 256.

3) Kmoll 109.

4) Emoll 595 u.o.
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wuZtudi bekennt sich Amoll im klassischen Sinn zu Gottes All-
maecht. Ja sogar die traditionelle Kausalit#étsauffassung macht
er sich noch zu eigen. Manch einer glaubt vordergriindig Ur-
sachen fiir einen gewissen Ablauf von Ereignissen erkennen zu
kénnen. Wer aber zur Tiefe der Erkenntnis gelangt ist, weiB,
deB dies nicht so ist, sondern daB Gott letztlich jegliches
Handeln bedingt1.

Vielleicht ist es von Vorteil, einmal kurz einzuhalten, um die
auBerordentliche Ausgewogenheit des Lehrgehalts besser auf uns
wirken zu lassen. Bei allen bisherigen {lberlegungen némlich
stellten wir fest, daB Amoll konsequent seinem Prinzip treu
bleibt. Die negative Theologie, die er als Methode angenommen
hat, bewahrte ihn vor apodiktischen Aussagen. Obwohl er sich
sowohl betreffend Pantheismus und Emanationslehre als auch
hinsichtlich der Allmacht und schlieBlich noch, wie wir bald
sehen werden, beziiglich der menschlichen Freiheit bis an den
Rand der klassischen Héresien des Islam vorwagt, hat er an-
scheinend keine einzige dieser Grenzen iiberschritten. Zu stark
beherrschte ihn wohl der Gedanke, man kémne letztlich nichts
exklusiv behaupten, so daB es ihm wohl gelang, einen mittleren
Weg einzuhalten.

Gerade hierin liegt die Faszination seines Werkes Gamic al-asrar
wa-menba¢ al-anwdr. An zahlreichen Stellen fijhlt der ILeser, wie
ihn Emoll scheinbar zielstrebig auf eine Héresie zufiihrt. Doch
Xurz bevor die Grenze des Tragbaren iiberschritten wird, halt
Amoli ihn zuriick und lenkt die Meditation auf einen anderen
Aspekt, den das {iberschreiten ausschldsse. Deshalb kann men nur
im Gesamten des Systems einzelne Sétze anfiihren und ihren Stel-
lenwert bestimmen. Wer eklektisch nach Zitaten sucht, ist kaum
davor gefeit, Amoll nahezu sémtliche denkbaren Héresien zu
unterschieben.

1) Amoll 424.
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LéBt men hingegen die n&tige Vorsicht walten, so iiberrascht
immer wieder Amolls kiihnes und doch vorsichtig ausgewogenes
Denken. Seine groBe Kenntnis zahlreicher islamischer Extremisten
vermittelte ihm ein Gefijhl fiir die Mitte. Dank der negativen
Theologie braucht er aber selbst diese ausgewogenen iiberlegungen
nicht als dogmatisch satzhaftes Lehrsystem darzustellen. Wie
anders hédtte er auch sonst die auBerordentliche Spannung aus-
halten kdnnen, die ein Begriff wie tauhld mit der Unterschei-
dung zwischen dem tauhid al-ulGhI und dem tauhid al-wuZGdl mit
sich bringt? Er wére zweifelsohne gendtigt gewesen, den einen

so sehr dem anderen vorzuziehen und ihn iiberzubetonen, daB er
nahezu ausschlieBlich geworden wédre. Ein kurzer Blick in die
Geschichte des Kalam der Sunna etwa lehrt, wie rasch man aus
apologetischen Anliegen heraus in solche extremen Positionen
getrieben werden kann. Geradezu klassisch 1d8t% sich dies am
Kausalitédtsproblem aufzeigen1. Doch auch hier spiirt der Leser
Amolis abgewogenes Urteil.

Wer zur Tiefe der Erkenntnis gelangt ist, so stellten wir mit
Amoll fest, weiB, daB Gott letztlich jegliches Handeln bedingtz.
Dennoch ist sein Wirken nicht plump und einseitig vorzustellen.
Gott ist ja nicht so im Sein der Dinge anwesend, daB dort zwei
Elemente oder sogar eine Vielzahl im Wesen in irgendeiner Weise
angenommen werden mﬁBtenB. Vielmehr wirkt er durch das Wesen
(facil bid-dat), ja er hat diese Gewalt kraft des Wesens (qadir
bid-dat) und wirkt durch dessen Wirkvermdgen (qadir bi-qudrati-
ha)4. So ist Gott der innerste Kern von allems.

Dennoch kennt Amoll beim Geschehen auch eine Mitwirkung der

1) Vgl. Peter Antes, Prophetenwunder in der A¥cariya bis al-
Gazall (Algazel), Freiburg 1970 S. 47 ff.

2) Emoll 424.
3) Amoll 607 ff.
4) Amoll 617.
5) Amoll 310 ff.
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Geschﬁpfe1. Sehr tiefsinnig definiert Amoll das Wirken Gottes
als den Ausdruck fiir das Hervorgehen (sudiir) der geschaffenen
Dinge aus ihm hinsichtlich der positiven Eigenschaften2.

In den folgenden Abschnitten berichtet er iiber die einzelnen
Schulmeinungen zu diesem ZuBerst schwierigen Problem. Dabei
scheint es allgemeine Gelehrtenmeinung zu sein, daB es sich
letztlich immer um Gottes Wirken handelt (laisa 1-facil fiha
haqiqatan illa huwa)3. Natiirlich weiB Amoll bestens, daB es

sich hier um eine tiefe Einheitssicht des Geschehens und gott-
lichen Wirkens iiberhaupt (at-tauhid al-fi€1i) handelt. Sie darf
aber nicht iiber das Vorhandensein des Bosen hinwegt&duschen.

Wer némlich einfachhin in allem Gott am Werk sieht, vermag nicht
mehr gut und bdse oder erlaubt und verboten voneinander zu
unterscheidenA. Selbstversténdlich kann diese Einheitssicht
nicht vordergriindig auf jedes einzelne Geschehen angewandt
werden.

Die Gefahr, den tauhlid al-fi€li in solch simplifizierenden Lehr-
sdtzen darzustellen, hat Amoli klar erkannt. Mit scharfen Worten
stellt er deshalb fest: "Jeder, der sagt, die Gesamtheit der Ta-
ten (gamic al-af<dl) gehe von Gott - gepriesen sei er! - aus
und zwischen seinem (sc. Gottes) Tun und dem eines anderen nicht
unterscheidet, der ist vom Geschlecht (qabil) des Teufels und
aus dessen Gefolgschaft.“5

Bisher haben wir versucht, den Rahmen des tauhlid, wie ihn Sayyid
Haidar Amoll sieht, auszuschreiten. Es fiel auf, daB er von ei-
nem tiefen Erlebnis der Einheit ausging, das sich in doppelter
Ausformung ausprégte: Alles Sein ist durch sein Sein auf den

1) Amoll 387.
2) Emoli 275.
3) Amoll 283.
4) Emoll 414.
5) Emoll 289.
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tauhld bezogen1, wobei es vor allem im tauhld al-wuZldI seine
letzte und tiefste Einheit findet. Diese Einheit zu erkennen
und zu bekennen, bedarf es einer speziellen Erkenntnis. Zu ihr
gelangt nur der wall und damit auch jeder, der an der waldya
teilhat. Dabei steht fiir Amoll eindeutig fest, daB Ali absolu-
tes Siegel der walaya und der Mahdl relatives (al-muqayyada)
Siegel der walzdya istz. So gestatten die Imame die Teilhabe an
dieser waldya. Sie ermdglichen damit zugleich, die innere Seite
(batin) des tauhld zu erfassen.

Deshalb nimmt es nicht wunder, da8 Amoll dem tauhld al-wuZudi,
der die innere Einheit alles Seins anspricht, den tauhld al-
auliya' parallel setzt3. Auf die groBen Gefahren des MiBver-
sténdnisses hinsichtlich dieses tauhld haben wir bereits hin-
gewiesen. Er beinhaltet eine Erkenntnis, aus der man nicht
leichtfertig dogmatische Formulierungen ableiten kann. Nur jahre-
langes Einiiben in diese Art der Betrachtung ermdglicht die
rechte Sicht. Sie allein gewéhrt das Wissen um Gott und die
We1t4. Sie lehrt die fundamentale Einheit alles dessen, was ist,
ohne gleichzeitig die radikale Verschiedenheit Gottes von der
Welt durch das Bekenntnis ihrer Kontingenz auBer acht zu lassen.
Nur solchen $ufis, die an der waladya teilhaben, scheint eine
derartige Form von kaSf mtglich, woraus sich fiir AZmoll die
zwangslédufige Einheit von $Ufik und Schica ableiten 1&8t.

Der HuBere tauhld, das Bekenntnis "es gibt keine Gottheit auBer
Gott" betont Gottes Einzigkeit. Sie nannten wir oben den tauhld
al-ultthi, von dem die Propheten Zeugnis ablegen. So ertffnet
sich hier eine zweite Parallele. Wie némlich der tauhld al-

1) Emoll 96.

2) Emoll 767, 792, 867; dabei widersetzt er sich sogar Ibn
€Arabl, dem er sich ansonsten gerne anschlieBt.

3) Amoll 171.

4) Es sei darauf hingewiesen, daB dieses Wissen "bil-kaSf wal-
mudghada wad-dauq wal-fana' wa-gair dalika" (Amoli 1266)
erlangt wird.
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wuZidl dem tauhld al-auliya' entspricht, so verhalt sich der
tauhid al-ultthl zum tauhlid al—anbiy§‘1. Doch im Gegensatz zum
tauhlid al-auliya' birgt dieser die Gefahr der Hédresie in sich.
Es ist die Siinde des &irk. Die Einzigkeit Gottes n&mlich kann
nie so exklusiv verstanden werden, da8 die Menschen nicht ande-
re GStter Allah gleichsetzen kbnnten. Wiéhrend der tauhid al-
wughdl alles, was ist, vollsténdig umfaﬁt und deshalb keinerlei
Raum fiir anderes Sein bietet, verleitet der tauhid al-uluhi,
der #uBere tauhld also, von dem die gesandten Propheten kiinden,
immer wieder dazu, andere Gotter Gott beizugesellen und damit
die Siinde des Birk zu begehen.

Sayyid Haidar Amoli kennt die Gefahren, die mit beiden Seiten
des tauhid verbunden sind, sofern man nicht mehr deren innere
Einheit sieht; sofern man vergiBt, daB der tauhlid der Propheten
die AuBenseite des anderen, und daB8 der tauhlId al-wuZudl die
Innenseite des tauhld al-ulfhl ist. "Das wichtigste ist, daB

du erkennst, daB alles Sein auf den tauhld zuriickgeht, nach
seinen Abstufungen gebildet ist, daB die Gesamtheit dessen, was
geschaffen ist, auf ihn hingeordnet ist und fiir ihn erschaffen
wurde und daB alle Propheten und Heiligen (auliya') - iiber
ihnen sei der Friede - nur gesandt wurden, um ihn aufzuzeigen
und die Menschen zu ihm zu rufen."

Das Wissen um Innen- und AuBenseite zugleich hebt zwar keines-
wegs deren innere Spannung auf, verhindert aber jedes Hinneigen
zu extremistischen AuBerungen. So erfahren mbgliche AuBerungen
zugunsten eines Pantheismus oder einer etwaigen Emanation3 ihre
definitive Korrektur im tauhliId al-ulthl, der eindeutig darum
weiB, daB Gott von der Welt unterschieden werden muB4. Dabei
wird Gottes eindeutige Herrscherstellung iiber diese Welt um

1) Amoll 170.
2) Amoli 96.
3) Emoli 157, 265, 1168 u.d.
4) Amoli 151 ff, 350 ff. u.d.
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keinen Deut verringert1. Zugleich aber gesteht Amoll auch den

GeschOpfen in einem gewissen Sinne eine echte Wirkmoglichkeit
2

zu .

Die einzelnen Lehraussagen, die wir hier aneinandergereiht haben,
lassen sich philosophisch kaum in ein System bringen. Dennoch
zollt Amoll jeder einzelnen gebiihrende Beachtung3. Vielleicht
ist dieser Weg in einem geschlossenen philosophischen System
{iberhaupt ungangbar. Gerade aber die negative Theologie gab
Imoll die M8glichkeit, Aussagen kurz vor der letzten philoso-
rhischen Konsequenz stehen zu lassen und sie nicht mehr mit
anderen zu konfrontieren. Dem Anliegen der einzelnen Koranaus-
sagen wird somit Rechnung getragen. Wo eine philosophische Aus-
sbhnung nicht erreicht wird, werden AuBerungen in ihrer Gegen-
sdtzlichkeit belassen. Dank der negativen Théologie werden sie
allerdings, so will es zumindest scheinen, entschérft.

Der Leser des (&mic al-asrar wa-manbac al-anwar, auch der euro-
péische Leser, wird zugeben, sofern er sich iiberhaupt auf Amolls
philosophische Meditation einl#&Bt, daB8 die belassenen Wider-
spruchspaare an Widerspriichlichkeit verloren haben. Bisweilen
wird er sie sogar erst nochmals nachkonstruieren miissen, um zu
erkennen, daB der Widerspruch letztlich nicht aufgeldst werden
konnte. Ohne jéden Zweifel liegt hierin die Faszination des
Autors. Nie geht er weder in der einen Richtung noch in der
anderen zu weit. Da8 der Widerspruch dennoch an AnstdBigkeit
verliert, bewirkt die negative Theologie, die ihn vor dogmati-
schen Formeln bewahrt. Was nicht geldst wird, findet seine Auf-
16sung erst im unaussprechlichen Geheimnis Gottes, fiir das jede
theologische Aussage nur Hinweis (iéara)4 ist.

1) Emoll 350 ff., 617 u.ds.

2) Emoll 387.

3) Es muB darauf hingewiesen werden, da8 uns hier primér Zmolis
Theologie und Ansicht zu gewissen Fragen interessiert. Des-
halb unterbleiben fiir die Beweisfiihrung weitgehend seine Be-
lege aus Koran und Tradition, also etwa der ganze zweite asl.

4) Emoll 143 u.8s.
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Trotz zahlreicher positiver theologischer Aussagen verfolgt
Sayyid Haidar Amoll konsequent das Prinzip der negativen Theo-
logie. An keiner einzigen Stelle hat er es, soweit wir sehen,

Je aufgegeben. Dennoch verfiel er auch nicht in totales Schwei-
gen. Gerade darin liegt wohl seine erstaunliche Leistung, da8
er etwas aussagt, ohne das Unsagbare letztlich anzutasten. Es
wére zu vordergriindig, das Prinzip der negativen Theologie,

wie es Amoll versteht, als theologischen Trick abzutun, durch
den jener einem etwaigen Hiresieverdacht durch seine Zeitge-
nossen entgehen wollte. Dazu scheint sein Werk viel zu aufrich-
tig zu sein. Wie groB8 Amolls Leistung ist, kann nur der erahnen,
der sich schon mit Theologen beschiéftigt hat, die eine negative
Theologie versucht haben. Er weiB némlich, daB es nur ganz weni-
gen gelungen ist, die innere Spannung zwischen positiv theolo-
gischen Aussagen und der negativen Theologie konsequent durch-
zuhalten.

Zentral im Denken Amolis ist, wir sagten es eingengs, die Frage
nach dem tauhld. Alles ist letztlich auf ihn angelegt, alles
wird letztlich von ihm umfaB8t und dennoch bleibt Gott der ewig
Transzendente, den kein Auge je geschaut hat. Diese Botschaft
bezeugten uns die Propheten und die Heiligen (auliya'). Sie
sind gekommen, um uns diesen tauhld aufzuzeigen, uns zu seiner
Erkenntnis zu filhren und zu ihm zu rufen1. Deshalb empfiehlt. es
sich, nach dem tauhld die Antwort des Menschen auf diesen g&tt-
lichen Aufruf, wie er uns durch den Mund der Propheten und
Heiligen (auliya') kundgetan wurde, zu betrachten.

1) Vgl. ZmolI 96.
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III. Die Antwort des Menschen

Die einzig mbgliche Antwort des Menschen auf die Erkenntnis des
tauhld ist die Lobpreisung (tasblh)1. Sie setzt natiirlich die
Erkenntnis des tauhld voraus. So ist es naheliegend, da8 Amoll
sie als hochste Stufe anfiihrt. Ihr gehen vorauf das Wissen um
das Sein (wugltd) sowie darum, daB dieses ein einziges (wahid)
ist. "Wenn dies aber sich so verhidlt, ist (mauguda) die natiir-
liche und wahre Erkenntnis in allem (fI kull éai')."2 Sie be-
zieht sich allein auf den tauhld. So wird dieser zur Grundlage
der Religion.

"Hinsichtlich der Propheten - iiber ihnen sei der Friede! -
gllt das Wort Gottes - gepriesen sei er! - : 'Er hat euch als
Religion (min ad-dini) verordnet, was er (seinerzeit) dem Noah
anbefohlen hat, und was wir (nunmehr) dir (als Offenbarung)
eingegeben, und was wir (vor dir) dem Abraham, Mose und Jesus
anempfohlen haben (mit der Aufforderung): Haltet die (Vor-
schriften der) Religion (aqimi d-dina) und teilt euch nicht

(in verschiedene Gruppen)!'3 Dabei ist 'die Religion' (ad-din)
der tauhld und das bedeutet, daB 'ihr euch halten sollt' (aqImi)
an den tauhld, welcher die 'gtttliche Religion'(ad-din al-ilahi),
der wahre Weg (at-tariq al-haqliql) und der rechte Weg (ags-sirat
al-mustaqim) ist, und 'teilt euch nicht', weil er der Grund-
pfeiler (al-agl) ist, den alle Propheten und Heilige - iiber
ihnen sei der Friede! - anbefohlen haben."4

"Hinsichtlich der Heiligen gilt das Wort Gottes - gepriesen sei
er! - : 'Gott wird Leute bringen, die er liebt, und die ihn
lieben' bis zu seinem Ausspruch: 'Das ist die Huld Gottes. Er

1) Amoll 116.
2) Zmoll 116.
3) Koran, Sure 42,13(11).
4) Emoll 121.
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gibt sie, wem er will. Gott umfaBt (alles) und weiB Bescheid.‘1
Hinsichtlich der Engel gilt das Wort Gottes - gepriesen sei
er! - : 'Wir lobsingen dir und preisen deine Heiligkeit'z."3

Wehrend in der zweiten Stelle eindeutig der Bezug zum Lobpreis
hergestellt wird, den die Menschen wohl mit den Engeln gemein
haben, versucht das erste Zitat, die theoretische Begriindung

fiir diese Meinung zu liefern. Es muB8 auffallen, wie kunstgerecht
Amol1 iiber den angeblich inneren Sinn dieses Verses zu seiner
Auslegung gelangt. Keineswegs n#mlich geht aus dem zitierten
Koranvers der Bezug zum tauhld hervor. Wenn der islamischen
Gemeinde der Aufruf zuteil wird, sich nicht zu teilen, so ist
zwar eine gewisse Idee einer Einheit damit angesprochen, doch
bedarf man wohl des gesamten religidsen Bezugsystems von Amoll,
um darin den weiter oben genannten tauhld zu erkennen. Da8
Amoll aber so vorgeht, zeigt, daB seine philosophischen Medi-
tationen sich weitgehend als Wortspekulationen darstellen. Nur
80 kann man verstehen, daB er die Aufforderung, sich nicht zu
teilen, als Mahnung zur Einheit versteht. In dieser Einheit
sieht er rein von der Wortwurzel und ihren Abwandlungen her zu-
gleich den tauhlid. Damit aber f&#llt das Stichwort, das dann auch
entsprechend die Identifikation mit der Religion bedingt. So
ermbglicht ihm diese Spekulation, ausgehend von einer wiinschens-
werten Einheit der muslimischen Gemeinde zur Einheit der Religion,
der Religion der Einheit (tauhId) vorzustoSen. Dabei wird Reli-
gion (ad-dIn) zun#échst formal als Gemeinschaft der Gliubigen,
die sich nicht aufsplittern soll, aufgefaBt. Zugleich aber wird
mit Religion die inhaltliche Seite angesprochen. Religion steht
somit fiir die Bekenntnisformel der Sahada. Mit ihrer Aussage

1) Beide Zitate stehen Koran, Sure 5,54(59). Zur Zitationsmetho-
de ist es sehr instruktiv, die Stelle im Koran nachzulesen,
um zu sehen, daB sie mit dem hiesigen Kontext kaum in Ver-
bindung gebracht werden kann.

2) Koran, Sure 2,30(28).

3) Amoll 122.
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aber, es gibt keine Gottheit auBer Gott!, beriihren wir den
tauhld. So schlieB8t sich im Meditieren Amolls der Kreis, den
er in knappen Andeutungen an der genannten Stelle zog.

Die zweite Stelle verdient deshalb unser Interesse, weil das
gegenseitige Verhdltnis zwischen Gott und den Heiligen als
Liebe umschrieben wird. Dabei verweist diese Umschreibung auf
einen vertrauten Umgang mit Gott, der dementsprechend ein an-
sonsten ungewShnliches Wissen mit sich bringt. Doch wie bei den
Engeln fiihrt anscheinend diese Schau Gottes auch die Menschen
zur Lobpreisung. Mit Hilfe zahlreicher Koranstellen wird im
folgenden‘l gezeigt, daB die gesamte Schipfung auf die Lobprei-
sung Gottes angelegt ist. Geradezu als Resiimee zitiert Amoli
den folgenden Koranvers: "Hast du denn nicht gesehen, da8 sich
vor Gott (alle in Anbetung) niederwerfen, die im Himmel, und
die auf der Erde sind, desgleichen die Sonne, der Mond und die
Sterne, die Berge, die Bdume, die Tiere und viele von den
Menschen?"“ Global gibt unser Sayyid darauf wiederum mit dem
Koran zur Antwort: "Jedes (Wesen) weiB, wie es (seiner Art ent-
sprechend) zu beten und (Gott) zu preisen hat. Gott weiB Be-
scheid iiber das, was sie tun."

Des Menschen Auftrag und Bestimmung ist damit klar umrissen.
Doch setzt die Verwirklichung seines eigentlichen Auftrages,
némlich zu beten und Gott zu preisen, voraus, daB8 er zur Er-
kenntnis (al-ma‘rifa) iiber den Schdpfer und die Schdpfung ge-
langt ist; erst sie ermdglicht dem Menschen den inneren Vollzug
dieses Lobpreises auf den Sch6pfer4. So fiihrt der religiGse
Vollzug des Islam mit allen seinen Aspekten den Menschen zum
wahren Menschsein. Nur der religidse Mensch entspricht seiner

1) Zmoll 123.

2) Koran, Sure 22,18; zitiert bei Amoll 123.
3) Koran, Sure 24,18; zitiert bei Amoll 123.
4) Emoll 124, #hnlich auch Amoll 634.
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Bestimmung und gelangt deshalb zu seiner Vervollkommnung. Wem
dies alles aber fehlt, der ist kein voller Mensch mehr. Er ist
nur noch in verringertem MaBe als Mensch anzusprechen (naqi§)1.
fiir den das Wort des Koran gilt: "Er geht des Diesseits und des
Jenseits verlustig. Das ist der offensichtliche Verlust."2
Dennoch ist der tauhlid "die Grundlage der Religion und des Islam
und die Ursache fiir Paradies und H6lle. Und entsprechend der
#uBeren Seite (az-zahir) ist dies offenkundig, da8 er die Grund-
lage der Religion und des Islam ist, denn der '&uBere Islam'
wird nur durch das Verneinen vieler Gotter und das Bejahen
(itbat) eines einzigen Gottes erlangt, so wie du sagst: es gibt
keine Gottheit auBer Gott, und dies meint das Wort 'at-tauhld
al-ultihi'. Entsprechend der inneren Seite (al-batin) ist eben-
falls offenkundig, daB er die Grundlage der 'wahren Religion'
(ad-din al-haqiqi) und des 'absolut sicheren Islam' (al-isl&m
al-yaqini) ist, denn der 'innere Islam' wird nur durch das Ver-
neinen der vielen einzelnen Dinge (wuZtdat) und des Bejahen
eines einzigen Seins (wuZtid wahid) erlangt, so wie du sagst:
Nichts ist auBer Gott, und dies meint das Wort 'at-tauhid al-
wugtdi'. Folglich steht fest, daB er (sc. der tauhld) die Grund-
lage der Religion und des Islam ist und zwar hinsichtlich seiner

duBeren wie seiner inneren Seite."3

Imolis Sufik kommt besonders stark bei der Betrachtung des tauhid
als Ursache fiir Paradies und Holle zum Ausdruck, wenn er fol-
gert: "Wer nicht Muslim ist und nicht an den #uBeren tauhid al-
ulthl glaubt, geht nicht ins Paradies ein, sondern gehdrt zu
denen, die in der H8lle sind, gem&B dem Wort Gottes - gepriesen
sei er!: 'Wer Gott (andere Gotter) beigesellt, dem hat Gott den
Eingang in das Paradies versagt. Das Hollenfeuer wird ihn auf-

1) Amoll 131.
2) Koran, Sure 22,11; zitiert bei Amoli 131.
3) Emoll 139.
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nehmen. Und die Frevler haben keine Helfer.'1 Ebenso geht der,
der nicht Muslim ist und nicht an den inneren tauhid al-wuZtdl
glaubt, nicht in das wahre Paradies ein, welches die muééhada2
ist, sondern gehdrt zu denen in der wahren Hélle, welche im Ver-
hiillen (hiZab) und dem Entzug (hirman)> des Geliebten besteht.

So lautet auch das Wort Gottes - gepriesen sei er!4: 'Gott
vergibt nicht, daB man ihm (andere G&tter) beigesellt. Was darun-
ter liegt, vergibt er, wem er (es vergeben) will. Tmd wenn einer
(dem -einen) Gott (andere Gdtter) beigesellt, ist er (damit vom
rechten Weg) weit abgeirrt'."5

Die auffallende Identifikation der Aussagen der Propheten und
Heiligen mit den beiden Hauptausprégungen des tauhlid deutet zu-
gleich deren innerste f{ibereinstimmung an. Sowohl die Propheten
als auch die Heiligen bezeugen, daB alles auf den tauhld hin-
geordnet ist . Darin stimmen sie iiberein. Deshalb kann auch
Amoll sagen, daB es letztlich zwischen den Propheten und den
Heiligen (auliy&d') keinen Unterschied gibt7. Kaum ein
Sinin ngd teawa iy e siwsobhEl S hseanied Bt R RS mE ol Sy e slo L —
waeiat S ns foo ol gie n8. Ja, Amoll pr#zisiert diesen Gedanken
noch an anderer Stelle. Die Propheten u n d Heiligen sind
Quelle (manba¢) der Erkenntnis?. So wie das Aufgehen der Sonne
von allen gesehen werden kann, miiBte auch diese Einsicht allge-
mein sein. Dennoch sieht nicht jeder in gleicher Weise, "weil er
sie (sc. die Sonne) nur kraft seines Augenlichtes sieht; es ist
aber bekannt, daB8 das Augenlicht jedes einzelnen dem anderen

1) Koran, Sure 5,72(76).

2) Vgl. oben S. 76, wo muSdhada als hSchste Stufe des ka¥f
genannt wird.

3) Da das Deutsche im Gegensatz zum Arabischen gewShnlich eine
aufsteigende Klimax hat, wurden die beiden Begriffe hier um-
gestellt.

4) Koran, Sure 4,116.

5) Amoll 140.

6) Amoll 96.

7) Amoll 691 f.

8) Vgl. u.a. al-Bagdadl, Kitab Ustl ad-din, Istanbul 1928 S. 298.
9) Amoll 231 ff.
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gegeniiber nicht gleich ist."1
Nur wer zur wahren Erkenntnis gelangt ist, sieht diese innere
Einheit einerseits der beiden Formen des tauhld, die durch ihn

in letzter Einheit benannt werden, und zum anderen der Aussagen
der Propheten und Heiligen, die von dem einen tauhid kiinden und
die Menschen zu ihm rufen. Wer diese Botschaft hort, kann ihr

nur noch durch Lobpreisungen Gottes folgen. So wird sie zur
Grundlage der Religion und des Islam. Die Lobpreisung Gottes aber
ist die einzig entsprechende Antwort des Menschen.

Fir uns aber stellt sich die Frage nach dieser Erkenntnis, die

es zu erlangen gilt. Damit stellen wir in aller Schérfe die Frage
nach dem eigentlichen Wissen im Spielfeld von Erkenntnis und
negativer Theologie.

IV. Erkenntnis und negative Theologie

"Die These, daB Gott grunds&dtzlich verschieden von allen er-
schaffenen Dingen ist, fiihrt die Muctaziliten nicht in einen
Agnostizismus, sondern ist ihnen Ausgangspunkt fiir die wahre
Erkenntnis seines Wesens. Nur insofern wird das Wesen Gottes
durch Negationen bestimmt, als ihm keine der Schépfung zukom-
mende Eigenschaft, wie Korperlichkeit, Wandelbarkeit, Endlich-
keit zugeschrieben werden darf. Aber die Vernunft erfaBt sein
Wesen in positiven Eigenschaften. Gott ist von Ewigkeit her
méchtig, wissend, lebendig, sehend und hdrend, um nur die ge-
wohnlich an erster Stelle erdrterten Eigenschaften zu nennen,
aber nicht durch selbsténdige Attribute der Macht, des Wissens,
Lebens, Gesichts und Gehdrs - das wiirde der ewigen Einzigkeit
Gottes Abbruch tun - sondern durch sich selbst. Diese Eigen-
schaften kommen nur Gott wesentlich zu. Daher sind die gegen-
teiligen Eigenschaften von ihm ewig ausgeschlossen. Den Ge-

1) Emoli 233.
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schipfen, den Menschen kommen sie zwar auch wirklich (bi'l-
hagqlqa) zu, aber nur durch zus#tzliche Attribute, die ihr Gegen-
teil nicht ausschlieBen, und unvollkommen."1

Was Wilferd Madelung fiir die Muctazila aussagt, darf auch in
unserem Zusammenhang fiir Amoll {ibernommen werden. Doch trotz
dieses grundsétzlichen Andersseins Gottes kann der Mensch zu
einem gewissen Wissen (¢ilm) gelangen, ein Wissen, das besser
ist als Reichtumz. Deshalb ist es vielleicht auch nicht jeder-
mann sofort erreichbar, sondern bedarf griindlichen Hineindenkens
und Meditierena3.

Wie schon friiher fiihrt AZmoll auch bei dem Wissen (€ilm) eine
Unterscheidung der &uBeren und inneren Seite durch. So rechnet
er konsequent hinsichtlich des Gesamtaufbaus des (amic al-asrar
wa-menba¢ al-anwar die Schultheologie (kalam, ilahIyat) zur
#duBeren Seite des Wissens. Der tauhld hingegen stellt bei den
Propheten und Heiligen die innere Seite des Wissens dar4. Sie
macht damit zugleich offenbar, daB letztlich jedes Wissen in
irgendeiner Weise in Verbindung mit Gott gesehen werden muBs.

Gott 1&B8t in seiner Barmherzigkeit die Menschen in verschiedener
Weise, sei es durch Offenbarung (wahl), Inspiration (ilham) oder
anderes, an seinem Wissen teilhaben . Ja, er erschafft sogar ei-
ne gewisse Veranlagung fiir dieses Wissen beim Menschen7, bis er

1) Wilferd Madelung, Der Imam al-Q&sim ibn IbrzhIm und die
Glaubenslehre der Zaiditen, Berlin 1965 S. 21.

2) Amoll 57.
3) Amoll 32 ff.

4) Emoll 137; dabei bildet der gesamte tauhld, also al-ulfhI und
al-wuZudl, die innere Seite %vgl. Amoll1 133).

5) Emoll 132, 342 ff.

6) ImolI 906 ff. Da nur AmolI 905-908 den cagl al-kulll in die-
sem Zusammenhang erwéhnt, ist eine neuplatonische Interpreta-
tion fiir dieses Werk zu gewagt.

7) Amoll 1068, 1123.

~
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schlieBlich selbst als Lehrer des Menschen kraft seiner Offen-
barung auftritt1. Doch gehdrt diese tiefe Einsicht zum verbor-
genen Wissen der Propheten und Heiligen2.

Dadurch scheint sich der theoretische Konflikt zwischen Erkennt-
nis und negativer Theologie aufzuheben. Die negative Theologie
némlich verhindert lediglich, da8 die Erkenntnis einseitig ver-
absolutiert und dogmatisiert wird. Jedoch verhindert sie die
Erkenntnis als solche nicht. Faszinierend ist es zu sehen, wie
Amoli konstant und dennoch behutsam diesen Weg geht. Nie 1&B8%t

er sich - wie etwa zahlreiche Mutakallimln - durch seine
Erkenntnisse zu dogmatischen Aussagen verleiten. Andererseits
unterléBt er es aber auch nicht, weiterzufragen. Keine klassische
Frage der Schultheologie beziiglich der Gotteslehre - so haben
wir gesehen - bleibt auBer acht. L#Bt er auch manche Frage
offen, so gelingt es ihm dennoch, die Widerspriiche im Glauben
angesichts der religidsen Erfahrung schwiécher werden zu lassen.
Der tauhld wird dabei, um an einen Gedankengang der christlichen
Theologie zu erinnern, zu einer Art "coincidentia oppositorum",
in ihm fallen die Gegensétze zusammen und heben sich letztlich
sogar auf.

{iberall durchweht der Geist islamischen Glaubens an Gottes Ein-
zigkeit und Allmacht sein Werk. Wer zur inneren Tiefe des Ver-
standnisses gelangt ist, sieht in allem Gott am Werk. Dennoch
ist dieses Versténdnis nicht vordergriindig als plumper Pantheis-
mus zu verstehen. Vielmehr - wir hatten bereits Gelegenheit,
darauf hinzuweisen - erféhrt dieses Verstidndnis zahlreiche
Modifizierungen und Nuancen. Nur eine Frage haben wir bisher
ausgeklammert, und ihr soll nun der letzte Abschnitt iiber Amolls
Theologie gewidmet werden: Es ist die Frage nach dem B&sen.

1) Amoll 1107 ff.
2) Amoll 1266 f.
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V. Das Problem des Bfsen

Die Frage nach dem Verh#ltnis von Gottes Allmacht und menschli-
cher Freiheit ist im Islam vor allem im Hinblick auf die Mog-
lichkeit der Siinde vielfach diskutiert worden1. Immer wieder
muBten Wahlentscheidungen zugunsten einer uneingeschrénkten
gottlichen Allmacht gegen die menschliche Freiheit oder umge-
kehrt getroffen werden. Wie von selbst stellt sich die Frage
radikal in einem Denken, das in allem Gott am Werk sieht, auch
wenn Amoll sich offen gegen pantheistische Fehldeutungen aus-
sprichtz. Die Frage bleibt dennoch bestehen und erwartet eine
ausreichende Antwort.

Ausfiihrlich nimmt AmolI sich dieser Frage an3. Dabei steht fiir
ihn aufgrund des tauhld al-wugtdl fest, daB allem in einem be-
stimmten Sinne gewisse gbttliche Prddikate zukommen. So ernst
ist diese Aussage gemeint, daB selbst der Teufel davon nicht
ausgenommen wird4. Trotz alledem sieht Amoli sehr klar, daB

man zwischen dem Tun (fi€l) Gottes und dem eines anderen unter-
scheiden muB. Ja, wer diese Unterscheidung nicht macht, so er-
klért der Sayyid, ist des Teufels®.

Diese Unterscheidung aber bewahrt uns zwar vor der naiven All-
machtsvorstellung des plumpen Pantheismus, 16st aber noch nicht
das Problem. Hierfiir deutet AmolI eine Lésung nur an (i¥ara).
Er betrachtet dabei die verschiedenen Stufen (maratidb) guten
und wohlgef#dlligen Handelns. Zwar begniigt er sich weitgehend
mit Andeutungen, doch 1#&Bt sich der Gedankengang bereits gut

1) Vgl. Louis Gardet, "Allah", in EI2 I S. 406-417; W.Montgomery
Watt, Free Will and Predestination in Early Islam, London
1948.

2) Emoll 376 f.
3) Amoll 275-298.
4) Emoll 257 f.
5) Amoll 289.
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1
erkennen .

In dem MaBe, wie das gute Handeln vollkommen wird, offenbart
sich Gottes Handeln. Somit kann man auch das Bose ngher fassen,
ist es doch Mangel an Gutem. Deshalb muB8 auch zwischen Gottes
Handeln und dem eines anderen unterschieden werden. Soweit die-
ser andere aber dann zur Realisierung des Guten beitrégt, er-
méglicht er in immer grdBerem MaBe das unmittelbare Handeln
Gottes. Die scholastische christliche Theologie wiirde in diesem
Zusammenhang wohl von einer analogia entis ratione boni sprechen.

Imoll entgeht dadurch sowohl der schwierigen Fragestellung des
Kalam hinsichtlich der Freiheit des Menschen beim Handeln als
auch der Problematik, die eine pantheistische L&sung mit sich
bringt. Wieder einmal erscheint er als der geniale Gratwandler,
der sich kiihn zwischen den denkbaren Héresien hin und her be-
wegt, ohne einer davon zu verfallen. Engel, Menschen, Ginn und
letztlich auch der Teufel kdnnen handeln. Gott wirkt dabei nur
das Gute ihres Handelns, weshalb die Handlung selbst einen an-
deren als Gott allein zum agens hat.

Mit der Frage nach der menschlichen Freiheit des Handelns haben
wir die letzte klassische Frage der islamischen Dogmatik behan-
delt. Wie bei den fritheren Erdrterungen frappiert auch hier
Amolis behutsame Kiihnheit, die ihn vor dogmatisierenden AuBerun-
gen bewahrt. So haben wir nahezu den gesamten Bereich der dogma-
tischen Pragen abgeschritten, die das Werk Gamic al-asrar wa-
manba¢ al-anwdr behandelt. Die Theologie, die sich darin erkennen
1#B8t, ist abgewogen und zugleich tief erfahren. Es ist dariiber
hinaus ein Werk eines schicitischen Sufis. Deshalb soll der bis-
her zuriickgelegte Weg noch einmal abschlieBend gesichtet und in
einer Art Zusammenfassung Punkte zusammengetragen werden, die
kiinftige Fragen nach schicitischen Elementen leiten k&nnen.

1) Amoli 298.




G. Zusammen fassung

Die Beschéaftigung mit der Theologie des schicitischen Sufi
Sayyid Haidar Kmoll1 fiihrte zu einigen bemerkenswerten Ergeb-
nissen. Es zeigte sich zundchst, daB selbst die Theologie der
Imamlya in einer von Henry Corbin als Einheit gefaBten Periode
keineswegs einheitlich war. Zwei groBe Stromungen ndmlich las-
sen sich in dieser Periode benennen. Zum einen beeindruckt die
Aufnahme vorwiegend muctazilitischer Gedankengénge in die Theo-
logie der Ima@mlya, wie sie vor allem bei Mutahhar al-Hilll ge-
lungen ist. Zum andern aber zeichnet sich die starke Rezeption
von Ibn ©€Arabl ab, die vor allem stfische Kreise sich zunutze
machen. Einer ihrer profiliertesten Vertreter wird von nun an
Sayyid Haidar Amoll sein.

Die Parallelitét dieser beiden Grundausrichtungen der imamiti-
schen Theologie 18Bt im 14. nachchristlichen Jahrhundert noch
keineswegs erahnen, daf die Richtung des Mutahhar al-Hilll in
der Safawidenzeit den Sieg davontragen soll. Wie zufdllig dieser
Sieg allerdings war, hat Erika Glassen hinreichend nachgewiesen3.
Dennoch veranlaBte er europdische Gelehrte weitgehend dazu, in
ihm das Wesen imamitischer Theologie zu sehen. So wurde bisher

1) Vgl. oben S. 6 und Nurallzh Su¥tari, Mafalis al-mu'minin,
2. Bd. Tihran 1376 S. 51 ff.

Die inhaltliche Ahnlichkeit mit zshlreichen kommentierenden
Zitaten mochte vielleicht manchen Leser dazu verleiten, Sayyid
Haidar Amoll mit dem Theologen Amull gleichzusetzen, aus des-
sen Werk vielfach zitiert wird bei HAji Mulla HAdi Sabzawéari
(1797/8-1878), Sharh-i Ghurar al-Fara'id or Sharh-i Manzumah,
Part One: Metaphysics, hrsg. von Mehdi Mohaghegh und Toshihiko
Izutsu, Teheran 1969. In einem Brief vom 14. Juni 1971 an Pro-
fessor Dr. Hans Robert Roemer lieB dazu Dr. Mehdi Mohaghegh
auf Anfrage mitteilen, daB es sich bei dem von ihm zitierten
Autor um Muhammad Taql Amoll handelt, "der noch heute in
Tehran lebt. Amolls Kommentar ist in zweiter Auflage in
Tehran, 1377 h. q., unter dem Titel Tallga bar Sharh-i
Manzumah erschienen."

2) Corbin S. 7; vgl. oben S. 34 f.
ZNMY i obeniS a3 P i SIS T4 4TS
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noch zu wenig auf die Vielfalt im@mitischer Theologien hinge-
wiesen, wie sie im Laufe der Geschichte fiir uns greifbar werden.
Dabei verstérkt sich immer mehr der Eindruck, daB8 die Schica,
letztlich wohl auch aufgrund ihrer politischen Stellung im Ver-
h&ltnis zur Sunna, all denen auch ideelles Asyl und sogar Heimat-
recht gewdhrte, die von der sunnitischen Inquisition bedroht wur-
den. So wurde nach dem endgiiltigen Sieg der a¥caritischen Theo-
logie in der Sunna das muctazilitische Gedankengut in der Schica
weitergepflegt. In #hnlicher Weise fanden die Anh&nger von Ibn
€Arabl in der Schi€a Zuflucht. Es konnte deshalb nicht ausblei-
ben, daB das Bekenntnis zu €A1l und dessen Verehrung in den Wir-
ren des 14. Jehrhunderts allzu leicht mit lokalen Formen von
Volksfrémmigkeit sowie gewissen stfischen Theorien und Praktiken
zu einer polymorphen Einheit verschmolzen.

Noch lange wird es Aufgabe der Forschung sein, die einzelnen
Komponenten dieser polymorphen Einheit, die wir gewdhnlich als
Schica bezeichnen, prézise zu definieren und einzeln in ihrer
Entwicklung zu verfolgen. Solches Bemiihen wird auch dadurch er-
schwert, daB die Autoren selbst in dieser Zeit keine entsprechen-
de Unterscheidung vorgenommen haben. So verficht etwa Sayyid
Haidar Emoll die fundamentale Einheit von $Ufik und wahrer Schica,
welche fiir ihn die Imamlya ist. Der historische Befund aber
zeigt, daB Schica, geschweige denn nur Imamlya, und $Ufik keines-
wegs identisch sind. TIhre Einheit entspricht allein dem inneren
Erleben unseres Sayyid. Dies bedeutet zugleich: Seine Theologie
trégt ebensosehr glifische wie schicitische Ziige.

Einen typisch sufischen Zug glauben wir in der meditativen
Methode des ka3f zu erkennen. Behutsam durchschreitet Amoli den
ganzen Bereich der Theologie, die ihm zufolge um das notwendige
Sein und die ganze Fiille des Kontingenten weiB1. Bei allem aber
bedenkt er mit der #uBeren Seite (ag-z&hir) zugleich die innere
Seite (al-batin), die sich dem unkundigen Betrachter entzieht.

1) Amoli 1094.
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Doch nur wer zu ihr vorgestoBSen ist, vermag die tiefe, innere
Wahrheit der Religion (al-hagiqa) zu erfassen. Er gelangt zu
einem Wissen, das betroffen macht und erahnen 1&8t, aber nicht
be-greift. Es enthiillt (ka¥f), aber entzieht sich dem Zugriff.
Deshalb versagt sich Amoll, konsequent nach der Methode des
ka8f, dogmatisch exklusive Aussagen. Kein Satz steht so da, daB
er isoliert gesehen und verabsolutiert werden diirfte.

In diesem Rahmen des kaSf vollzieht sich die Theologie. Alles
geht auf eine letzte, unfaBbare Einheit, den tauhld zuriick.
Dieser stellt das charakteristische Bekenntnis des Muslim in
der Bah&da dar und schlieBt jede Form des Polytheismus (8irk)
aus. So ist er als tauhld al-ulthl das bedingungslose Bekennt-
nis zum kompromifBlosen Monotheismus.

Wer hingegen die Einheit des Seins, den tauhld al-wuZhdl, be-
trachtet, schaut die innere Seite des tauhld. Er erfaBt die Kon-
tingenz des Seins in dessen Verhdltnis zu Gott als dem absoluten
Sein1. Doch bewahrt der ka¥f unseren Sayyid vor jedem plumpen
Pantheismus. Vielmehr sind die Gedanken ausgewogen und erinnern
in manchem an die sehr ausgeglichenen Gedankengénge etwa eines
Thomas von Aguin im christlichen Mittelalter. Zweifellos ist es
hier Amoll gelungen, b e w u 8 t nicht systematisierend, Gedan-
kengénge aufzuzeichnen, die bislang in ihrer Genialitét fiir eine
spezifische Sonderleistung der christlichen Scholastik gehalten
wurden. Da8 manche AuBerung nicht im System durchgedacht zu wer-
den und ihr eventueller Widerspruch mit anderen Aussagen wie
etwa dem Verh#dltnis von gdttlicher Allmacht und menschlicher
Freiheit keine gedankliche Losung zu finden braucht, verdankt
Amoll der Methode des ka¥f. Dabei ist auffallend, daB gewisse
Widerspruchspaare dank dieser Methode wie von selbst an Schérfe
verlieren und gleichsam im Wissen um eine grdBere Einheit neben-
einander belassen werden konnen.

1) Vgl. oben S. 87 ff.
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Mit aller Deutlichkeit bekennt sich Sayyid Haidar Amoll zur
Handlungsfreiheit der Geschdpfe. Hierher gehdrt das Problem des
Bosen, hier hat die Frage nach der géttlichen Allmacht ihren Ort.
Dem exklusiven Dqgma von Gottes uneingeschrénkter Allmacht, wie
es in der AZcariya vertreten wird, setzt er die Mitwirkung der
Geschépfe am Handeln entgegen, ohne Gottes Allmacht letztlich
aufzugeben. Nicht plump okkasionalistisch ist dieses gdttliche
Wirken aufzufassen; es muB vielmehr von der inneren Seite her
als letztes Seinsprinzip gefaBt werden.

Damit mag der Autor Gedanken andeuten, die im Urteil des ortho-
doxen Kalam der Sunna zumindest suspekt, wenn nicht héretisch,
erscheinen. Héresien aber, wie sie Sabatino Moscati hinsichtlich
Metempsychose und Emanation bei der Schica fiir charakteristisch
halt1, lassen sich bei Sayyid Haidar Amoll nicht nachweisen.

Ja, sein Werk zeigt sogar, daB er solche Abirrungen, vor allem
den Pantheismus, wohl kannte, aber bewuBt dagegen Stellung bezog.

Unsere Untersuchungen zeigen eindeutig, daB solche negativen
Pauschalurteile iiber die Schica dem Befund einzelner Texte nicht
standhalten und deshalb als Pauschalurteile auch nicht mehr bei-
behalten werden diirfen. Positiv scheint sich als schicitisches
Moment ein gewisses Bekenntnis zur menschlichen Handlungsfreiheit
werten zu lassen. Hinzu kommt eine fiir die Sunna ungewShnliche
Freiheit in der Wahl der theologischen Methode. Ob der einzelne
Theologe den kaSf oder ein philosophisches System w&hlt, ist in
sein Belieben gestellt. In dieser Freiheit scheint etwas von der
eschatologischen Offenheit sichtbar zu werden, wie sie durch den
Glauben an die Imame mdglich 1st2.

Fassen wir diese grunds#étzlichen Unterschiede zur Sunna zusammen,
so erkennen wir anhand von Sayyid Haidar Amolls Werk vor allem
zwei Momente: das Bekenntnis zur menschlichen Handlungsfreiheit

1) Vgl. oben S. 32 Anm. 1.
2) Vgl. oben S. 33 f.
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oder umgekehrt den Gl auben an Gottes Ge-

rechtigkeit undden Glauben an die

Imame. Mit diesen Unterscheidungsmerkmalen entsprechen
1

wir auch dem, was Schi¢iten ihre Kinder lehren .

1) Vgl. oben S. 28 f.
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A¥c arlya, acaritisch 44 50
53865115

Astar@bad 7 23

Attribute (Gottes) 72 91f
105¢%

Bagdad 8f 17 44

al-batin (die innere Seite,
das Esoterische) 11f 48
51 75 90 96 103 111

Bawandiy&n 6 8
das Bose 95 107-109 113

ErdebIl 20

fana' 79-81 83
figh 52 56

Freiheit (menschliche) 29 63
93 108f 112f

Genealogie (schicitische) 36
41

gihad 1

— ) =

Zoeckler 2 28f 31 33

¢Aliden, ©alidisch, €<Alidis- gulat 41

al-paliq s. Allmacht
haqliqa 11f 15 24 112
Parigiten 37 40f

Heilige (auliya') 89 96f 99f
102 104-107

HiZaz 9
Hululiya 47f 90
Hurtflya 23

igtihad 67f
ilham 11 106

Imam 12 27 29 31-33 35 37f 43
55f 66f 75-77 84 92 96

Imdmiten, ima@mitisch, Ima@miya
2-5 20 26 30 33-35 41-44 56
77 84 110f

Im&n 11

1gan 11f

Iran s. Persien
Igsfahan 7 9 35

Islam, islamisch 1-3 11 16f
19f 22 25 27 29f 37f 46f
49f 53 56-58 60 63 66 T7
80 91-94 101 103 105 108f

Ismac iliten, Ismacillya 20 41 56

Jerusalem 9




> V)

Kalam 1 12f 19 49 52 57f 60f
63f 94 106 109 113

Ka8f 11f 15 24 34 49 51 68 76
77 96 104 111-113

Kausalitat 29 60 64 93f
kaysanlya 33

Koran 12 24 40 60f 63-65 67f
70-73 75 98 101-103

Medina 9
Mekka 9

Muctaziliten, muctazilitisch,
Muc tazila 29f 35 39 43f 61
105f 110f

Nagaf 7
nubtwa s. Prophet

Orthodoxie, orthodox 1 18 25
43 47f 52 56f 61 113

Pantheismus, pantheistisch 74
90 93 97 107-109 112f

Persien 1-3 8f 14 22 30 40

Philosophie, philosophisch 12
15f 25 31 34 53 55 57-60
64-66 70 72f 75 87 98 101
113

Polytheismus (¥irk) 86 97 104
112

Prophet, Propheten (anbiya')
11£ 27f 34 89 97 99f 104-7

Qadariya 39
Qazwin 9

Rafiditen 43
Ray 9
risala 11

Safawiden, safawidisch 1 40 44 57

110
saficitisch 43 54
Sarica 11f 15 24f 58f 67

Schiciten, schicitisch, Schica
1-3 5 9f 13f 17f 20-33 35-37
40-43 45-49 52-57 66f T3
75-77 83f 85 96 109-111 113f

Sein (absolutes Sein und kontingentes

Sein = Welt, Schépfung) 15f
68-71 73f 79f 82 87-90 92
94-97 100 103 111-113

Sekten 1f 23 27 38f
Siindenlosigkeit 32 38

SUf1, sufisch, Sufik 7 9f 13f
17£ 20-26 45-50 52-57 75-11
79 83f 90 96 103 109-111

Sunniten, sunnitisch, Sunna 1f
12-14 18 20f 23-25 28f 33 37
41 43 48 52 55 57f 66f 85 94
104 111 113

taqiya 2 3
tariqa 11 15 25 48 50

Taten (der Geschépfe) 74 95 98
108f 113

tauhid 11f 27f 68 70-73 78 86f
89-92 94-97 99-108 112

Tebriz 20
Teufel 108f

Volksislam (Volksfrémmigkeit)
2082 2T 8575111

wahy 11 106
walaya 11f
Wunder 64f

ag-zahir (die duBere Seite, das
Exoterische) 11 48 90 103 111




Zahlensymbolik 11

Zaidliya, Zaiditen 20 33 30 41
Zweifel 15f

Zwolfer-Schica s. Im&mlya










IIIIIIII




QUELLEN ZUR GESCHICHTE DES ISLAMISCHEN AGYPTENS

hrsg. vom Deutschen Archéologischen Institut Kairo

Bd If
Die Chronik des 1bn ad-Dawadari, Sechster Teil: Der Bericht iiber die Fatimiden,
hrsg. von Salah ad-Din al-Munaggid, Kairo 1961. 13, 30, 676 S. arab. Text

DM 31.50

Bd Ih
Die Chronik des |bn ad-Dawadari, Achter Teil: Der Bericht iiber die friihen Mam-
luken, hrsg. von Ulrich Haarmann, Kairo 1971. 38, XIl, 497 S. arab. Text

DM 42.—

Bd li
Die Chronik des Ibn ad-Dawadari, Neunter Teil: Der Bericht iiber den Sultan

dal-Malik an-Nasir Muhammad ibn Qala’un, hrsg. von Hans Robert Roemer,
Kairo 1960. 24, 506 S. arab. Text

DM 20.—

in Vorbereitung

Bd lg
Die Chronik des Ibn ad-Dawadari, Siebter Teil: Der Bericht iiber die Ayyubiden,
hrsg. von Sa‘id ‘Abd al-Fattah “Asir, Kairo 1972, ca. 500 S.

ca. DM 45.—
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