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„Seit zehn Jahren versucht ein Hirte der �Amāmira, 
Sliman Muršid, eine neue Sekte im Norden von 
Ma�yaf zu gründen“ 

Louis Massignon, Artikel „Nu�airī“ in der 
Enzyklopädie des Islams, Leiden 1934 

 
„Neben �aidarīya und Kalāzīya gab es früher 

bei den Nusairiern noch eine weitere religiöse 
Untergruppierung mit dem Namen Ghaibīya 
("Verborgenheitsgruppe"). Félix Dupont erklärte 
ihren Namen damit, dass ihre Anhänger einen 
verborgenen, abwesenden Gott anbeten. Die Ghaibīya 
scheint heute ganz in der Murschidīya aufgegangen 
zu sein, einer religiösen Gemeinschaft, die von 
Sulaimān Murschid begründet wurde und in Syrien 
etwa 100.000 bis 200.000 Anhänger hat“ 

Artikel „Nusairier“ in “Wikipedia. Die freie 
Enzyklopädie“. 

 

Einführung. 

Meine erste Bekanntschaft mit der Muršidyya, oder, genauer 
gesagt, mit Salmān (oder Sulaymān)1 al-Muršid, dessen Name bis heute 
am meisten mit dieser neuen Religionsgemeinschaft assoziiert wird, ist 
eigentlich einem reinen Zufall zu verdanken. Während meiner ersten 
Aufenthalte in Syrien sammelte ich – noch als Mitarbeiter einer 
Handelsfirma – neben meiner Hauptarbeit auch Material über 
ethnische und religiöse Gemeinschaften dieses Landes, was, wie ich 
glaubte, mir ermöglichen konnte, die Spezifik des inneren Lebens von 
Syrien und der Region insgesamt besser zu verstehen. Ein besonderes 
Interesse hatte ich dabei für Alawiten, die bis heute in dem von Baššār 

                                                           
1 Bei einigen Autoren und sogar in einigen Unterlagen wird Muršid auch Sulaymān 
genannt. Der Grund dieses Unterschiedes scheint mir mit der Ähnlichkeit der beiden 
Namen in arabischer Schreibung und Aussprache verbunden zu sein. In dieser Arbeit 
bleibe ich weiter überwiegend bei der Variante Salmān, die als einzige in meisten 
primären Quellen vorkommt, und genauso von den Muršiditen tradiert wird. 
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al-Asad – einem Sohn �āfi� al-Asads – regierten Syrien das Thema von 
besonders vielen Gerüchten und Spekulationen sind. Eines Tages hat 
mir ein Buchhändler, den ich kurz davor kennengelernt hatte, ein 
selbstgebundenes Buch angeboten. Dieser Mann behauptete, es sei eine 
Biographie eines „alawitischen Gottes“. Das Buch hieß “Mudda�ī al-
ulūhiya fi al-qarn al-�išrīn aw Sulaymān Muršid Rabb al-�awba” („Der 
Prätendent der Göttlichkeit im zwanzigsten Jahrhundert oder Sulaymān 
Muršid, der Herr von al-�awba“), war von einem gewissen �ur� Dakar 
verfasst und erzählte die Geschichte eines alawitischen Hirten, der sich, 
so das Buch, in der ersten Hälfte des zwanzigsten Jahrhunderts selbst 
für eine lebende Gottheit erklärt und mit französischer Unterstützung 
seine Macht über einige Gebiete im Westen Syriens verbreitet habe. Die 
Betitelung al-Muršids als eines „alawitischen Gottes“ war dabei – wie ich 
später feststellen konnte – kein Werbetrick des alten Buchhändlers. Eine 
solche Bezeichnung dieser Person, die mit Alawiten und nicht mit einer 
eigenständigen Gemeinschaft in Zusammenhang gebracht wurde, hörte 
ich später persönlich von einigen meiner syrischen Bekannten. Sogar 
der alawitische Scheich �Abd ar-Ra�mān al-Ḫayyir hat der Widerlegung 
dieser Idee (d.h. der Vorstellung über Muršid als einen alawitischen 
Gott) einige Seiten in seiner veröffentlichten Zusammenfassung der 
„neo-alawitischen“ Glaubenslehren gewidmet.2 Interessanterweise habe 
ich damals in Syrien über die Muršidiyya, als eine von vielen 
konfessionellen Gemeinschaften dieses Landes, kaum etwas gehört. Die 
einzige Ausnahme könnte eventuell die bereits erwähnte Broschüre von 
al-Ḫayyir sein, in der der Autor die Bewegung al-Muršids als „die 
muršiditische Ketzerei“ (al-bid�a al-muršidiyya) bezeichnete, welche „die 
Lügner gegen die alawitischen Muslime“ benutzt haben.3 Mehr 
Informationen über den Inhalt dieser „Ketzerei“ berichtete al-Ḫayyir 
allerdings nicht. Alle Versuche, mehr über die Person al-Muršids von 
meinen alawitischen Bekannten zu erfahren, stießen auf Weigerung 
darüber zu sprechen, oder ich hörte als Antwort dasselbe, was mir schon 
aus dem Buch von Dakar bekannt war. 

Einige Jahre später, als Prof. Patrick Franke mich ermutigte, die 
Muršidiyya-Gemeinschaft zum Thema meiner Doktorarbeit zu machen, 

                                                           
2 Ḫayyir, �Abd ar-Ra�mān al-: �Aqīdatunā wa wāqi�unā. Na�nu al-muslimīn al-�a�fariyyin al-
�alawiyyin. Damaskus  1992. S. 50-52.  
3 Ebd. 
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musste ich mich auf die Suche nach zusätzlichen Informationen über 
Salmān al-Muršid und die Geschichte seiner Bewegung machen. Es 
stellte sich heraus, dass das mir schon bekannte Buch „Mudda�ī al-
ulūhiya…“ („Der Prätendent der Göttlichkeit…“), verfasst von dem 
Zeitgenossen al-Muršids �. Dakar,4 lange Zeit eine der wichtigsten 
Informationsquellen für diejenigen war, die sich mit al-Muršid zu 
befassen versuchten. Auch P. Franke hat es seiner Forschung „Göttliche 
Karriere eines syrischen Hirten: Sulaimān Muršid (1907-1946) und die 
Anfänge der Muršidiyya“5 zugrunde gelegt, in der auch eine ausführliche 
Beschreibung und Charakteristik des Buches von Dakar zu finden ist.6 
Was in diesem Zusammenhang hinzugefügt werden kann ist, dass 
„Mudda�ī al-ulūhiya..“, das unmittelbar nach dem Prozess gegen Salmān 
und seiner Hinrichtung veröffentlicht wurde, das Leben al-Muršids und 
seine Bewegung in einem sehr negativen Licht und zudem äußerst 
subjektiv darstellt. Es gibt sogar Hinweise darauf, dass �. Dakar sein 
Buch im Auftrag und mit finanzieller Unterstützung der damaligen 
syrischen Regierung im Rahmen der „anti-muršiditischen“ Propaganda 
verfasst habe,7 was zusammen mit dem Ton, in dem das Buch 
geschrieben ist, eine Reihe von Verzerrungen vermuten lässt. Unter den 
Muršiditen gilt das Buch bis heute als eine der größten Beleidigungen 
ihrer Gemeinschaft. Mir wurde sogar – allerdings von Alawiten – 
berichtet, dass die Anhänger Salmāns sich Mühe gegeben hätten, alle 
Exemplare des Buches sofort nach seiner Veröffentlichung auszukaufen 
und zu vernichten. Trotz seiner Tendenziösität enthält aber „Mudda�ī al-
ulūhiya…“, dessen Autor höchstwahrscheinlich Zugang zu mehreren 
Dokumenten hatte, wichtige Informationen, deren Vergleich mit 
anderen Berichten die Biographie Salmāns und die Geschichte seiner 
Botschaft in der ersten Hälfte des zwanzigsten Jahrhunderts besser zu 
verstehen und zu rekonstruieren erlaubt. 

Ein weiteres auch „anti-muršiditisches“ aber genauso wichtiges 
Buch ist „Al-ma�lis al-�adlī aw al-�ukm �alā ar-rabb al-Muršid“ (Der 
Gerichtshof und das Urteil gegen „ar-Rabb“ al-Muršid),8 verfasst vom 

                                                           
4 Herausgegeben in Latakia 1947. 
5 Herausgegeben in Klaus Schwarz Verlag. Berlin 1994. 
6 Franke, Patrick: Göttliche Karriere eines syrischen Hirten: Sulaimān Muršid (1907-1946) und 
die Anfänge der Muršidiyya. Berlin 1994. S. 34-39.  
7 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. Damaskus 2005. S. 259-260, 281. 
8 Herausgegeben in Damaskus 1947. 
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ismailitischen Journalisten A�mad �Īsā al-Fīl. Laut einigen 
Behauptungen, die auch die Muršiditen unterstützen, soll das Buch, 
genauso wie “Mudda�ī al-ulūhiya…“, im Auftrag der damaligen 
Regierung verfasst worden sein.9 In seinem Buch zitiert aber al-Fīl sehr 
wichtige Unterlagen. Diese sind vor allem die Aِussagen von Salmān al-
Muršid, seinen Söhnen, Anhängern und Gegnern der Gemeinschaft vor 
Gericht. Diese Aussagen erlauben viele Ereignisse jener Zeit besser zu 
verstehen und zu rekonstruieren. Interessanterweise war die Ausleihe 
des Buches zur Zeit meiner Feldforschungen in Syrien 2010 (und ist es 
höchstwahrscheinlich immer noch) verboten. Es ist mir trotzdem 
gelungen, Zugang zu „Al-ma�lis al-�adlī…“ zu bekommen, wobei ich 
weite Teile des Buches per Hand abgeschrieben habe. Die Auszüge, die 
mir als die wichtigsten vorgekommen sind, habe ich als Anhänge zur 
vorliegenden Arbeit hinzugefügt. Mein Ziel war dabei, den Originaltext 
möglichst genau, ohne jegliche Korrekturen, wiederzugeben. 

Bei der Arbeit mit „Al-ma�lis al-�adlī…“ ist mir zudem ein 
Einlageblatt mit der Werbung eines anderen Buches desselben Autors 
aufgefallen. Das Buch soll „Ar-rabb al-Muršid“ heißen, 300 Seiten 
umfassen, mit 200 Abbildungen illustriert und zu dem Zeitpunkt – also 
zum Jahr 1947 – bereits geschrieben und im Druck gewesen sein. Die 
Einführung zu „Al-ma�lis al-�adlī…“, die ich auch im Anhang angebe, 
wäre gleichzeitig das erste Kapitel des Buches „Ar-rabb al-Muršid“, 
welches, so die Werbung, entweder in Buchhandlungen oder 
unmittelbar vom Autor bestellbar wäre. Dieses Einlageblatt blieb aber 
das einzige Zeugnis über das Buch, das nicht nur wertvolle 
Informationen über Salmān und seine Bewegung, sondern auch über 
viele Ereignisse der neuesten Geschichte Syriens enthalten könnte, 
höchstwahrscheinlich jedoch nie veröffentlicht wurde. 

Eine wichtige Quelle, welche die Persönlichkeit al-Muršids und 
den Charakter seiner Bewegung in einem ganz neuen, diesmal positiven 
Licht darstellt, sind die im Jahre 2005 von dem Historiker �amāl Bārūt 
unter dem Titel „Šu�ā� qabl al-fa�r“ (Strahlen vor dem Sonnenaufgang) 
veröffentlichten Memoiren des syrischen Beamten A�mad Nihād as-
Sayyāf, der 1945 zum Direktor der Filiale der Tabakfirma „Regie“ in 
Latakia ernannt wurde, Salmān al-Muršid persönlich kannte und sogar 
1946 als Vermittler in Verhandlungen zwischen al-Muršid und der 

                                                           
9 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 281-282. 
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syrischen Regierung auftrat. Darüber hinaus enthalten die Kommentare 
Bārūts, der – obwohl selbst Sunnit – freundliche Beziehungen mit 
Muršiditen aufrechterhält und sich gut in ihrer Religion und ihren 
Bräuchen auskennt, wertvolle Berichte über die heutigen Lehren und 
den Glauben der Gemeinschaft. 

Unter den zeitgenössischen Zeugnissen der Europäer sind vor 
allem ein kurzer Bericht des Franzosen Jacques Weulersse in „Le pays 
des Alaouites“10 und der Artikel des britischen Offiziers Richard Belgrave 
„A visit to Sheikh Sulaiman Murshid, the Alawite ‘Lord’”11 zu erwähnen. 
Die beiden Autoren haben Salmān entweder im Höhepunkt seines 
Einflusses (Weulersse) oder am Anfang seines Niedergangs (Belgrave) 
besucht. 

Die wichtigste Quelle, die aus der Feder eines Muršiditen 
stammt, ist das Buch „Lama�āt �awla al-Muršidiyya“ (Blicke um die 
Muršidyya herum), verfasst von dem Sohn Salmāns Nūr al-Mu�ī� al-
Muršid und veröffentlicht in Beirut im Jahre 2007. Nūr al-Mu�ī� besitzt 
zwar keinen offiziellen Titel in der Gemeinschaft, gilt aber als der 
angesehenste Träger des religiösen Wissens, weil er die längste Zeit der 
Schüler seines Bruders und des letzten muršiditischen Imams Sā�ī al-
Muršid war. Das Buch hat in demselben Jahr drei Auflagen erlebt, wobei 
anzunehmen ist, dass die Zielgruppe des Autors vor allem die 
Muršiditen selbst waren.12 „Lama�āt…“ enthält wertvolle Informationen 
über die Geschichte der Gemeinschaft, insbesondere mit Bezug auf die 
Worte der Söhne Salmāns Sā�ī und Fāti�, sowie auf seltene und nicht 
veröffentlichte Unterlagen. Darüber hinaus werden im Buch zahlreiche 
Texte (vor allem Dichtung und Zitate des Imams Sā�ī) und Vorschriften 
angegeben, die einen Teil der muršiditischen religiösen und ethischen 
Tradition bilden. Das größte Problem dieses eklektischen Werkes, 
dessen Genre kaum zu definieren ist, besteht aber darin, dass es die 
„kanonische“ muršiditische Version der Geschichte darstellt und 
deswegen an einigen Stellen eher einer Hagiographie als einem 

                                                           
10 Weulersse Jaques, Le pays des Alaouites. Tours 1940, S. 334-337. 
11 Belgrave Richard: A Visit to Sheikh Sulaiman Murshid, the Alawite “Lord” in, Journal of the 
Royal Central Asian Society. Vol. XXXIII (1946), S. 155-160. 
12 Selbst wenn das Buch von Nūr al-Mu�ī� sich nicht unbedingt nur auf Leser aus seiner 
Gemeinschaft richtete, wurden alle drei Auflagen, wie mir meine Informanten 
berichteten, überwiegend von den Muršiditen ausgekauft. Darüber hinaus wird das Buch, 
wie ich mich selbst vergewissern konnte, von den Muršiditen sehr gerne zu verschidenen 
Amlässen zitiert. 
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historischen Werk ähnelt. Ein solcher Charakter des Buches 
verkompliziert die Rekonstruktion der wahren historischen Ereignisse 
in hohem Maße, besonders in den Fällen, wenn Berichte aus 
alternativen Quellen fehlen. Außerdem wird darin die Geschichte der 
Gemeinschaft nur bis zum Jahr 1974 behandelt – die Beschreibung der 
darauf folgenden Ereignisse nimmt kaum eine halbe Seite ein. 

Eine weitere Quelle ist der von  Nūr al-Mu�ī� al-Muršid in den 
Jahren 2003-2009 verfasste Text „Mu�āwarāt �awla al-muršidiyya“ (Die 
Gespräche über die Muršidiyya), der als eine Art muršiditischer 
Katechismus bezeichnet werden kann und die Erklärungen von 
religiösen Grundlagen, Riten und Festen der Muršidiyya enthält. Der 
Text, der mir nur mit Genehmigung und auf Anordnung Nūr al-Mu�ī�s 
zur Verfügung gestellt wurde, ist bis jetzt nicht veröffentlicht und bleibt 
fast ausschließlich innerhalb der Gemeinschaft bekannt. 

Mit Vorbehalt kann zu dieser Kategorie von Texten auch das 
Buch “Al-ba��  �an al-�aqīqa al-muršidiyya. Al-muršidiyyūn wa Salmān al-
Muršid” (Die Suche nach der Wahrheit über die Muršiditen. Die 
Muršiditen und Salmān al-Muršid),13 geschrieben von dem ehemaligen 
syrischen Sicherheitsoffizier im westlichen Syrien Mun�ir al-Mū	ilī, 
eingeordnet werden. Al- Mū	ilī – selbst Sunnit – zitiert zwar in weiten 
Teilen „Šu�ā� qabl al-fa�r“ und „Lama�āt �awla al-Muršidiyya“, fügt aber 
einige Einzelheiten hinzu, die ihm von seinem muršiditischen Berater 
und dem Schüler des Imams Sā�ī Dr. Ā	if a	-
āli� mitgeteilt wurden 
und in keinen anderen Quellen erwähnt werden. 

Eines der größten Probleme bei der Arbeit mit den 
muršiditischen oder von Muršiditen stark beeinflussten Werken war – 
wie oben bereits erwähnt – ihre stark subjektive Färbung. Das gilt vor 
allem für das Buch von Nūr al-Mu�ī�, in dem historische Ereignisse, die 
mit den Schlüsselpersonen der „muršiditischen“ Geschichte verbunden 
sind, oft in einer verklärten Form dargestellt werden. Historische  
Tatsachen werden somit manchmal verzerrt. Darüber hinaus ist 
„Lama�āt �awla al-Muršidiyya“ in erster Linie für Muršiditen, also für 
Leser, die zumindest mit den Grundlagen dieser Religion vertraut sind, 
geeignet. Für einen Außenstehenden – und das trifft in meinem Fall zu 
– sind einige Zusammenhänge und Aussagen nicht ganz verständlich. 

                                                           
13 Herausgegeben in Damaskus 2008. 
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Eine weitere Herausforderung stellte zudem die Tatsache dar, 
dass beinahe alle Berichte über die Muršidiyya und Forschungsarbeiten, 
die sich mit den Muršiditen befassen, die Geschichte der Gemeinschaft 
bis spätestens Anfang der 1970er Jahre behandeln, und dabei die letzten 
fast vierzig Jahren so gut wie nicht beschreiben. 

Alle diese Probleme, oder, genauer gesagt, die Versuche, diese 
Probleme zu lösen, haben Feldforschungen in Syrien notwendig 
gemacht, die dann im August/September 2010 stattgefunden haben. Die 
Arbeit mit den Beständen der Asad-Bibliothek und der Bibliothek des 
französischen Institutes des Vorderen Orients (Institut français du 
Proche-Orient) in Damaskus ermöglichte mir einige alternative Quellen 
zu finden, welche mir erlaubten, viele – leider aber nicht alle – Lücken 
in der Geschichte der Muršidiyya auszufüllen und einige – leider auch 
nicht alle – Unklarheiten zu beseitigen. Die wichtigsten dieser Quellen 
sind: 

1) Die in der Staatszeitung (al-�arīda ar-rasmiyya,) 
veröffentlichten Sitzungsprotokolle des syrischen Parlaments 
vom September 1957, als die Muršidiyya zum Thema der 
parlamentarischen Auseinandersetzungen zwischen dem 
Abgeordneten der Region Haffe �Azīz �Abbād, der die 
Gemeinschaft vertrat, und dem Abgeordneten von Latakia 
Wahīb Ġānim wurde. Diese Protokolle enthalten einige 
Informationen über die politische Tätigkeit des zweiten 
Oberhauptes der Gemeinschaft Mu�īb Muršid. Da Mu�īb (und 
nicht Salmān al-Muršid) bei den heutigen Muršiditen als 
zentrale Figur ihres religiösen Kultus gilt, wird sein Leben in 
den muršiditischen Quellen auch am meisten verklärt. Deshalb 
sind alternative Quellengattungen, wie die Sitzungsprotokolle 
des Parlaments, für eine mehr oder weniger genaue 
Rekonstruktion der mit ihm verbundenen Ereignisse besonders 
wichtig. Darüber hinaus enthalten sie einige Zeugnisse, welche 
die Entwicklung der religiösen Lehre der Gemeinschaft besser 
zu verstehen ermöglichen. 

2) Das Buch „�ayātī wa al-i�dām“ (Mein Leben und die 
Hinrichtung)14 – die Memoiren des syrischen Generals und 
Politikers Mu�ammad Ibrāhīm al-�Alī, der während des 

                                                           
14 Herausgegeben in Damaskus 2007 (Zweite Auflage, Erste - 2003). 
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Konfliktes zwischen �āfi� und Rif�at al-Asad 1983-1984 als 
Vermittler in Verhandlungen zwischen �āfi� al-Asad und den 
Brüdern Sā�ī, Fāti� und Nūr al-Mu�i� al-Muršid, die er 
persönlich gut kannte, auftrat. Die Muršiditen bildeten damals 
die Mehrheit in den Elitetruppen Sarāyā ad-difā�, die eine Art 
Personalgarde Rif�ats waren. Das Buch enthält auch einige 
Informationen über die Lage der Gemeinschaft während der 
Präsidentschaft Baššār al-Asads. 

3) „Mu�akkarāt Akram al-�awrānī“,15 die Memoiren des 
syrischen Politikers und Mitbegründers der Arabischen 
Sozialistischen Baath-Partei Akram al-�awrānī (1912-1996), der 
in den 1960er Jahren wegen seiner Gegnerschaft zu dem 
General �āfi� al-Asad Syrien verlassen musste. Seine 
Erinnerungen enthalten unter anderem Berichte über die Rolle, 
welche die Muršiditen und ihr damaliges (schon drittes) 
Oberhaupt Sā�ī Muršid im politischen Leben Syriens in den 
späten 1950er Jahren zu spielen versuchten. Damals scheinen 
die Muršiditen in die Versuche verwickelt gewesen zu sein, die 
Gründung der Vereinigten Arabischen Republik zu verhindern. 

4) „Ayyām �ištuhā“ (Die Tage, die ich gelebt habe)16, 
verfasst vom ehemaligen Offizier des syrischen 
Sicherheitsdienstes Mu�ammad Ma�rūf, der an der 
Militäroperation gegen Salmān al-Muršid 1946 persönlich 
teilgenommen hat. Darüber hinaus bestätigen seine 
Erinnerungen einige Berichte von Akram al-�awrānī über die 
Verwicklung der Muršid-Familie in einige Verschwörungen, an 
denen Ma�rūf auch selbst beteiligt war. 

Wichtig für das Verstehen nicht nur der historischen Ereignisse 
der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts, sondern – und das vielleicht 
sogar in erster Linie – für das bessere Verstehen der inneren 
Organisation eines alawitischen Stammes und der Rolle eines 
traditionellen alawitischen Führers – der auch Salmān al-Muršid war – 
war das Buch „�An al-�alawwiyyūn wa dawlatihim al-mustaqilla“ (Über die 

                                                           
15 Herausgegeben in Kairo 2000. 
16 Herausgegeben in Beirut 2003. 
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Alawiten und ihren unabhängigen Staat)17, verfasst vom Nachkommen 
einer alawitischen Elitenfamilie Mu�ammad Hawwāš. 

Sehr wichtige Informationen, insbesondere über den bis heute 
nicht geklärten Mord an Mu�īb al-Muršid – aber nicht nur darüber –, 
könnten die nicht veröffentlichten Memoiren von �Abd al-�aqq Ša�āda18 
enthalten. Ša�āda war der Offizier der damaszenischen Garnison, der 
angeblich beauftragt wurde, Mu�īb zu verhaften, der ihn aber beim 
Verhaftungsversuch erschossen hat. Ob dies geplant oder ein Zufall war, 
ist bis heute nicht geklärt. Leider blieben mir diese Memoiren 
unzugänglich. 

Darüber hinaus habe ich allein den Feldforschungen zu 
verdanken, dass ich mit dem Buch „Al-ma�lis al-�adlī aw al-�ukm �alā ar-
rabb al-Muršid“ arbeiten konnte und den Text „Mu�āwarāt �awla al-
muršidiyya“ zur Verfügung bekommen habe. 

Ein weiterer wichtiger Bestandteil meiner Feldforschungen waren 
Kontakte mit Muršiditen, die ich dank dem Historiker Mu�ammad al-
Arnā�ū
 (Universität Ahl al-Bayt, �Ammān, Jordanien) aufbauen konnte. 
Al-Arnā�ū
 – selbst Sunnit, genauso wie sein syrischer Kollege �amāl 
Bārūt – genießt hohes Ansehen unter den Muršiditen. Er hat sogar Nūr 
al-Mu�ī� al-Muršid während der Abfassung von „Lama�āt“ beraten und 
selbst einige Artikel über die Muršidiyya in der Internetzeitung „al-Ġad“ 
veröffentlicht. Al-Arnā�ū
 hat mich Dr. Ā	if a	-
āli�, einem Schüler des 
Imams Sā�ī, der zudem  eine der heutigen religiösen Autoritäten der 
damaszenischen Muršiditen ist, vorgestellt. Meine Gespräche mit a	-

āli� haben mir sehr geholfen, einige Aspekte der muršiditischen Lehre, 
die mir nach der Lektüre von „Lama�āt“ immer noch nicht ganz klar 
waren, besser zu verstehen. Darüber hinaus haben Mu�ammad al-
Arnā�ū
 und Ā	if a	-
āli� mein Treffen mit Nūr al-Mu�ī� al-Muršid auf 
seiner Villa im Dorf Qa
ra in al-Ġāb organisiert, wo Nūr al-Mu�ī� meine 
Fragen über die muršiditische Lehre beantwortet hat. Mit Ā	if a	-
āli� 
habe ich auch eine Reihe von muršiditischen Dörfern im 
Alawitengebirge bereist, wobei mir die Erlaubnis gegeben wurde, das 
Grab des letzten Imams Sā�ī im Dorf Muraštī und die sogenannten 
„Festplätze“ (masā�āt al-�īd), wo das einzige religiöse Fest der 

                                                           
17 Ad-Dār al-Bay�ā � (Casablanca) 1997. 
18 Šahāda, �Abd al-�aqq: Mu�akkarāt 	ābi
 sūrī. Nicht veröffentlicht. 
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Muršiditen gefeiert wird, im muršiditischen Viertel der Stadt Homs zu 
besuchen und zu fotografieren. 

Einige Ansatzpunkte und Hinweise bezüglich der Geschichte der 
Gemeinschaft gab mir auch der Historiker �amāl Bārūt, den ich im 
französischen Institut des Vorderen Orients (Institut français du Proche-
Orient) in Aleppo interviewt habe und der mir auch einige Materialien 
aus eigenem Archiv zur Verfügung gestellt hat. Diese Materialien sind 
vor allem zeitgenössische Artikel über den Prozess gegen Salmān und 
seine Gemeinschaft, die in der Zeitung „an-Na�īr“ 1946 veröffentlicht 
wurden. Im Grunde genommen wiederholen diese Presseberichte 
dieselbe Information, die auch im Buch al-Fīls zu finden ist. Sie 
ermöglichen zudem einen besseren Einblick in die damalige 
Hetzkampagne gegen al-Muršid und fügen einige interessante 
Einzelheiten zum gesamten Bild hinzu. 

Sehr wichtig für das Verständnis der volkstümlichen Glauben der 
Muršiditen waren die noch nicht vollständig bearbeiteten Notizen 
Patrick Frankes, die er noch während seiner Feldforschungen in Syrien 
Anfang der 1990er Jahre gemacht und mir freundlicherweise zur 
Verfügung gestellt hat. 

Was die wissenschaftliche Forschung zur Muršidiyya anbetrifft, 
so ist die bereits erwähnte Monographie P. Frankes „Göttliche Karriere 
eines syrischen Hirten: Sulaimān Muršid (1907-1946) und die Anfänge der 
Muršidiyya“ im Grunde das einzige Buch, welches dieser Gemeinschaft 
gewidmet ist. Allerdings wird dort nur die erste Periode, d.h. nur die 
Zeit von Salmān al-Muršid, detailliert behandelt. Ansonsten hat eine 
wissenschaftliche Auseinandersetzung mit al-Muršid und seiner 
Bewegung meistens im Rahmen größerer Forschungen stattgefunden, 
in denen diese neue Gemeinschaft und ihr Oberhaupt eher als 
Nebenthema auftraten und aus diesem Grund kaum ausführlich 
beschrieben und analysiert wurden. Trotzdem enthalten einige dieser 
Forschungen wertvolle Informationen über die frühe Geschichte der 
Muršidiyya. In erster Linie sind hier die Artikel “Suleiman al-Murshid: 
Beginnings of an Alawi Leader”19 der israelischen Forscherin Gitta Yaffe, 
der eigentlich ein Teil ihrer Dissertation über syrische Alawiten in der 
Mandatzeit ist, und „An  anthropologist as a political officer: Evans-

                                                           
19 Yaffe, Gitta: Suleiman al-Murshid: Beginnings of an Alawi Leader in Middle Eastern Studies, 
Vol. 29, No. 4, (1993). P. 624-640. 
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Pritchard, the French and the Alawis“20 von G. Yaffe und I. Rabinovich zu 
erwähnen. In beiden Schriften sind zeitgenössische französische 
Berichte eingearbeitet. Außerdem muss hier auch der Artikel von P. 
Franke “Outside view and inside view: About the early history of the 
Mursidiyya in Syria”,21 in dem der Autor im Anhang den Brief des 
Imams Sā�ī mit der muršiditischen Version der frühen Geschichte der 
Gemeinschaft wiedergibt, genannt werden. Der frühen Geschichte der 
Gemeinschaft ist auch mein russischsprachiger Artikel „Salman Muršid 
i vozniknovenije novoj religioznoj obščiny v zapadnoj Sirii“ (Salman Muršid 
und die Entstehung einer neuen Religionsgemeinschaft im westlichen 
Syrien)22 gewidmet. Den Artikel habe ich ursprünglich nur aufgrund 
des Buches von Dakar geschrieben, die Druckversion aber nach den 
Feldforschungen 2010 schon mit Rücksicht auf neue Informationen 
überarbeitet. 

In anderen mir bekannten Forschungen wird al-Muršid nur 
nebenbei erwähnt, wobei sich die Berichte inhaltlich wiederholen. 
Zeitlich handelt es sich meistens um die Periode des französischen 
Mandats. Unter solchen Forschungen verdient das Werk „Savage human 
beasts or the purest Arabs? The incorporation of the Alawi community into 
the Syrian state during the French mandate period (1918-1946)” von Paul 
van Caldenborgh23 eine besondere Aufmerksamkeit. Van Caldenborgh 
wiederholt zwar in weiten Teilen die Forschungsergebnisse von P. 
Franke, hat aber dabei zahlreiche französische Archivmaterialien 
analysiert und eingearbeitet. In „Extremist Shiites“ befasst sich kurz mit 

                                                           
20 Rabinovich Itamar, Yaffe Gitta: An  anthropologist as a political officer: Evans-Pritchard, the 
French and the Alawis in France and Germany in an age of crisis 1900-1960. Leiden 1990, S. 
177-189. 
21 Franke, Patrick: Outside view and inside view: About the early history of the Mursidiyya in 
Syria in Intercultural Studies in Honor of Stefan Wild, Hildesheim 1997, S. 177-185. 
22 Sevruk, Dmitrij: Salman Muršid i vozniknovenije novoj religioznoj obščiny v zapadnoj Sirii 
in Vestnik BGU, Nr. 3, Minsk 2010. S. 27-32 Während der Vorbereitung der Dissertation 
zur Veröffelichung ist auch ein anderer Artikel von mir erschienen: Sevruk, Dmitry: The 
Murshidis of Syria:A Short Overview of their History and Beliefs in The Muslim World, Vol 103, 
Issue 1, p. 80-93. Abrufbar unter:  http://onlinelibrary.wiley.com/doi/10.1111/j.1478-
1913.2012.01416.x/abstract (zuletzt abgerufen: 06.03.2013). 
23 Caldenborgh, Paul van:, Savage human beasts or the purest Arabs? The incorporation of the 
Alawi community into the Syrian state during the French mandate period (1918-1946). 
University of Nijmegen Ph.D. Diss. 2005. 
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al-Muršid der amerikanische Forscher  Matti Moosa,24 bei dem Salmān 
als treuer Anhänger der Franzosen dargestellt wird. 

Eine interessante Ausnahme ist in dieser Reihe die Monographie 
„La région alaouite et le pouvoir syrien“ von Fabrice Balanche, in der der 
Autor den Versuch unternommen hat, die Geschichte der Muršidiyya 
auch nach der Hinrichtung Salmāns und in der Zeit von �āfi� al-Asad 
zu analysieren.25 Aufgrund eigener Beobachtungen in Syrien hat er 
vollkommen richtig geschlussfolgert, dass die Gemeinschaft zu den 
regierenden Kreisen des Landes sehr nahe ist. Dabei fehlten ihm 
offensichtlich genaue Informationen, und seine Schlussfolgerungen – 
man muss hier allerdings erwähnen, dass die Muršidiyya nicht das 
Hauptthema seiner Forschung war – sind nicht immer richtig. 
Anscheinend kommt Balanche nur aufgrund eines Gerüchtes über 
einen Konflikt, der Mitte der 1980er Jahre zwischen der Muršid-Familie 
und Fawwāz al-Asad, dem Neffen des Präsidenten �āfi� al-Asad, wegen 
einer prächtigen Villa in Latakia stattgefunden haben soll, zu einer 
Vermutung über die Konkurrenz zwischen den beiden Familien – al-
Muršid und al-Asad, - und zur Schlussfolgerung, dass das Ziel der 
Politik al-Asads in Bezug auf die Familie al-Muršid darin bestand, ihren 
politischen und wirtschaftlichen Einfluss aufzuheben. Wie in 
entsprechenden Kapiteln der vorliegenden Arbeit zu sehen sein wird, 
war die Situation in der Tat verkehrtherum. Auch die Annäherung der 
Familien al-Asad und al-Muršid und die Integration der Muršiditen in 
die von �āfi� al-Asad etablierten Strukturen hat viel früher angefangen, 
als es Balanche vermutet, höchstwahrscheinlich sogar noch vor dem 
offiziellen Machtantritt �āfi� al-Asads. 

Was die arabischsprachige historische Literatur anbetrifft, so ist 
dort die Gemeinschaft noch weniger erforscht. Vor allem kann ich hier 
das Buch „Islām bila ma�āhib“ (Islam ohne Richtungen) nennen, in dem 
sein Verfasser Mu	
afā aš-Šak�a nur wenige Seiten der Muršidiyya 
widmet, wobei er auch versucht, die Nachkriegszeit zu behandeln, und 
sogar ein Gebet auf Mu�īb al-Muršid zitiert.26 Auf jeden Fall sind hier 
die Artikel des jordanischen Muršidiyya-Kenners Mu�ammad al-Arnā�ū
 
„A	wā� �alā 
ā�ifa al-muršidiyya“ (Licht auf die Gemeinschaft der 

                                                           
24 Moosa, Matti. Extremist Shiites. New York  1987. 
25 Balanche, Fabrice: La région alaouite et le pourvoir syrien. Paris 2006. S. 155-159. 
26 Šak�a, Mu	
afā aš-: Islām bila ma�āhib. Kairo 1976. S. 296-299. 
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Muršiditen)27 und „Al-arz as-sūrī al-mu
ill �alā sahl al-Ġāb” (Die syrische 
Zeder, die auf die al- Ġāb-Ebene blickt)28 zu erwähnen. Ansonsten ist die 
Gemeinschaft, und besonders ihre Lehre, sogar in Syrien nicht gut 
bekannt, was z.B. der Publizist Nabīl Fayyād bemerkt hat. Fayyād 
verfasste eine Reihe von Artikeln, in denen er die Gemeinschaft – 
manchmal neben anderen konfessionellen Minderheiten Syriens – von 
Angriffen der Außenstehenden, und vor allem der konservativen 
syrischen Sunniten, verteidigte, kaum aber etwas Neues über die Lehre 
oder Struktur der Muršidiyya berichtete.29 „Wir haben kein genaues Bild 
der religiösen Überzeugungen der Muršiditen“, schrieb er in einer der 
Publikationen vom 20. Mai 2004 (!).30 

Dieses Unwissen, zu dem – man muss es sagen – die Muršiditen, 
die ihre Angehörigkeit der Gemeinschaft zwar nicht verheimlichen, 
über ihren Glauben aber sehr ungerne mit Außenstehenden sprechen,31 
zum Teil selbst beigetragen haben, hat auch zahlreiche Gerüchte und 
Phantasien über diese Gemeinschaft hervorgebracht. Ein maronitischer 
Mönch berichtete mir z.B. über sexuelle Orgien, welche die Muršiditen 
einmal im Jahr veranstalten sollen. Ein Alawit erzählte mir über die 
Reise des muršiditischen Imams Sā�ī zum Vatikan, wo er dem Papst 
angeboten hätte, dass sich seine Gemeinschaft zum katholischen 
Christentum bekehrt. Auf meine Frage über die Gründe einer solchen 
Tat Sā�īs, habe ich allerdings keine Antwort bekommen. Solche 
Spekulationen und Vorwürfe, besonders was libertinistische Praktiken 
angeht, sind nichts Neues in der Geschichte. Sie wurden und werden 
immer noch für Diskreditierung religiöser oder ideologischer Gegner 
benutzt und sind nicht nur mit dem Unwissen, sondern manchmal 

                                                           
27 Abrufbar unter: http://www.alghad.com/?news=44267 (Zuletzt abgerufen: 07.02.2013). 
28 Abrufbar unter: http://www.alghad.com/?article=18719 (Zuletzt abgerufen: 07.02.2013). 
29 Fayyād, Nabīl: Al-Muršidiyyun?; �uqūq al-insān fī Sūriyā; Dimašq…�ā�imat al-
wahhābiyyin: ilā ayna?; Al-iḫwān al-muslimūn wa us
ūrat at-tam�īl al-�adadī; Kullu ha�ā al-
�ubb!; �An ad-drūz wa al-ismā�īliyyin wa al-muršidiyyin marra uḫrā.  Die Artikel sind 
abrufbar im Archiv der Artikel von Nabīl Fayyād unter: www.annaqed.com  (Zuletzt 
abgerufen: 07.02.2013). 
30 Fayyād, Nabīl: Al-Muršidiyyun? Abrufbar unter : www.annaqed.com  (Zuletzt abgerufen: 
07.02.2013). 
31 Hier darf man nicht vergessen, dass das schon erwähnte Buch „Lama�āt…“  vor allem 
für die Muršiditen  bestimmt zu sein scheint und nicht einfach zu finden ist. 
„Mu�āwarāt…“ ist bis jetzt nicht veröffentlicht und für die Außenstehenden kaum 
zugänglich. 
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auch mit einer verzerrten Wahrnehmung „des Anderen“ verbunden,32 
was aber ein Forschungsthema für sich ist. 

Der Hauptzweck der vorliegenden Arbeit ist also ein Versuch der 
ersten kompletten Beschreibung der Muršidiyya-Gemeinschaft samt 
ihrer historischen und religiösen Entwicklung. Mit Rücksicht auf die 
Tatsache, dass die Anfänge der Muršidiyya in der Monographie P. 
Frankes ziemlich ausführlich beschrieben sind, hatte ich ursprünglich 
geplant, die eigene Forschung ab der zweiten Hälfte der 1930er Jahre, 
also ab der Zeit des politischen Aufstiegs von Salmān, zu beginnen. Da 
aber die Materialien, die während der Feldforschungen gesammelt 
worden sind, neue Tatsachen beinhalten, die meiner Meinung nach 
auch die Anfangsstufe der muršiditischen Bewegung besser zu 
verstehen erlauben, habe ich es als sinnvoll erachtet, doch die ersten 
Jahre der Botschaft al-Muršids zu berücksichtigen. Dabei versuche ich, 
überflüssige Wiederholungen der von P. Franke angegebenen 
Information zu vermeiden, und beschränke mich nur auf die Aussagen, 
die für ein besseres Verstehen meiner Argumentation bzw. einiger 
historischer Tatsachen brauchar erscheinen. Dasselbe gilt auch für 
Zitate aus dem Buch Dakars, welches in weiten Teilen schon von P. 
Franke übersetzt und in der „Göttlichen Karriere…“ eingearbeitet ist. 

Die religiöse Lehre der Alawiten, die den religiösen Hintergrund 
der Muršidiyya bildet, ist auch in einer Reihe von Monographien und 
Artikeln ziemlich ausführlich beschrieben. Und obwohl eine moderne 
und umfassende Revision dieser Forschungen, unter Berücksichtigung 
der 2006-2010 in zehn Bänden in Beirut veröffentlichten religiösen 
Texte der Alawiten-Nusairier,33 doch sinnvoll zu sein scheint, enthalten 

                                                           
32 Vgl. das z.B. mit dem Bericht des schiitischen Häresiographen des IX. Jahrhundert an-
Nawbaḫtī über die Nusayrier (an-Numayriyya in seiner Terminologie), wo er behauptet, der 
Analverkehr unter Männern wäre bei den Numayriten als Zeichen der  Demut erlaubt. 
Nawbaḫtī, al-�asan b. Mūsā an-: Kitāb firaq aš-šī�a. Istanbul 1931, S.78. 
33 In den Jahren 2006-2010 wurden in Beirut im Verlag Dār li-a�l al-ma�rifa im Rahmen 
der Serie at-Turā� al-�alawī („Das alawitische Erbe“) zahlreiche, unter anderem der 
Forschung früher unbekannte religiöse Texte der Alawiten in zehn Bänden veröffentlicht. 
Bd. I: Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (1): Texte von Mu�ammad b. Nu	ayr an-Numayrī und 
as-Sayyid al-�annān al-�unbulānī; Bd. II: Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (2): Texte von al-
�usayn b. �amdān al-Ḫa	ībī und Mu�ammad b. �Alī al-�illī; Bd III: Rasā�il al-�ikma al-
�alawiyya (3): Texte von Abū Sa�īd Maymūn a
-�abarānī; Bd. IV: Ma�mū� al-�arrāniyyīn: al-
mu�allafāt al-ḫā��a (1); Bd. V: Ma�mū� al-�arrāniyyīn: al-mu�allafāt al-�āmma (2); Bd. VI: 
Al-ma�mū� al-mufa		aliyya; Bd. VII: Al-hidāya al-kubrā; Bd. VIII: Ma�mū� al-a�ādi� al-
�alawiyya; Bd. IX: Kutub al-�alawiyyīn al-muqaddasa (Kitāb al-Dustūr, Kitāb al-Fiqh al-
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die klassischen Monographien von R. Dussaud34 oder H. Halm35 genug 
Informationen, die für das Verstehen der religiösen Ausgangssituation 
der Mušidiyya ausreichend sein sollen. Auch die relativ neue 
Monographie von M. Bar-Asher und A. Kofsky36 sowie die Forschung 
von Y. Friedman „Nu�ayrī-�Alawīs: An Introduction to the Religion, History 
and Identity of the Leading Minority in Syria“37sind hier zu erwähnen. Aus 
diesem Grund habe ich auf die Beschreibung der alawitischen Religion, 
die ein Forschungsthema für sich ist, verzichtet. Eine kurze 
Zusammenfassung verschiedener Darstellungen dieser Gemeinschaft 
ist wiederum in der Monographie Frankes zu finden.38 Beim Vergleich 
der Muršidiyya mit den traditionellen Alawiten nahm ich aber Rücksicht 
auf die in Beirut veröffentlichten Texte sowie auf die Selbstdarstellung 
der Alawiten-Nusairier in Werken der modernen Autoren, die dieser 
Gemeinschaft angehören. 

Da aber die Muršidiyya innerhalb der Ġaybiyya39-Untersekte der 
Alawiten-Nusairier entstanden ist, ist es an dieser Stelle sinnvoll zu 
erwähnen, dass die Angaben von Félix Dupont über die alawitische 
Ġaybiyya-Untersekte mit dem übereinstimmen, was mir die Muršiditen 
selbst über die religiöse Lehre der Ġaybiten mitgeteilt haben. Dupont 
schreibt: 

„Les Ghaïbié adorent un Dieu absent et inconnu. Ils prétendent que 
l’Être-Suprême, après avoir réglé et dirigé toutes choses, s’est envolé dans les 
airs, où son âme, son intelligence s’est dispersée et a disparu, laissant le monde 
tel qu’il avait fait.”40 

Gelegentlich konnte ich der Versuchung nicht widerstehen, 
Parallelen zu den Lehren der Gnostiker und zu den gnostischen Texten 

                                                                                                                           

qamarī, Kitāb ar-Ruq�a al-muqaddasa, Kitāb al-Usus, Kitāb al-Mašyaḫa, Kitāb al-Yūnān, Kitāb 
a
-
ā�a matā taqūm as-sā�a); Bd. X: �asan b. Hamza aš-Šīrāzī: Šar� Kitāb at-Tanbīh und 
andere Texte. Darüber hinaus kann in dieser Reihe auch die von M. Bar-Asher und A. 
Kofsky vorbereitete kritische Ausgabe eines in Beirut nicht veröffentlichten Textes von a
-
�abarānī erwähnt sein: Bar-Asher, Meir, Kofsky, Aryeh: Kitāb al-Ma�ārif by Abū Sa�īd 
Maymūn b. Qāsim al-
abarānī (Critical Edition with an Introduction). Leuven-Paris-Walpole 
2012. 
34 Dussaud, Rene: Histoire et Religion des Nosairîs. Paris 1900. 
35 Halm, Heinz: Die islamische Gnosis. München/Zürich 1982. 
36 Bar-Asher, Meir, Kofsky, Aryeh: The Nusairy-Alawi Religion. Leiden 2005. 
37 Boston 2010.  
38 Franke, Patrick: Göttliche Karierre…. S. 11-29. 
39 Vom arabischen Stamm ĠYB mit der Hauptbedeutung „verborgen sein“. 
40 Dupont, Félix: Mémoire sur les moeurs et les ceremonies religieuses des Nesserie, connus en 
Europe sous le nom d’Ansari in  Journal Asiatique I 5 (1824). S. 129-139. 
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zu ziehen. Und obwohl ich der Meinung bin, dass die gnostischen 
Elemente in die muršiditische Lehre durch das Alawitentum gekommen 
sind, klingen einige Stellen in „Lama�āt“ inhaltlich und manchmal 
sogar terminologisch wie Paraphrasierungen der Passagen der vor fast 
zweitausend Jahren verfassten Texte der Gnostiker. 

Für die Rekonstruktion des historischen Hintergrundes habe ich 
überwiegend klassische Standardwerke benutzt. Für die Geschichte der 
Nachkriegszeit waren es vor allem „The Struggle for Syria. A Study of Post-
War Arab Politics 1945-1958“41 und „Asad of Syria. The Struggle for the 
Middle East”42 von Patrick Seale. 

Gegliedert ist die vorliegende Arbeit in vier Kapitel, wobei jedes 
davon einem bestimmten Führer der Gemeinde (Salmān, Mu�īb, Sā�ī 
und Nūr al-Mu�ī�) und seiner Periode gewidmet ist. Ein großes Problem 
stellte dabei die chronologische Einordnung verschiedener Elemente der 
religiösen Lehre der Gemeinschaft dar. Heutzutage führen die 
Muršiditen ihre ganze Lehre auf Mu�īb al-Muršīd zurück. Ich vermute 
jedoch aufgrund der Analyse der muršiditischen Texte und einer Reihe 
von Hinweisen, dass die „Kanonisierung“ Mu�ībs erst in den 1960er 
Jahren, also mehr als 10 Jahre nach seinem Tod, angefangen hat. Meine 
Argumente dafür liefere ich in den entsprechenden Kapiteln. Trotzdem 
habe ich die direkt auf Mu�īb zurückgeführten Zitate und ihre 
Erklärung in dem Kapitel, der diesem Oberhaupt der Muršiditen 
gewidmeten ist, angegeben. Der Hauptgrund für eine solche 
Entscheidung liegt darin, dass diese Ideen der klassischen alawitischen 
Lehre, die in jener Zeit (d.h. Anfang der 1950er Jahre) 
höchstwahrscheinlich unter den nachfolgenden Muršiditen immer noch 
verbreitet war, nicht widersprechen und tatsächlich von Mu�īb stammen 
können. 

Auf das letzte Problem hat mich Nūr al-Mu�ī� al-Muršid 
hingewiesen. Nachdem er sich die Fragen, die ich im Voraus vorbereitet 
hatte, angeschaut hatte, sagte er zu mir, dass ich einen Fehler machen 
würde, wenn ich versuchen würde, die Muršidiyya als ein 
philosophisches System oder etwas Ähnliches darzustellen oder zu 
beschreiben. Er hatte mit dem, was er sagte, Recht, denn die religiöse 
und ethische Lehre der Gemeinschaft kann in der Tat als ziemlich 

                                                           
41 London 1986. 
42 Berkeley/Los Angeles 1990. 
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„amorph“ bezeichnet werden. Die Muršiditen haben trotz ihres 
Respektes der Bibel, dem Koran und im Grunde genommen allen 
religiösen Schriften gegenüber keine eigenen heiligen Bücher. Die bei 
ihnen tradierten kurzen Texte werden entweder auf Mu�īb 
zurückgeführt oder stammen von dem letzten Imam  Sā�ī. Auch die 
Dichtung Sā�īs spielt eine ausgesprochen wichtige Rolle im religiösen 
Leben der Gemeinschaft. Die Verse des letzten Imams, die ein 
untrennbarer Bestandteil der muršiditischen Riten sind, beinhalten 
auch gewisse religiöse Botschaften und sind eine logische Ergänzung 
seiner Aussagen. 

Dabei hat heutzutage jeder Muršidit – zumindest offiziell – das 
Recht, diese Aussagen individuell zu interpretieren. Genau deswegen 
darf heute kein Mitglied der Gemeinschaft im Namen der ganzen 
Gemeinschaft sprechen, was zur Folge hat, dass die Systematisierung 
ihrer Lehre fast unmöglich ist. 

Davon ausgehend habe ich versucht, die wichtigsten Elemente 
des muršiditischen Glaubens aus den Texten von „Lama�āt…“ und 
„Mu�āwarāt…“ sowie aus den mündlichen Berichten zu extrahieren und 
mit entsprechenden Fragmenten der Originaltexte zu illustrieren. Die 
genetische Verbindung dieser Elemente in erster Linie mit den 
Glaubenslehren der Alawiten-Nusairier, aber auch mit anderen 
„heterodoxen“ islamischen Lehren, die ihrerseits das Erbe der antiken 
und vor allem gnostischen philosophisch-religiösen Systeme in sich 
integriert haben, ist offensichtlich, was ich auch zu zeigen versuchen 
werde. 

Einige Fragmente, die inhaltlich kaum irgendwohin einzuordnen 
sind, für die Muršiditen aber offensichtlich eine bedeutende Rolle 
spielen, weil Nūr al-Mu�ī� ihrer Wiedergabe sehr viel Aufmerksamkeit 
schenkt, habe ich in entsprechenden Kapiteln übersetzt oder kurz 
zusammengefasst, und dort, wo es möglich zu sein schien, auch 
versucht zu analysieren. 

Einige Lücken – vor allem in der Geschichte der Muršidiyya –, die 
ich aufgrund mangelnder Quellen nicht füllen konnte, bleiben dabei 
Aufgaben für nächste Forschungen. 

Zum Schluss möchte ich mich bei dem Deutschen 
Akademischen Austauschdienst bedanken, mit dessen Finanzierung 
diese Forschung überhaupt möglich geworden ist. Mein Dank gilt auch 
meinem Doktorvater Prof. Dr. Patrick Franke, der mich in meiner 
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Arbeit ermutigt und motiviert hat, Dr. Mu�ammad al-Arnā�ū
, dessen 
Hilfe während meiner Feldforschungen kaum zu überschätzen ist, 
meiner guten Freundin Nesrin Toprakci, die mir bei der endgültigen 
Redaktion des Textes sehr geholfen hat, und natürlich meinen Eltern, 
die mich stets unterstützt haben. 
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Kapitel 1: Die Bewegung von Salmān Muršid und der 

Stamm al-Ġasāsina. 1923-1946. 

1.1. Die Anfänge der Bewegung. 1923-1928. 

Salmān Muršid wurde 190743 im Dorf �awbat Burġāl in der 
Familie eines Alawiten aus der Ġaybiyya-Untersekte44 namens Muršid 
Yūnus Asad45 geboren. Die heutigen Muršiditen, die ihre Gemeinschaft 
für eine eigenständige Religion halten, behaupten jedoch, dass die 
Ġaybiyya von Anfang an eine unabhängige Strömung innerhalb des 
Islams neben den Sunniten, Schiiten und Alawiten (also keine 
Untersekte der Alawiten-Nusairier!) war.46 

Nach einer weiteren Version, die während des Prozesses gegen 
Muršid von dem Zeugen �Alī b. al-Kun� Fā�il berichtet wurde, sollen 
Salmān und seine Anhänger nur die Bezeichnung einer alten 
alawitischen Untersekte für die von ihnen gegründete Gemeinde 
benutzt haben, und hätten außer dem Namen nichts gemein mit dieser 
Untersekte.47 Diese Aussage scheint jedoch zweifelhaft zu sein, weil 
muršiditische Mitteilungen über die Besonderheiten der religiösen 
Lehre der Ġaybiyya,48 auf die die Muršiditen ihren eigenen Ursprung 
zurückführen, mit den Berichten einiger europäischen Orientalisten 
sogar des XIX. Jahrhunderts49 übereinstimmen und darüber hinaus 
einige Punkte in ihren heutigen Glaubenslehren erklären. 

                                                           
43 Dieses Datum wird in allen Quellen und Forschungen, die sich mit Salmān Muršid 
befassen, genannt. Eine Ausnahme bildet die israelische Forscherin G. Yaffe in ihrem 
Artikel “Beginnings of an Alawi Leader: Suleiman al-Murshid” (Middle Eastern Studies 29, 
1993, 624-640). Sie nennt als Geburtsjahr Salmāns das Jahr 1905, gibt aber ihre Quelle 
nicht an. 
44 Diese Untersekte, die einen verborgenen (ġā�ib) Gott anbetete und davon ihren Namen 
ableitete, ist in der wissenschaftlichen Literatur ausführlich beschrieben. Mehr dazu z.B. 
in: Dussaud Rene, Histoire et Religion des Nosairîs. Paris. 1900, 77-103. S. auch im Vorwort, 
S 13. 
45 Der vollständige Name des Vaters nach Dakar: Dakar, �ūr�: “Mudda�ī al-ulūhiya fī al-
qarn al-�īšrīn aw Sulaymān Muršid Rabb al-�awba”. Latakia 1947, S. 4. 
46 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt �awla al-muršidiyya. Beirut 2007, S. 31. 
47 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī aw al-�ukm �alā ar-rabb al-Muršid. Damaskus 1947, 
S. 64. 
48 Vor allem mündliche Mitteilungen der Muršiditen.  
49 Dupont, Félix: Mémoire sur les moeurs et les ceremonies religieuses des Nesserie, connus en 
Europe sous le nom d’Ansari. Journal Asiatique I 5 (1824). S. 129-139. 
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Bis zu seinem sechzehnten Lebensjahr führte Salmān ein für 
einen aus einfachen Verhältnissen stammenden50 jungen 
Dorfeinwohner typisches Leben: er führte Haushalt, hütete Vieh und 
erfüllte einige Arbeiten im Dorf, um etwas Geld zu verdienen. 

Das Jahr 1923 wird in den meisten Quellen als Anfang der 
Botschaft Salmāns genannt. Bemerkenswert ist dabei, dass Salmān aus 
einer in die religiöse Lehre der Alawiten nicht eingeweihten Familie 
stammte. Dieser Anfang wird in verschiedenen Quellen auf 
unterschiedliche Weise dargestellt, lässt sich aber mehr oder weniger 
genau rekonstruieren. 

Die heutige muršiditische Tradition betrachtet dieses Ereignis als 
eine göttliche Offenbarung, auf die unmittelbar eine 
„Wiedervereinigung“ der zerstreuten „ġassānidischen“ Stämme folgte.51 
Das Ganze wird heutzutage am 12. Tammūz (12. Juli)52 als yawm ad-
duḫūl (der Tag des Eintretens), bzw. munāsabat al-itti�ād aš-ša�b al-
ġassānī (der Anlass der Wiedervereinigung des ġassānidischen Volkes) 
gefeiert. Nūr al-Mu�ī�, der in seinen Bericht eine Passage aus �adī�en 
über al-Mahdi, die z.B. von Abū Dā�ūd überliefert werden, eingebaut 
hat, stellt dieses Ereignis in „Lama�āt“ auf folgende Weise dar: 

  „Mit sechzehn Jahren, begann Salman von den göttlichen 
Wahrheiten zu sprechen, und zwar in unerhörtern Bildern, wie sie die 
Scheiche des Volkes nicht einmal selbst kannten.Er predigte die baldige 
Erfüllung des alten Versprechen Gottes über die Erscheinung des 
versprochenen Messias. Und Gott wird die Erde mit Rechtschaffenheit und 

Gerechtigkeit erfüllen, wie sie jetzt mit Grausamkeit und Tyrannei erfüllt 

ist.53 Die Wahrheit ist, dass Gott für die Leute das Gute will und nicht das 
Böse.“54 

                                                           
50In seinem Buch beschreibt �. Dakar die Familie Muršids als eine der ärmsten im Dorf 
(S.4-5), laut dem Bericht von Nūr al-Mu�ī� hatte Salmāns Vater aber einige Grundstücke 
und Vieh: Lama�āt, S. 33. 
51 Ausführlich darüber § 1.3. 
52 Warum ausgerechnet der 12. Juli als Anfang der Botschaft erklärt wurde, ist nicht klar. 
Es ist nicht ausgeschlossen, dass es hier eine Verbindung mit dem Hauptfest des Heiligen 
Ḫi�r gibt, welches am 1. Juli gefeiert wird. Wie weiter zu sehen sein wird, spielt Ḫi�r auch 
in der Tradition der heutigen Muršiditen eine große Rolle. 
53 Im Originaltext: ا� أن و ���	و��ً� ���ً� ا�رض  �	و ��راً ���� آ �ً	��  ,  
Vgl. das mit dem �adī� Nr. 4282: 
  

���ُ� َ���َ�َ�� و ح َ���َ�ُ�ْ� ُ�َ�ْ�ٍ� ْ�َ� ُ�َ�َ� أَن� ُ
َ���دٌ َ���َ�َ��َ

َ���دٌ َ���َ�َ�� و ح َ����شٍ اْ�َ� َ&ْ ِ�% َ�ْ$ٍ� أَُ�# َ���َ�َ�� اْ!َ َ��ءِ ْ�ُ� ُُ ��َ�َ���َ (�َ�ْ&َ 
 ْ�ُ� ا!��ِ- ُ�َ�ْ�ُ� َ���َ�ِ�% إِْ�َ�اهِ�َ� ْ�ُ� أَْ�َ�ُ� َ���َ�َ�� و ح زَا1َِ�ةُ أَْ/َ�َ�َ.� ُ
#َ*) ْ�ُ� ا!��ِ- ُ�َ�ْ�ُ� َ���َ�َ�� إِْ�َ�اهِ�َ� ْ�ُ� أَْ�َ�ُ� َ���َ�َ�� و ح ُ*ْ(َ��نَ َ�ْ�
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Aufgrund der zeitgenössischen Berichte kann man aber 
annehmen, dass die Botschaft Salmāns am Anfang ein Produkt 
kollektiver Tätigkeit einiger alawitischer Scheiche war, wobei der damals 
16-jährige Salmān ursprünglich eher eine symbolische Rolle spielte. So 
berichtet �. Dakar, dass Salmān (bei Dakar Sulaymān) im September 
1923 „krank wird, extatische Anfälle bekommt und in seiner Umgebung 
fortan als Gesandter des heiligen Ḫi	r gilt“,55 wobei Dakar sogar die Namen 
der Personen erwähnt, die als Initiatoren einer solchen Interpretation 
der Krankheit Salmāns auftraten: Scheich Ibrāhīm und Scheich A�mad. 
Der syrische Journalist A�mad �Īsā al-Fīl erwähnt im Vorwort zu seinem 
Buch „Al-ma�lis al-�adlī aw al-�ukm �alā ar-rabb al-Muršid“ viel mehr 
Namen der alawitischen Scheiche, die sich von Anfang an um den 
kranken Salmān zusammengeschlossen haben: 

 „… Und die Scheiche eilten zu ihm [Salmān] und hielten 192256 die 
erste Konferenz für seine Botschaft ab, und das waren Scheich Ibrāhīm al-
�ūba, Scheich Balīl (?) A�mad, Scheich A�mad, der Neffe des erwähnten 
Scheichs Ibrāhīm und Ismā�īl al-Mun�ir, dessen Aufgabe die krampfartigen 
Anfälle waren, wie bei Muršid. Und das fand 1922 auf der heiligen Stätte des 

                                                                                                                           

(*َ#
 ا!�5ْ.َ�� ِ
ْ� َ&ْ�َ= َ!ْ� َ!ْ# َ>�لَ وََ*��َ� َ�َ�ْ�ِ- ا!��ُ- 7َ��) ا!��ِ�%: َ�ْ�) ا!��ِ- َ�ْ�ِ� َ�ْ� زِر8 َ�ْ� 7ِ��ٍَ� َ�ْ� ُ�ْ�آُ�5 وَاِ�ٌ� اْ!َ�ْ َ�3ْ4ِ (ٍ� َ�ْ� ُ

ْ� أَوْ ِ
�:% رًGَُ�� �D�َ Eَ َ�ْ&َ -ِ�4ِ) اBُ)َ�C#ا ُ��� اْ!َ�ْ#مَ ذَِ!َ@ ا!��ُ- َ!3َ#�لَ َ�ِ�&ِ?ِ- 4ِ% زَا1َِ�ةُ َ>�لَ َ&ْ#مٌ إِ!��ِ Hِْأَه %Dِ�ْ�َ IُJِوَاْ*ُ� اْ*ِ�% اْ*ُ�ُ- ُ&َ#ا  

 MِBَ�ْCَ% َ!� أَوْ LْCَهKَُ َ!� ُ*ْ(َ��نَ َ�ِ�&Eِ 4ِ% وََ>�لَ وََ�ْ�رًا ُ�ْ�ً	� ُ�ِ�َ�ْ� آََ	� وََ�ْ�ً"� ِ�ْ�ً�� اْ"َ�رْضَ َ!ْ	َ�ُ� Eِ&�ِ�َ �ٍ3ْ4ِ 4ِ% زَادَ أَِ�% اْ*ُ� أَِ��ِ-

ْ� رHٌGَُ اْ!َ َ�بَ َ&ْ�ِ�َ@ �D�َ) ْ.َ��ا!�5ِ Hِْأَه %Dِ�ْ�َ IُJِدَاوُد أَُ�# َ>�لَ) اْ*ِ�% اْ*ُ�ُ- ُ&َ#ا Oُ(َ��نَ ِ�َ�ْ َ�) َ�ْ$ٍ� وَأَِ�% ُ�َ�َ� َ!ْ(ْ*ُ  

Und mit dem �adī� Nr. 4285: 
��َ�َ���َ Hُ�ْ*َ �ُ�ْ ِم���Cَ �ِ�ْ Pٍ&Qِ�َ ��َ�َ���َ ُ�3 ِ�ْ�َ�انBَ!ْدَةَ َ�ْ� �نُا�Dَ<َ �ْ�َ %�ََِ�ةَ أMْ.َ �ْ�َ %�َِْ�رِي: َ*ِ �ٍ� أSُ!ِْ- رَُ*#لُ َ>�لَ( َ>�لَ ا��) ا!��7َ 


�:% اْ!َ�ْ�ِ�ي5 وََ*��َ� َ�َ�ْ�ِ- ا!��ُ-ِ (�َGَْأ Tِ�َ�ْUَ!ْأَْ>َ�) ا Vِ.ْWَ!ْا �  )ِ*ِ��َ� َ*Pَ�ْ َ&ْ�ِ�ُ@ ْ�ً	�وَُ� َ�ْ�رًا ُ�ِ�َ�ْ� آََ	� وََ�ْ�ً"� ِ�ْ�ً�� اْ"َ�رْضَ َ!ْ	َ�ُ
Si�istānī, Abū Dā�ūd Sulaymān b. Aš�a� as-: Sunan Abī Dā�ūd. Beirut/Homs 1969-1973, 
Bd. IV. S. S. 472-473 (Nr. 4282), S. 474-475 (Nr. 4285). 
54 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt �awla al-muršidiyya. S. 33. 
55 Für eine ausführliche Beschreibung und Analyse des Berichtes von �. Dakar und seiner 
Darstellung der frühen Botschaft Salmāns: Franke Patrick: Göttliche Karriere …, S. 39-71. 
Über die Krankheit Salmāns und ihre Interpretation als Offenbarung berichten auch 
Weulleurse, der Zeuge Yūnus b. �Īsā �U�mān während des Prozesses gegen Muršid (Fīl, 
A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.62) und der britische Offizier R. Belgrave. 
56 Anscheinend ein Druckfehler, weil al-Fīl im weiteren Verlauf das Jahr 1923 als Anfang 
der Botschaft nennt. Hier ist aber auch möglich, dass die Bewegung schon früher 
angefangen hat, wobei Salmān erst später, und zwar infolge seiner als eine Offenbarung 
interpretierten Krankheit, als eine passende symbolische Figur ausgesucht wurde. 
Interessant ist in diesem Zusammenhang auch ein Zeitungsbericht aus dem Jahr 1946, in 
dem als Anfang der Botschaft Salmāns, oder, genauer gesagt, seiner Krankheit, die später 
als eine religiöse Offenbarung interpretiert wurde, das Jahr 1920 genannt wird. 1923 wird 
in demselben Artikel als das Jahr erwähnt, in dem die neue religiöse Bewegung der 
regionalen Regierung aufgefallen ist: Taqrīr mu�āfa�at al-Lā�ikiyya �an al-Muršid. 
Naš�atuhu wa �ayātuhu wa muqāwamatuhu al-�ukm al-wa
anī wa ta�āmuruhu ma� al-
faransiyyin. An-Na�īr vom  28.November 1946. 
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Scheichs �Abd ar-Ra�mān Baydaq statt, der an einem niedrigen Ort in 
�awbat Burġāl begraben ist. Und die Leute stiegen in Scharen und alleine 
zum Berg des Propheten Nawfal,57 und dort schrie Suweid aš-Šātū�: Das ist 
Ḫi	r. Das ist er, er. Begrüßt ihn mit Verbeugung.“  58  

Die Gründe für die Erscheinung einer solchen Bewegung 
verdienen es, obwohl sie bereits von P. Franke analysiert wurden,59 ein 
weiteres Mal kurz dargestellt zu werden. Der Offizier der britischen 
Aufklärung in Latakia, Richard Belgrave, der Mitte der 40er Jahre auch 
persönliche Kontakte mit Muršid hatte, erwähnt in seinem kurzen 
Artikel die Gerüchte, die schon damals im Umlauf waren und die später 
�. Dakar wiederholt hat: 

“The Story goes that two Alawite priests, whose fortunes were at a low 
ebb, proclaimed, that a dying shepherd boy is an incarnation of Ali. Their 
idea was to built him a tomb and make it a specially notable shrine to attract 
large number of worshippers. However, the boy, Sulaiman Murshid, survived, 
and with the aid of one or two ingenious ‘miracles’, which were to earn him 
the title of ‘phosphorous boots’ in the Royal Navy, he began to built up his 
reputation as a divine incarnation.”60 

Die ganze Bewegung scheint aber ein viel komplizierteres 
Phänomen zu sein, welches mit den damaligen historischen Prozessen 
im Nahen Osten eng verbunden war. 

Der Zerfall des Osmanischen Reiches (1920-1922) zog in den 
neugegründeten Staaten, die früher ein Teil des Reiches waren, eine 
Reihe von strukturellen Änderungen auf allen Ebenen nach sich. Unter 
den wichtigsten Prozessen, die dabei in diesen Staaten verliefen, war die 
Suche nach der Selbstidentifizierung der sogenannten „Titelnationen“ 
und „Minderheiten“. Diese Selbstidentifizierung fand schon im 
Rahmen einer neuen Form des Staates, eines Nationalstaates, statt. Ein 
weiteres Phänomen dieser Zeit war die Erscheinung der Begriffe 
„Minderheit“ und „Mehrheit“, die es im Osmanischen Reich in noch 
nicht gab. Ihren heutigen Inhalt haben diese Begriffe, wie es der 

                                                           
57 Der Prophet mit dem Namen Nawfal wird im Koran nicht erwähnt und es ist nicht ganz 
klar, welcher Prophet im Zitat gemeint wird. 
58 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.�, auch Anhang I. 
59 Franke, Patrick: Göttliche Karriere eines syrischen Hirten... S. 52-55. 
60 Belgrave, Richard: A Visit to Sheikh Sulaiman Murshid, the Alawite “Lord” in  Journal of 
the Royal Central Asian Society. Vol. XXXIII 1946. S. 156. 
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britisch-amerikanische Forscher B. White nachweist, erst in den 30er 
Jahren des 20. Jahrhunderts bekommen.61 

In Syrien ist dabei auch die Erscheinung der repräsentativen 
Machtorgane in der Zeit des französischen Mandats zu erwähnen. Die 
Macht des osmanischen Sultans, wie B. White bemerkt, wurde nicht 
dadurch legitimiert, dass er die Mehrheit der Bevölkerung vertrat, 
sondern dadurch, dass er eine Art Verkörperung der göttlichen Ordnung 
war.62 

Die Vertretung der „Mehrheit“, was auch die Machtansprüche 
gewisser Schichten der Gesellschaft oder einzelner Personen legitimiert, 
kommt ins westliche Syrien erst mit den von den Franzosen etablierten 
Strukturen. Interessant ist in diesem Zusammenhang die Tatsache, dass 
die endgültige Umwandlung von der ursprünglich religiösen Botschaft 
Salmāns in eine politische und soziale Bewegung erst in den 1930er 
Jahren stattgefunden hat, also genau in der Zeit, als laut B. White die 
Begriffe „Mehrheit“ und „Minderheit“ in einem nationalen Staat in 
Syrien ihren heutigen Inhalt bekamen, und die ethnischen und 
konfessionellen Minderheiten anfingen, sich als solche zu 
identifizieren, was auch zur Manifestation ihrer politischen 
Bestrebungen führte. 

Eine wesentliche Rolle spielte dabei ohne Zweifel die 
französische Kolonialpolitik in Syrien, welche die politische Aktivität der 
Minderheiten verstärkte und in einigen Fällen sogar initiierte. 

Im Falle der Alawiten sah es folgendermaßen aus: 
Am 31. August 1920 errichteten die Franzosen das „Autonome 

Territorium der Alawiten“, das am 12. Juli 1922 zum Staat erklärt wurde 
und zusammen mit den Staaten Damaskus und Aleppo die „Fédération 
des États de Syrie“ bildete. 

Einen Zusammenhang zwischen den aktiven Versuchen der 
inneren Konsolidation der Alawiten in jener Zeit und der Erscheinung 
der Botschaft Salmāns stellt in ihrem Artikel (leider ohne 
Quellenangabe) G. Yaffe fest: 

“In the winter of 1923 the chief of the Antoich Haidaris, Shiekh 
Ma’aruf al-Jilly sent his son Abd al-Aziz, together with a group of Alawis 

                                                           
61 Dazu: White, Benjamin: The nation-state form and the emergence of “minorities” in French 
mandate Syria, 1919-1939. Dissertation (verteidigt in Oxford). Nicht veröffentlicht. 
62 Ebd. S. 52. 
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from Adana, to Jabal Darius in order to strengthen relations with his local 
followers. The coming of this innocent mission was going to have far-reaching 
results, beyond the expectation of its members, because of development 
prompted three month later by the appearance of al-Murshid, whose original 
name was Suleiman Yunis.”63 

Mit Rücksicht auf die Berichte von �. Dakar und A�mad �Īsā al-
Fīl, die veröffentlichten Materialen des Prozesses gegen Salmān Muršid 
und sogar auf die Analyse des Buches von Nūr al-Mu�i� Muršid, in dem 
behauptet wird, dass eine Reihe von alawitischen Scheichen die 
Botschaft des jungen Salmāns unterstützt habe, neige ich zu der 
Meinung, dass die Botschaft, die als Reaktion auf bestimmte historische 
Ereignisse jener Zeit entstanden ist, von einer Gruppe von Autoritäten 
innerhalb der alawitischen Gemeinschaft initiiert wurde. Dies würde 
unter anderem auch die schnelle Verbreitung der Bewegung bereits 
während ihrer Anfangsphase erklären. Muršid scheint dabei am Anfang 
eher eine symbolische Figur zu sein. Eine selbständige und zum Teil 
entscheidende Rolle im Leben der Gemeinschaft zu spielen, beginnt er 
erst in den 1930er Jahren. 

Dabei war die messianisch-eschatologische Komponente der 
wichtigste Bestandteil der Bewegung in ihrer Anfangsstufe. Die Gründe 
dafür liegen vor allem in der Lehre der Alawiten-Nusairier, bei denen 
diese messianische Komponente viel deutlicher als bei den „orthodoxen“ 
Schiiten oder Sunniten geprägt ist. Das ist z.B. in der alawitischen 
Umdeutung des Opferfestes im Festkalender a
-�abarānīs zu sehen: 

„..Bei den Bā
initen [symbolisiert] Schlachtopferfest (�īd al-a	�ā) die 
Person des Messias (al-Qā�im) – von ihm das Heil! – und seine Erscheinung 
mit dem Schwert und sein Hinschlachten aller Widersacher, Rivalen und 
Opponenten und die Annäherung dem Gotte – sei Er gelobt! – durch ihr 
Hinschlachten, und es wird kein Widersacher Gottes auf Erden bleiben…“.64 

Als der Messias (al-Qā�im), auf den die Anhänger Salmāns 
warteten, sollte sein zu dem Zeitpunkt noch nicht geborener Sohn Fāti� 
(arab.: Eroberer) auftreten, der infolge einer rein geistlichen Ehe geboren 

                                                           
63 Yaffe, Gitta: Suleiman al-Murshid: Beginnings of an Alawi Leader in Middle Eastern Studies, 
Vol. 29, No. 4, October 1993, S. 626. 
64 �abarānī, Abū Sa�īd Maymūn a
-: Ma�mū� al-a�ayād in Rasāil al-�ikma al-�alawiyya. 
Beirut 2006. S. 249 Originaltext:  
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werden sollte,65 und dessen Darstellung als Krieger mit der Darstellung 
al-Qā�ims im Festkalender von a
-�abarānī übereinstimmt:  

„Und er ist derjenige, der den Glauben aufstellen und das Schwert des 
Ḫi	r tragen wird. Er erobert Ägypten und die arabischen Länder und danach 
richtet er sich mit seiner unzählbaren Armee nach Indien und besetzt es und 
verkündet sich zu seinem König, und dadurch verwirklicht sich der Wille 
Gottes seit Ewigkeit. Und es wird keinen Ersatz für den Willen Gottes geben. 
Das ist der Tag, der sich nähert, und das ist das Ende der Welt und die 
Anhänger Muršids begeben sich ins Paradies mit der Fürbitte des letzteren. 
Die Alawiten aber, die an ihn nicht glauben und seine prophetische Mission 
bezweifeln, - ihr Schicksal ist die Hölle, und es gibt für sie keine Fürbitte 
weder von Sulaymān, noch von irgendeinem anderen Propheten.“  66  

Nicht zuletzt, wie man annehmen kann, wurde die Verstärkung 
der messianischen Stimmungen und Hoffnungen innerhalb der 
alawitischen Gemeinschaft ausgerechnet in dieser Zeit auch mit der 
sozialen Lage der Alawiten-Nusairier verbunden, die, so der erste 
alawitische Historiker a
-�awīl, „zu den ärmsten Menschen des Orients 
gehörten“.67 Angesichts der schon erwähnten historischen Ereignisse, 
und vor allem des Zerfalls des Osmanischen Reiches, das im Laufe der 
Jahrhunderte im alawitischen Bewusstsein die Unterdrückung und die 
wichtigste Ursache einer solchen sozialen Lage darstellte, konnten auch 
die Hoffnungen auf eine Veränderung der Situation erscheinen. Infolge 
der Spezifik der alawitischen religiösen Lehre konnten aber diese 
Hoffnungen (zumindest am Anfang) eng mit messianisch-
eschatologischen Erwartungen verbunden sein. 

Dabei nehme ich an, dass die messianische Bewegung Salmāns 
bereits in ihrer Anfangsphase als eine Form der Selbstidentifikation 
betrachtet werden kann: in der Situation, in der der Begriff „Staat“ 
(obwohl es schon den sogenannten „alawitischen Staat“ gab) ziemlich 
neu war, und selbst „Nationalismus“ ein neuer und noch 

                                                           
65 Eine ähnliche Vorstellung über die geistliche Ehe von Haci Bektaş gibt es bei einer 
Gruppe der Aleviten:  Gorzewski Andreas: Das Alewitentum in seinen divergierenden 
Verhältnisbestimmungen zum Islam. Berlin 2010, S. 32-33. 
66Dakar,  �ur� : Mudda�ī al-uluhiya. S. 42-43. Originaltext: 
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67 Zit. nach: Franke, Patrick: Göttliche Karriere eines syrischen Hirten… S. 52 
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verschwommener Begriff war, konnten die religiösen Besonderheiten 
und (im Falle der Bewegung Muršids) die Angehörigkeit zu einer 
auserwählten Gruppe, die gerettet werden soll, Kriterien der 
Abgrenzung von den „Anderen“ werden. 

Der Weg zur Rettung war für die Anhänger Salmāns (oder 
genauer gesagt, für die Alawiten, an die sich seine Botschaft richtete) 
neben der Anerkennung seiner Mission auch die Reue (tawba) für die 
begangenen Sünden. Eine Volkshymne der Anhänger Salmāns aus 
jenen Zeiten enthält z.B. folgende Zeilen: 

  اU�D� �� � a#ا C#�#ا      اa ���د &� ا/#ا.%
  اa ��ب &n�= �$�ا و     
�B#!- ا!D#�- ا!�#م

Ihr, meine Brüder, Allahs Anbeter    bereut und rettet euch durch die 
Verpflichtung gegenüber Allah 

Heute wird die Reue angenommen       und morgen wird Allahs Tor 
geschlossen 68 

Neben diesem ausgeprägten religiösen Bestandteil bekommt die 
Botschaft (da�wa) von Anfang an Eigenschaften einer politischen 
Bewegung. Zwei Dörfer, in denen sich die Leute der neuen Bewegung 
angeschlossen hatten, weigerten sich die Steuer zu zahlen.69 Darüber 
hinaus gibt es Berichte über die Kontakte in den Jahren 1923-1924 
zwischen der Bewegung von Salmān al-Muršid und einem der Leiter des 
antifranzösischen Aufstandes im westlichen Syrien �Umar al-Bī
ār.70 

Die Franzosen, die diese neue Bewegung mit der 
Partisanenbewegung in der Region Aleppo in Verbindung brachten,71 
haben Versuche unternommen, sie zu neutralisieren. In diesem Zuge 
wurden im Dezember 1923 Salmān und einige Scheiche aus �awbat 
Burġāl festgenommen und blieben drei Monate unter Arrest in 
Latakia.72 Trotzdem verbreitete sich die Botschaft Muršids mit einer 
enormen Geschwindigkeit. Anfang 1924 berichtete „Oriente Moderno“ 
über mehr als 10 000 Alawiten aus Kilikien, die nach �awbat Burġāl 
gekommen waren, um sich der „neuen Religion“ anzuschließen.73 

                                                           
68 Dakar, �ur�: Mudda�ī al-uluhiya..., S. 101  
69 Weulersse, Jaques: Le pays des Alaouites. Tours 1940. Р. 336 
70 Oriente Moderno 1924 Nr. 1 p. 39. 
71 Luckij, Vladimir Borisovič: Nacional’no-osvoboditel’naja vojna v Sirii (1925-1927). S. 132. 
72 Die Anklage lautete „Betrug“ (al-ihtiyāl): Fīl, A�mad  �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī   aw al-
�ukm �alā  ar-rabb al-Muršid. Damaskus 1947. S. 12.   
73 Il nuovo Profeta degli Alawiti in Oriente Moderno, 1924  Nr. 2, p. 103. Vgl. auch diesen 
Bericht mit der von G. Yaffe angegebenen Information über den Besuch  der Alawiten aus 
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Nach der Entlassung aus der Haft heiratete Salmān Hilālā – die 
Tochter eines einflussreichen Scheichs der Ġaybiyya-Untersekte 
Ma�mūd Da�ūd �asan – ,und es wurde laut dem Bericht von �. Dakar74 
angekündigt, dass sich der Geist des von den Alawiten verehrten �Alī b. 
�Abī �ālib in Salmān niedergelassen hätte.75 Die nächsten Anhänger 
Salmāns hätten auch gewisse religiöse Ränge innerhalb der Bewegung 
bekommen.76 

Der wachsende Einfluss der Bewegung führte auch zur 
Verschärfung der Konfrontation zwischen ihren Anhängern und 
Gegnern innerhalb der alawitischen Gemeinschaft. Im April 1925 kam 
es zu einer bewaffneten Auseinandersetzung im Dorf al-�Āliyāt. Die 
Rekonstruktion der Ereignisse, die auf verschiedenen Berichten 
basieren, ist in der Forschung von P. Franke zu finden: 

„Der syrischen Presse zufolge kämpfte Ša�bān al-Qin
ār fünf Monate 
lang gegen den Widerstand von drei Familien in al-�Āliyyāt, die sich 
weigerten, zur neuen Lehre zu konvertieren. Schließlich erschien er am 28. 
April bei jenen Familien und forderte sie auf, zwischen der Bekehrung und 
dem Tod zu wählen. Da sie sich nicht bekehrten, wurden sie hingeschlachtet 
und ihre Leichen in die Brunnen des Dorfes geworfen. Die herbeigeeilten 
Gendarme mussten, nachdem sie den Fanatikern mehrmals vergeblich 
vorgeschlagen hatten, sich zu ergeben, das Dorf mit Gewalt unterwerfen, 
wobei sie auch von gepanzerten Fahrzeugen Gebrauch machten. Während 
der Schlacht fielen 29 Personen, alle aus den Reihen der Rebellen, und 30 
Menschen  wurden verletzt.“77 

Mit Bezug auf Französische Quellen fügt der holländische 
Forscher P. van Caldenborgh noch einige Einzelheiten hinzu: 

                                                                                                                           

Adana (Kilikien-Region) in �abal Darius, was sie in Verbindung mit der Erscheinung der 
Bewegung von Muršid bringt (siehe oben).  
74 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-ulūhiya... S. 38. 
75 Dieser Bericht, genauso wie die Heirat Salmāns mit der Tochter eines religiösen 
Autoritäten kann noch ein Hinweis darauf sein, dass die Botschaft und die Bewegung 
ursprünglich von einem Teil der alawitischen Eliten initiiert wurde. 
76 Mehr ausführlich  dazu: Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya … S. 38-39, oder Anhang I zu 
der vorliegenden Arbeit. Interessant ist auch in diesem Zusammenhang die Tatsache, dass 
einige Anhänger Salmāns anstatt ihrer eigentlichen Namen die Beinamen aus der 
schiitisch-alawitischen Tradition benutzten. So war z. B. einer der Anhänger Muršids 
Mu�ammad Salmān Mu�ammad unter dem Beinamen Qanbar bekannt: �U�mān, Hāšim: 
Al-mu�ākamāt as-siyāsiyya fī sūriyā. Beirut 2004, S. 139. Laut der schiitischen Tradition war 
Qanbar b. �amdān der Diener von �Alī b. Abī �ālib. 
77 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 75-77.  
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„French troops, sent to the village to investigate, met with fierce 
resistance and had to make use of armoured vehicles to enter the village. The 
soldiers surrounding the village witnessed some bizarre events. At one time 
during the siege, sever men, women and children appeared on the roofs of the 
houses, flapping with their arms while shouting “Ya �Ali, ya �Ali, �Ali Allah, 
�Ali Allah.” Reportedly, the village sheikh had told them they could fly 
away.”78 Eine andere Darstellung dieser Ereignisse, die sich zu großen 
Teilen mit den europäischen Berichten überschneidet, findet man im 
Buch von Nūr al-Mu�ī� Muršid. Ohne etwas zu abzustreiten oder zu 
bestätigen finde ich es sinnvoll, auch diese Version hier zu erwähnen, 
vor allem, weil diese Ereignisse heutzutage ein wichtiger Teil der 
muršiditischen Darstellung der neusten Geschichte Syriens und des 
muršiditischen Bewusstseins sind: 

“Die Revolution in al-�Āliyāt. 
In jenen Tagen rebellierte ein Dorf von Banū Ġassān79 in der Nähe 

von Homs namens al-�Āliyāt gegen die Franzosen. Die Franzosen haben das 
Dorf mit Panzerfahrzeugen attackiert und warfen die Leichen der Gefallenen 
in die Brunnen des Dorfes. Mehr als 100 Dorfeinwohner wurden getötet und 
der Rest – ungefähr 100 Männer  - wurde ins Gefängnis gebracht. Genauso 
wurden die Leute aus anderen Dörfern der Banū Ġassān, vor denen die 
Franzosen Angst hatten, dass sie die Revolution von al-�Āliyāt fortsetzen 
können, nach �abal al-�ulw (Region Tall Kalaḫ heutzutage) gebracht. Diese 
Ereignisse waren eine der Ursachen der eiligen Verbannung Salmāns nach 
Raqqa. 

Diejenigen, die in al-�Āliyāt verhaftet wurden, blieben ungefähr zwei 
Jahre im Gefängnis und wurden nach ihrer Entlassung gezwungen, ihre 
Ländereien beim Aġā �Abd al-Ma�īd Suwaydān zu verpfänden, weil sie keine 
andere Möglichkeit gefunden haben, sich selbst und ihre Familien zu 
ernähren […]. So haben sie ihre Ländereien beim Aġā �Abd al-Ma�īd 
Suwaydān verpfändet, um für ihn als Lohnarbeiter zu arbeiten, indem er ein 
Viertel der Ernte von ihnen bekam. 

Diese Ländereien blieben das Eigentum des Aġā, bis Salmān sie den 
Bauern zurückgegeben hat, indem er Suwaydān gezwungen hat, von diesen 

                                                           
78 Caldenborgh, Paul van:, Savage human beasts or the purest Arabs? The incorporation of the 
Alawi community into the Syrian state during the French mandate period (1918-1946). S. 88 
79 Die „offizielle“ heutige muršiditische Bezeichnung der Anhänger Salmāns während der 
Anfangsstufe. 
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Ländereien schriftlich und de facto zu verzichten, was Ende 1930er passiert 
ist. 

Die Regierungen des Nationalen Blocks verschwiegen diese Ereignisse 
völlig, nur weil Salmāns Stamm sie initiiert hat und keine andere Kraft. Und 
wenn es eine andere Kraft wäre, dann hätten sie daraus eine große Revolution 
gegen die Franzosen gemacht. Aber diese Ereignisse sind bei uns, den Söhnen 
des Stammes bekannt und wir nennen sie „Tumult von al-�Āliyāt“ (dawkat 
al-�Āliyāt) …“ 80  

Tatsächlich verursachten diese Ereignisse das Exil Salmāns und 
einiger seiner Anhänger nach Raqqa, welches zwei Jahre, vom 14. Mai 
1925 bis zum Mai (nach anderen Angaben bis Oktober) 1927, dauerte. 
In Raqqa heiratete Salmān seine zweite Frau �amīla, die laut dem 
Bericht Dakars Armenierin und Christin, laut Nūr al-Mu�ī� aber die 
Tochter eines sunnitischen Beamten namens Mu�ammad Na�īf war.81 
Im Exil erhielt Salmān den Kontakt mit seinen Anhängern weiter 
aufrecht. Als eigentlicher Leiter der Gemeinschaft im westlichen Syrien 
trat dabei einer seiner ersten Anhänger und sein Vertreter (al-wakīl)82 
Mu�ammad al-Ḫar
abīl83 auf. Leider fehlen uns zeitgenössische Berichte 
über das Leben und die Kontakte Muršids im Exil. Der syrische 
Historiker �amāl Bārūt erwähnt zwar in Kommentaren zu dem Buch 
„Šu�ā� qabl al-fa�r“ seine Begegnungen mit den Vertretern der 
sunnitischen Familien Āl aš-Šawwāḫ, al-�abīb und al-�A�īlī,84 deren 
Gast Salmān oft während seines Aufenthaltes in Raqqa war,85 gibt aber 
keine weiteren Informationen über den Inhalt der Gespräche. Man kann 
deswegen nur vermuten, welchen Einfluss auf Salmān die in Raqqa 
verbrachten Jahre ausgeübt haben. Dennoch kann man feststellen, dass 

                                                           
80 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 37. 
81 Laut Dakar war Mu�ammad Na�īf der Adoptivvater �amīlas: Dakar, S. 68. Dazu auch: 
Al-�asan Ismā�īl Ḫalīl. �afa�āt ma�hūla min tārīḫ ar-Raqqa: Salmān al-Muršid. Abrufbar 
unter: http://www.ahewar.org/debat/show.art.asp?aid=105928 
82 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt ,  S. 45. 
83 Mu�ammad al-Ḫar
abīl war allen Berichten zufolge die vertrauteste Person Salmāns in 
der ersten Phase der Bewegung, trug den zweitwichtigsten Rang des „Propheten“ (nabī) 
und wurde dementsprechend als eine Art Verkörperung des Propheten Muhammad 
angesehen. Mehr ausführlich über ihn auch unten. 
84 �amīla stammte auch aus einer dieser Familien, die miteinander verwandt waren, oder 
ist in einer dieser  Familien als Adoptivtochter aufgewachsen (die Berichte gehen 
auseinander). 
85 Bārūt, �amāl:  Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 220. 
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mit seiner Rückkehr nach �awbat Burġāl eine neue Periode in der 
Geschichte seiner Gemeinde anfängt. 

1.2. Die Situation in der Bewegung nach der Rückkehr Salmāns 

aus dem Exil. Religiöse Neuerungen. 

Nach der Analyse einiger Berichte kann man ziemlich sicher 
sagen, dass Salmān nach seiner Rückkehr mit einer Art inneren 
Konkurrenz um die führende Position innerhalb der Bewegung 
konfrontiert war, und vor allem mit den Machtansprüchen seines wakīls 
Mu�ammad al-Ḫar
abīl, dessen Rolle beim Verlauf und bei der 
Verbreitung der Botschaft möglicherweise sogar größer als die des 
Salmāns war. Die Position Muršids wurde aber schnell durch seine 
Heiraten mit den Töchtern der geistlichen Autoritäten der Alawiten-
Ġaybiten Da�ūd Lārīzī, Yūsuf Nā	ir und Ma�mūd �abīb sowie mit der 
Tochter eines Einflussreichen Stammesführer �Alī Aġā Baddūr86 
wesentlich verstärkt. Darüber hinaus war im März 1926 – also während 
des Exils – der erste Sohn Salmāns Fāti� geboren worden, der laut dem 
Glauben seiner Anhänger als al-Qā�im auftreten sollte. 

An dieser Stelle sollte nochmal wiederholt werden, dass die 
Verstärkung der führenden Position Salmāns, obwohl die ganze 
Botschaft ohne Zweifel eine charismatische und mit seiner 
Persönlichkeit eng verbundene Bewegung war, eine Wiederspiegelung 
einiger neuen Tendenzen innerhalb der alawitischen Gemeinschaft war. 
Und als Träger und Initiatoren dieser Tendenzen traten wiederum 
traditionelle Eliten (Scheiche und Stammesführer) auf, die die führende 
Rolle eines aus einer nicht eingeweihten Familie stammenden Jungen 
legitimiert haben. Auch die Modifikation der religiösen Lehre unter den 
Anhängern Salmāns scheint mir, zumindest am Anfang, kaum ohne 
Teilnahme der anerkannten religiösen Autoritäten möglich gewesen zu 
sein. Der zeitliche Rahmen dieser Modifikation lässt sich aber schwer 
definieren. Anscheinend war es kein Ereignis, das in einem bestimmten 
Zeitpunkt stattgefunden hat, sondern ein allmählicher Prozess, der erst 
gegen Ende der 1930er Jahre, also zur Zeit des größten Einflusses 
Salmāns, endete. 

                                                           
86 Etwas später und in den Zeiten von Mu�īb und Sā�ī sind �Alī Aġā Baddūr und sein 
Sohn starke Gegner der Muršidiyya geworden.  
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In seinem 1925 herausgegebenen Buch „Ḫu
a
 aš-Šām“ berichtet 
der syrische Historiker Mu�ammad Kurd �Alī über die Ereignisse in al-
�Āliyāt, indem er auch den Inhalt der neuen Botschaft in kurzer Form 
wiedergibt: 

„…und der Grund dafür war, dass ein Mann von den Alawiten 
namens Ša�bān87 aus der Bevölkerung von Wādī al-Burġāl im Latakia-
Gebiet seit dem vorigen Jahr angefangen hat, die Alawiten zur Reformierung 
ihrer Religion (ma�hab) aufzurufen. Er sprach über die geistige Natur des 
Imāms �Alī b. Abī 
ālib in seiner Göttlichkeit und über die Täuschung 
derjenigen, die die Sonne, wie die Šimaliten, oder den Mond, wie die 
Kilāziten, als seine Verkörperung verehren. Er hat seine Anhänger zum 
Rama	ān-Fasten, fünfmaligen Gebet und zur Ausbildung88 der Frauen 
verpflichtet, und das im Unterschied dazu, was die Alawiten über die Gefahr 
der Religiosität einer Frau geerbt haben.“ 89 

Eine ausführlichere Beschreibung der Innovationen oder der 
„Reinigung der Glaubenslehren“ (tanqiyyat al-mu�taqadāt) gibt Nūr al-
Mu�i� al-Muršid an, indem er das entsprechende Kapitel chronologisch 
nach der Rückkehr Salmāns aus Raqqa einordnet.90 Da der Bericht Nūr 
al-Mu�i�s inhaltlich den anderen nicht widerspricht und dabei einige 
Einzelheiten enthält, deren Analyse für das Verständnis der Bewegung 
Salmāns und ihrer weiteren Entwicklung wichtig sein könnte, scheint es 
sinnvoll zu sein, diesen Bericht hier mit einigen Abkürzungen 
wiederzugeben: 

„Salmāns Reinigung der Glaubenslehren seines Stammes von Fehlern 
(šawā�ib), die darin von den Nachbarn gekommen sind und nicht zum 
richtigen Islam gehörten, wurde nicht in schneller Weise, sondern Stufe um 
Stufe durchgeführt. Und mit jeder Änderung stand gegen ihn eine Gruppe der 
Scheiche von seinen Anhängern [!] auf. Sie konnten nicht eine Änderung 
dessen akzeptieren, was sie geerbt haben, sogar wenn das [was sie geerbt haben 

                                                           
87 Höchstwahrscheinlich einer der Missionare der neuen Bewegung, obwohl die heutigen 
Muršiditen den missionarischen Charakter ihrer Religion von ihrem Anfang an verneinen. 
88 Wie man aus dem weiteren Satz erschließen kann, handelte es sich in erster Linie um 
die religiöse Ausbildung, welche für die alawitischen Frauen auch heute nicht erlaubt ist. 
89 Kurd   �Alī Mu�ammad: Ḫu
a
 aš-Šām. Damaskus 1925. Bd. III. S. 231-232. Originaltext: 
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90 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 46-48 
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– Aut.] falsch war, weil diese Fehler bei ihnen eine Art des Brauches (�urf) 
geworden sind. Was aber seine anderen Anhänger angeht, so akzeptierten sie 
diese Korrektionen (ta��ī�āt) und erhoben keine Proteste dagegen, sondern 
überzeugten sich davon besonders. Hier sind einige von den Änderungen: 

Er hat die Doktrin der „Erscheinung“ (al-i�tiqād bi-t-tarā�ī) 
abgeschafft. Diese Doktrin behauptete, dass Mu�ammad – Gott segne ihn – 
und �Alī, seine Söhne und die Anhänger der Botschaft (an�ār ad-da�wa), wie 
Salmān al-Fārisī und seine aytām, alle nuqabā�91 und ihre Frauen auch, 
nicht aus Fleisch und Blut waren, sondern Lichter, die auf der Erde 
erschienen [und als Leute wahrgenommen wurden], und dass sie weder aßen, 
noch tranken oder heirateten. Und so verstanden sie die Heiligung (taqdīs).92 
Salmān sagte aber, dass sie nichts anderes als Menschen (bašar) waren, die 
aßen, tranken und litten. Daraus verstehen wir, dass die Leute keinen Wert 
ohne Leiden haben. Und wie hätten sie sonst Allahs Leute (ri�āl Allah) und 
Diener Seiner Botschaft (ḫadam da�watihi) sein können, ohne ein Opfer 
dafür gebracht zu haben […]. Also hat Allah jedes Mal, wenn Er einen 
Propheten senden wollte, ihn in menschlicher Gestalt gesendet, und sogar der 
Geist Allahs, als Er ihn der Maria herab gesandt hat, hatte eine 
ausschließlich menschliche Gestalt. Genauso waren alle Propheten aller 
Botschaften, wie auch alle Imame, aus Fleisch und Blut. Wären sie keine 
Menschen, sondern nur scheinbare Gestalten, dann hätten sie weder die 
Völker führen, noch ihre (der Völker) Leiden verstehen können[…]. 

Er hat die Opferungen an heiligen Stätten abgeschafft und darüber 
gesagt, dass es ein heidnischer Brauch ist. 

Er hat den religiösen Inhalt vieler Feste, die als solche verehrt wurden, 
abgeschafft.93 (wie z. B. al-Quzallī94, al-Barbārā, a�-�alīb95, an-Nīrūz96 
u.a…)  

                                                           
91 Aytām und nuqabā � - verschiedene Ränge in der Heiligenhierarchie der Alawiten. Dazu  
z.B.: Lyde, Samuel: The Asian Mystery. London 1860. S. 133 ff.  Dazu auch: Ḫa	ībī, al-
�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya  in Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (2). Beirut 
2006. S. 44. 
92 Zur Begründung dieser Doktrin aus der Perspektive der alawitischen Theologie: Ḫa	ībī, 
al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya, S. 24 ff. und S.38-39. 
93 Nūr al-Mu�ī� hat mir berichtet, dass diese Feste Salmān ganz abgeschafft hat, nach 
seiner Hinrichtung wurden sie aber wiederum in Dörfern gefeiert. 
94 Das Neujahrfest. 
95 Vermutlich: Karwoche, Karfreitag. 
96 Altiranisches Neujahrfest. 



41 
 

Er akzeptierte nicht die Weitervererbung des Scheich-Titels ohne 
Kenntnisse von „fiqh“ […] sondern hat eine Art von „Gremium“ der Gelehrten 
(la�na fā�i�a min kibāri �ulamā�ihim) etabliert, bei dem die Scheiche eine 
Prüfung ablegen und folgende Kenntnisse nachweisen mussten: 

1. Die Gebete, ihre Zeiten und die Art und Weise des Betens. 
2. Die Kenntnisse der fünf „Grenzen“ (ma�arifat al-ḫamsa �udūd);97 
3. Die Kenntnisse der Feste, ihrer Anlässe und die Art und Weise ihrer 

Durchführung (ma�arifat al-a�yād wa munāsabātihā wa iqāmatiha). 
4. Ein Scheich musste den jungen Leuten die Art und Weise des Betens 

gut beibringen, Gebete für Tote gut kennen, eine Ehe gut schließen können, 
sowie gewisse Kenntnisse über die Unterschiede zwischen uns und anderen 
Strömungen des Islams (al-ma�āhib al-islāmiyya) haben. 

Sogar alle oppositionellen Scheiche (al-mašā�iḫ al-mu�āridūn) haben 
die Idee Salmāns unterstützt, eine generelle Prüfung für Scheiche 
durchzuführen und diejenigen, die sie bestanden haben, in drei Kategorien 
(�alā� dara�āt) einzuordnen. Und alle haben an der Prüfung teilgenommen 
und hunderte von ihnen sind durchgefallen. […] 

Salmān hat das Lob des Leidens wiederbelebt (a�yā tam�īd al-
mu�ānāt) zusammen mit der „Nichtverneinung“ (�adam nukrān) unseres 
richtigen islamischen Glaubens (ma�habunā al-islāmī a�-�a�ī�), dessen man 
sich nicht schämen sollte, wie es viele vor ihm getan haben und es „taqiyya“ 
nannten […]. 

Sie [die Alawiten – Aut.] verehrten die Sonne und den Mond. Salmān 
hat das abgelehnt und gesagt, dass die Sonne und der Mond nichts anderes als 
Himmelskörper (aflāk) sind. 

Sie verehrten �Abd ar-Ra�mān b. Mul�am al-Murādī, den Mörder 
von �Alī und beteten ihn an und das, um sich selbst zu überzeugen, dass �Alī 
nicht getötet wurde, sondern das Ganze nur eine Illusion (tašbīh) vor 
menschlichen Augen war.98 Und auf solche Weise verneinten sie den Mord an 
�Alī. Salmān sagte, dass �Abd ar-Ra�mān b. Mul�am wie Kain, das Symbol 
des Bösen und der Mörder von Abel, dem Symbol des Guten, ist. Er lachte sie  
wegen dieses läppischen Glaubens aus, was am Anfang das Erdbeben unter 
den Scheichen ausgelöst hat, so, dass sie ihn (den neuen Glauben) nicht 

                                                           
97 Was darunter genau gemeint wird, konnte mir sogar Nūr al-Mu�ī� nicht sagen. 
98 Vgl. es mit der Passage von al-Ḫa	ībī, wo behauptet wird, dass der Mord an �Alī eine 
Illusion und  �Abd ar-Ra�mān b. Mul�am derjenige, der einer Prüfung unterzogen 
(muḫtabar) wurde, war. Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya , S. 85. 
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akzeptierten, die Leute im Stamm akzeptierten aber ihn und begannen an 
alle diese „Reinigungen“ zu glauben, die Salmān ihnen gebracht hat. 

Er hat den Scheichen empfohlen, auf ihre kennzeichnende 
Religionskleidung aus Musselin zu verzichten. Und der größte Teil hat 
wirklich auf seinen Musselin verzichtet, diejenigen von den Alten, die es nicht 
gemacht haben, haben aber diesen Brauch ihren Söhnen nicht vererbt […]. 
Und der Brauch, Kleidung ohne Knöpfe zu tragen, ist bei vielen als Symbol 
der Frömmigkeit (zuhd) geblieben, aber die meisten von ihren Söhnen haben 
darauf verzichtet. Im Koran ist keine Religionskleidung wie Musselin oder 
etwas Ähnliches erwähnt. […] 

Salmān hat sie wieder dazu gebracht, den koranischen Vorschriften 
über „�alāl“ und „�arām“ im Essen zu folgen. Sie [die Scheiche] haben sich 
selbst und seinem Volk vieles vom Essen verboten und das ist im Koran nicht 
erlaubt. […] Aber diese Rückkehr zum Erlaubten und Verbotenen des Korans 
hat unter den Anhängern Salmāns erst in der Zeit Mu�ībs, des Trägers der 
muršiditischen Botschaft, stattgefunden.99 

Die Familien der Scheiche waren verantwortlich für die Verrichtung 
der Gebete während der Feste, und so wurde jedes Fest zum Monopol einer 
bestimmten Familie in diesem oder jenem Dorf. Salmān hat diesen Brauch 
abgeschafft…“100 

Wie bereits erwähnt wurde, hat die Botschaft Salmāns in erster 
Linie als eine messianische Bewegung angefangen. Die Analyse der 
Modifikationen, die in der religiösen Lehre durchgeführt wurden, weist 
meiner Meinung nach auch ihren politischen Hintergrund auf, dessen 
Hauptziel die Konsolidation der unter anderem infolge doktrinärer 
Unterschiede zerstreuten alawitischen Stämme war. 

Die Abwesenheit einer einheitlichen Doktrin und 
unterschiedliche Interpretationen dieser oder jener Aspekte der 
alawitischen Lehre und Texte durch verschiedene Scheiche, die dadurch 
beabsichtigten, insbesondere ihren Einfluss und ihre eigene Autorität zu 
verstärken, nennt M. a
-�awīl als einen der wichtigsten Gründen, die die 
alawitische Gemeinschaft zersplitterten.101 In verschiedenen Quellen 
und Forschungen wird zwischen zwei bis vier großen Untersekten 
innerhalb der Nusairier unterschieden, von denen es zudem weitere 

                                                           
99 Mehr dazu: Kap. IV, S. 196. 
100 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S. 46-48. 
101 �awīl, Mu�ammad Amīn Ġālib a
-: Tārīḫ al-�alawiyyin. Beirut 1979. S. 532-533. 
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Abzweigungen gibt, die infolge unterschiedlicher Deutung einiger 
religiösen Thesen oder Symbole entstanden sind. Im 19. Jahrhundert 
berichtete der britische Missionar S. Lyde über blutige 
Auseinandersetzungen zwischen Anhängern verschiedener 
Untersekten,102 und man kann vermuten, dass sich die Lage zum 
Anfang des 20. Jahrhunderts kaum geändert hat. 

Die in „Lama�āt“ erwähnte, aus den großen Gelehrten gebildete, 
„Prüfungskommision“ (la�na fā�i�a min kibāri �ulamā�ihim), welche die 
religiöse Kompetenz, der Scheiche, prüfen und ihre weitere Tätigkeit 
legitimieren sollte, war nur im Falle einer mehr oder weniger 
einheitlichen Interpretation der religiösen Thesen möglich. Der letzte 
Versuch, eine solche einheitliche Interpretation einzuführen, scheint bei 
den Alawiten im 13. Jahrhundert von �asan al-Makzūn as-Sin�ārī 
unternommen worden zu sein103. Diese „Kommission“ scheint zudem 
ein indirekter Hinweis darauf zu sein, dass die Bewegung von einer 
bestimmten Gruppe der alawitischen Eliten initiiert wurde, die 
autoritativ genug waren, um die Kompetenzen anderer Scheiche 
bestimmen zu können. 

Darüber hinaus wurde die Möglichkeit einer selbständigen 
Deutung der Texte dadurch beschränkt, dass Salmān einige esoterische 
Elemente des alawitischen Glaubens einfach abgeschafft hat, wie in den 
Fällen mit „der Doktrin der „Erscheinung“ oder der Verehrung von �Abd 
ar-Ra�mān b. Mul�am al-Murādī zu sehen ist. Die Behauptung, „dass die 
Sonne und der Mond nichts anderes als Himmelskörper sind“,104 kann man 
als Versuch interpretieren, die Unterschiede zwischen zwei großen 
Untersekten der Nu	airier – den Šimāliten und den Kilāziten – zu 
überwinden, wobei die Wurzeln dieser Behauptung auch in der Doktrin 
der Ġaybiyya-Untersekte zu finden sind.105 

                                                           
102 Lyde, Samuel: The Asian Mystery. S. 198 ff. 
103 Franke, Patrick: Die syrischen Alawiten in der westlichen Forschung: einige kritische 
Bemerkungen in A. Drost-Abgarjan u. J. Tubach (Hg.): Sprache, Mythen und Mythizismen: 
FS für Walter Beltz. Hallesche Beiträge zur Orientwissenschaft 32 (2001). Halle 2004. S. 249-
250 auch �awīl, Mu�ammad Amīn Ġālib a
-: Tārīḫ al-�alawiyyin. S. 533. 
104 Vgl. auch mit dem Bericht von Mu�ammad Kurd  �Alī. 
105 Und nämlich in den Vorstellungen der Alawiten-Ġaybiten über die Göttlichkeit, die 
keine bestimmte Verkörperung hat, sondern verborgen (ġayb) in der Welt anwesend ist. S. 
z.B. das schon in der Einführung angegebenes Zitat von F. Dupont oder: Rafīq Bek, 
Mu�ammad, Tamīmī Mu�ammad Bah�at. Wilāyat Bayrūt. Beirut 1979.Bd. I, S.93. 
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Auch durch die Abschaffung der Opferungen in heiligen Stätten 
(al-maqāmāt) und einer Reihe von Festen, die zu den Vorrechten 
bestimmter Familien gehörten106, wurde die Macht der Scheiche 
wesentlich beschränkt.    

Die von Dakar erwähnte Errichtung von Moscheen auf Befehl 
Salmāns107 scheint mir zweifelhaft zu sein: die Moschee spielt weder bei 
den traditionellen Alawiten, mit denen sich Salmān – darauf wird im 
weiteren Verlauf noch eingegangen werden – damals identifizierte, noch 
bei den heutigen Muršiditen irgendeine Kultrolle. In Gesprächen mit 
mir haben die Muršiditen diese Behauptung (die Errichtung der 
Moscheen auf Befehl Muršids) auch verneint. 

Ein Problem, das bei der Auseinandersetzung mit der religiösen 
Lehre der von Salmān gegründeten Gemeinschaft (oder später �ašīra) 
nicht zu vermeiden ist, sind die angeblichen Ansprüche Salmāns auf die 
Göttlichkeit. Die Vergöttlichung Salmāns wurde von Anfang an (und 
wird bis heute) von Außenstehenden seinen Anhängern gegenüber 
vorgeworfen108 und wird von den heutigen Muršiditen stark bestritten. 
Beim Lesen der auf syrischem Dialekt verfassten Lieder, in denen auch 
Salmān Muršid angeredet wird109, sieht man ganz deutlich, dass Muršid 
manchmal mit göttlichen Attributen versehen wird. Eine solche 
„Vergöttlichung“ der charismatischen Personen jener Zeit findet man 
aber nicht nur in Bezug auf den religiösen Führer Salmān, sondern 
auch auf einen der radikalsten syrischen Nationalisten Ibrāhīm Hanānū, 
der manchmal auch in den Rang eines Heiligen und Wundertäters 
erhoben wurde.110 

                                                           
106 Vgl. mit A�anī, Sulaymān al-: Kitāb al-bākūra s-sulaymāniyya fī kašf asrār ad-diyāna an-
nu�ayriyya. Beirut 1988. S.36-38. 
107 Dakar,  �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya… S. 49, dasselbe (allerdings ohne Bezugsquelle) 
erwähnte im Gespräch mit dem Autor auch der syrische Historiker �amāl Bārūt. Man 
kann hier vermuten, dass Salmān tatsächlich irgendwelche Kulthäuser errichten ließ, die 
fehlerhaft mit Moscheen identifiziert wurden. 
108 Die Ansprüche Salmāns auf die Göttlichkeit wurden auch im Prozess gegen ihn 
erwähnt, wobei er dort allerdings  als „der falsche Prophet“ (al-mutanabbī) figuriert: Fīl, 
A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.13. Am 29. November 1946 wurden in der Zeitung An-
Na�īr auch die Zeugenaussagen gegen Salmān veröffentlicht. Der Untertitel lautete: 
„Salmān hatte eine Vereinbarung mit den Franzosen zu der Zeit, als er einen 
Prophetenstatus beansprucht hat.“ (Salmān ittafaqa ma� al-faransiyyin �īn idda�ā al-
nubuwwa). 
109 Dakar, �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya… 100-102.  
110 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 59 u. 99. 
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Ob Salmān etwas Ähnliches für sich selbst beanspruchte, bleibt 
unklar. Mir kommt aber die folgende Behauptung von R. Belgrave sehr 
plausibel vor: 

„Sulaiman Murshid has never to me claimed to be in any sense a 
‘god’. On the other hand it is estimated, that some 50 000 people regard him 
as the incarnation of the divine and can be said to worship him in the sense 
that he is their absolute master. The Sulaiman Effendi, as he is known locally, 
is a shrewd man and knew that I had stated on several occasions that it was a 
‘shame’ for a man to pretend to any of the attributes of Allah. He later 
explained to me that he was the ‘Rabb’ or ‘Lord’ in the sense that he was ‘lord 
of the manor’. I think however, that he has on occasion found it profitable to 
be ‘the Lord’ in as omnipotent a sense as he could get away with.”111 

Aber wie dem auch sei, selbst mit der volkstümlichen 
Vergöttlichung Salmāns, die es wohl tatsächlich gegeben hat, haben 
seine Reformen die religiöse Lehre seiner Gemeinde dem traditionellen 
Islam etwas näher gebracht. Außerdem hat die Simplifikation der 
Theologie und die Beschränkung der Vollmacht der Scheiche nicht nur 
die innere Konsolidation der sich um Muršid zusammengeschlossen 
Alawiten verstärkt und zum Teil sogar verursacht, sondern auch zur 
Popularität der Botschaft unter den breiten und meistens nicht 
eingeweihten Massen beigetragen. Dabei kann auch angenommen 
werden, dass diese Modifikation, die die religiöse Lehre der Anhänger 
Muršids „islamisch“ gefärbt hat, auch eine Reaktion auf die aktive 
Tätigkeit der christlichen Missionare aus Frankreich, England und den 
USA war. Diese Tätigkeit, die an die Berührungspunkte zwischen dem 
Christentum und der religiösen Lehre der Alawiten-Nusairier 
appellierte,112 war ziemlich erfolgreich: es ist z.B. bekannt, dass sich 

                                                           
111 Belgrave Richard: A Visit to Sheikh Sulaiman Murshid, the Alawite “Lord” S. 155-156. 
112 Der belgische Jesuit H. Lammens, der selbst Anfang des 20. Jahrhunderts alawitische 
Gebiete bereiste, spielt in seinen Werken auf den christlichen Ursprung der Gemeinschaft 
an: Lammens, Henry: Islam beliefs and institutions. London 1929, S. 175. Der wichtigste 
Ausgangspunkt war dabei allerdings nicht die Übereinstimmung einiger Feste, sondern 
die zentrale Idee der alawitischen Theologie über die Manifestation der Göttlichkeit in 
Form einer Dreifaltigkeit: ma�nā (Sinn), verkörpert u.a. durch �Alī b. Abī �ālib – ism 
(Name), verkörpert u.a. durch Mu�ammad – bāb (Pforte), verkörpert u.a. durch Salmān al-
Fārisī. Diese Vorstellung wurde oft mit der christlichen Idee der Dreifaltigkeit verglichen. 
Eine solche Analogie ist auch im Werk des alawitischen Renegaten Sulaymān al-A�anī, der 
sich zum Christentum bekehrt hat, zu finden: „Diese Triade ist die heilige Dreifaltigkeit. �Alī 
ist bei ihnen (Alawiten – Aut.) der Vater, Mu�ammad –  der Sohn, und Salmān al-Fārisī – der 
Heilige Geist“: A�anī, Sulaymān al-: Kitāb al-bākūrat as-sulaymāniyya  fī  kašf asrār ad-diyāna 
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einige Sippen des alawitischen Stammes ar-Rasālina zum Christentum 
bekehrten.113 

Ein weiterer Anziehungspunkt der Bewegung für die sozial 
ärmsten Schichten, zu denen mehrere Alawiten gehörten, war ihr 
ausgeprägter messianisch-eschatologischer Charakter, der auch den 
dieser Bewegung eigenen Egalitarismus erklärt: das kommende Jüngste 
Gericht nivelliert alle sozialen und materiellen Differenzen, indem die 
erste (und eigentlich die einzige) Voraussetzung der Rettung die Reue 
ihrer Sünden ist. 

Eine solche Situation führte aber zur Konfrontation Salmāns mit 
einigen Vertretern der traditionellen Eliten seiner Untersekte (al-
Ġaybiyya), deren Einfluss durch die obenerwähnten Änderungen 
wesentlich begrenzt wurde. Zu den Konflikten mit den Geistlichen kam 
es sogar innerhalb der Gemeinde Salmāns. Dies lässt sich unter 
anderem den Worten Nūr al-Mu�ī�s entnehmen: „Und mit jeder 
Änderung stand gegen ihn eine Gruppe der Scheiche aus seinen Anhängern  
auf.“ Als Beispiel kann der Scheich �asan �Abbūd genannt werden, der 
sich der Bewegung Muršids anschloss, Mitte der 1930er Jahre aber die 
Reihen seiner Anhänger verließ und zu einem der Leiter der Opposition 
in �awbat Burġāl wurde. Viel ernster scheint aber die Konkurrenz 
zwischen Muršid und anderen Untersekten der Nusairier gewesen zu 
sein, insbesondere zwischen ihm und den Kilāziten.114 Eine solche 
innere Konkurrenz existierte aber in der alawitischen Gemeinschaft 
immer. 

Massenzufluss aus den sozial niedrigen Schichten, deren 
politische Aktivität durch die historischen Ereignisse jener Zeit und die 
französische Kolonialpolitik katalysiert wurde, scheint einer der 
wichtigsten Faktoren zu sein, die die Umwandlung einer in erster Linie 
religiösen Botschaft in eine religiös-politische Bewegung verursacht 
haben, wobei die politischen und wirtschaftlichen Interessen, zu deren 

                                                                                                                           

an-nu�ayriyya. S. 22-23. Außerdem verursachten auch die Bildungsmöglichkeiten und die 
medizinische Behandlung, die die Missionare den Neubekehrten boten, den Erfolg dieser 
Tätigkeit. Über den Widerstand Salmāns den christlichen Missionaren auch: Bārūt, 
�amāl:  Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 213.  
113 Bārūt, �amāl:  Šu�ā�  qabl al-fa�r. S. 212. 
114 Vgl.: Dakar, �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya…S. 24 u. 64. 
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Manifestation es allmählich kam, die religiöse Komponente in den 
Hintergrund schoben.115 

1.3. Der politische Aufstieg Salmāns. Gründung des Stammes al-

Ġasāsina. 

Als Anfang einer aktiven politischen Tätigkeit Salmāns werden 
im Buch Nūr al-Mu�ī�s und in der Monographie von P. Franke die 
Wahlen für den Repräsentativrat in Latakia 1930 bezeichnet. P. Franke 
schreibt in diesem Zusammenhang: 

„Den Auftakt für Sulaimāns politische Aktivitäten bildeten 1930 die 
schon angesprochenen Wahlen für den Repräsentativrat in Latakia, bei denen 
er durch seine Anlehnung an Ibrāhīm al-Kun�, den alawitischen 
Oppositionsführer und ra�īs der �addādūn, zum ersten Mal Stellung gegen 
seinen eigenen Föderationschef �ābir al-�Abbās bezog. Da Sulaimān selbst 
Analphabet war, den zu wählen das Gesetz nicht erlaubte, nominierte er für 
diese Wahlen seinen politisch ambitionierten „Manager“ Mu�ammad al-
Ḫar
abīl, der auch tatsächlich gewann und in den Repräsentativrat einziehen 
konnte.“116 

Aufgrund des Berichtes von Nūr al-Mu�ī� kann angenommen 
werden, dass der Grund, aus welchem nicht Salmān, sondern 
Mu�ammad al-Ḫar
abīl an diesen Wahlen teilgenommen hat, unter 
anderem darin bestand, dass Salmāns Freizügigkeit bis zum Jahr 1933 
beschränkt wurde.117 Darüber hinaus soll Mu�ammad al-Ḫar
abīl, der 
während Muršids Exil das Oberhaupt der Gemeinde war, gewisse 
Erfahrung als Vertreter der Gemeinschaft im Repräsentativrat gehabt 
haben.118 

                                                           
115 Teilweise ist Salmān sogar zur Geisel einer solchen „Sozialpolitik“ geworden. Wie man 
aus seiner Aussage vor Gericht erschließen kann, haben 1946 seine Versuche, die 
Vorschriften der Schiedskommision zu erfüllen und die Situation mit den von ihm 
besetzten Ländereien und ihren ehemaligen Eigentümern zu regeln, zu einem Konflikt 
zwischen ihm und einigen Mitgliedern seines Stammes geführt: Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-
ma�lis al-�adlī. S. 36. 
116 Franke Patrick: Göttliche Karriere… S. 90 
117 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 49. 
118 In seinem Buch Šu�ā� qabl al-fa�r (S.233) berichtet �. Bārūt, dass Mu�ammad al-
Ḫartabīl die Anhänger Salmāns im Repräsentativrat eigentlich schon seit 1926 vertreten 
hat, als Salmān selbst noch im Exil war. Die frühesten der mir zugänglichen Unterlagen 
des Repräsentativrates, die auch von al-Ḫartabīl unterschrieben sind, stammen aus dem 
Jahr 1930. 
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Die Rolle aber, die al-Ḫar
abīl während Salmāns Exil im Leben 
der Gemeinde zu spielen begann und die zunehmende Stärke seines 
Einflusses, vor allem infolge seiner vertraulichen Beziehungen mit den 
Franzosen und einigen Vertretern der lokalen Eliten, haben ihn zum 
inneren Rivalen Salmāns gemacht. Die heutige muršiditische Tradition 
berichtet über den Konflikt der beiden Gründer der Bewegung 
Folgendes: 

„Die Gründe des Konflikts zwischen al-Muršid und seinem Freund, 
Verbündeten und seinem alten Schüler (murīd) Mu�ammad al-Ḫar
abīl 
waren zahlreich. Der erste von ihnen war seine (al-Ḫar
abīls) 
Monopolisierung der Botschaft und die Einbringung einiger Verzerrungen 
während der Abwesenheit Salmāns, der im Exil in Raqqa war. Darüber 
hinaus war al-Ḫar
abīl – wie sich herausgestellt hat – derjenige, der der 
Botschaft Salmāns den „göttlichen“ Charakter (ar-rubūbiyya) zu verleihen 
versuchte, was von Feinden und Agenten der Franzosen als Argument gegen 
al-Muršid und seine Botschaft benutzt wurde, sowie als Vorwand für 
Rechtfertigung seines Exils und des Kampfes gegen seine Bewegung.“  119  

Diese Passage, die ohne Zweifel darauf abzielt, Salmān von den 
Ansprüchen auf die Göttlichkeit zu rechtfertigen, bestätigt dabei die sich 
nach dem Exil entwickelte Konkurrenz zwischen al-Muršid und seinem 
Wakīl, obwohl die Schwester des Letzteren mit Salmān verheiratet war. 

Infolge dieses inneren Kampfes hat al-Ḫar
abīl seinen Titel des 
„Propheten“ und des Wakīls verloren und wurde gezwungen, das Dorf 
�awbat Burġāl zu verlassen. An den Wahlen im Jahr 1936 (drei Jahre 
nach der Abschaffung der Beschränkungen) hat Salmān bereits selbst 
teilgenommen und wurde zum Abgeordneten im Repräsentativrat 
gewählt. 

Die Teilnahme an den Wahlen für den von der französischen 
Administration etablierten Rat bedeutete die Anerkennung des 
französischen Mandats und die Zusammenarbeit mit den Franzosen. 
Um die Gründe einer solchen Wende besser zu verstehen, sollte die 
Rolle der Franzosen in der Etablierung des syrischen Staates und seiner 
Institutionen genauer betrachtet werden. Die Einstellung zur Präsens 
der Franzosen in Syrien, die unmittelbar nach dem Zerfall des 
Osmanischen Reiches als  fremd angesehen wurden, änderte sich im 

                                                           
119 Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-ba�� �an al-�aqīqat  al-muršidiyya. Al-muršidiyyūn wa Salmān al-
Muršid. Damaskus 2008. S. 96. 
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Laufe der Zeit. Ein sehr gutes Beispiel dafür sind die Worte des 
radikalen Nationalisten aus Aleppo Ibrāhīm Hanānū, der vor den 
Wahlen 1932 Folgendes gesagt haben soll: 

„Ich bin mir bewusst, dass wenn Frankreich abmarschiert, dann kehrt 
die Türkei vom Norden zurück, und England kommt vom Osten und Süden. 
Es war notwendig für Frankreich, in unserem Land eine Art von 
Selbstverwaltung zu etablieren, damit die anderen arabischen Länder, die sich 
unter dem britischen Einfluss befinden, es [Syrien – Aut.] mit Neid 
betrachten.“120 

Weiterhin soll er gesagt haben: 
 „Und auf jeden Fall sage ich es noch einmal: wenn das französische 

Mandat eine vorübergehende Erscheinung ist, die mit der Zeit verschwindet, 
dann würde die Rückkehr der türkischen Besatzung die Rückkehr in eine 
verhasste Zeit, und es würde nie eine Möglichkeit geben, sich davon zu 
lösen.“121  

 Selbstverständlich lassen sich Hanānūs Worte nicht ohne 
weiteres auf die Beziehungen zwischen den Franzosen und den 
Alawiten übertragen, dennoch enthalten sie eine wichtige Aussage, 
nämlich, dass das französische Mandat zur Etablierung der syrischen 
Staatlichkeit beigetragen hat. Darüber hinaus stellt sich die Frage – 
unter anderem auch mit Bezug auf die oben angegebenen Worte 
Hanānūs, der sein ganzes Leben dem Kampf gegen die Franzosen und 
oft (trotz der ganzen Rhetorik) mit der türkischen Unterstützung 
gewidmet hat – ob die Anwendung der Begriffe „profranzösisch“ oder 
„antifranzösisch“, die auch oft für die Beschreibung und Einordnung 
der Bewegung Salmāns benutzt werden, in Bezug auf die Ereignisse 
und politische Bewegungen jener Zeit überhaupt korrekt ist, 

Der von der französischen Administration etablierte 
Repräsentativrat in Latakia war nicht nur ein Instrument des 
französischen Einflusses, sondern in gewisser Hinsicht tatsächlich  ein 
Repräsentativorgan, in dem die Bevölkerung der Region nach dem 
konfessionellen Prinzip proportional vertreten wurde.122 Bereits die 

                                                           
120 Bārūt, �amāl:  Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 79. 
121 Ebd. S. 80. 
122 Eine interessante Bemerkung in diesem Zusammenhang findet man wiederum bei B. 
White: (mit Bezug auf französische Archive): “…the most important thing to bear in mind about 
the classical idea of the millet system is that this was the understanding that French officials 
under the mandate brought to Syrian society: they believed that it was a society already divided 
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Tatsache, dass eine Gruppe (ethnische oder konfessionelle) dort ihre 
Abgeordneten hatte, bedeutete, dass sie eine gewisse Anerkennung 
hatten. Dies legitimierte ihr Recht und ihre Ansprüche auf die 
Teilnahme in anderen Bereichen des politischen, wirtschaftlichen und 
sozialen Lebens, was zuvor unmöglich war.  

Darüber hinaus darf nicht außer Acht gelassen werden, dass es in 
jener Zeit den Staat „Syrien“ noch nicht gab. Der alawitische Staat, der 
unter verschiedenen Namen und mit unterschiedlichem Status bis 1936 
existierte, war die erste moderne Staatsform (zwar unter französischem 
Mandat), mit der sich die Alawiten bereits identifizieren konnten. 
Deswegen kann gesagt werden, dass eben jenes Bestreben zur 
Realisierung ihrer Interessen, und zwar im Rahmen eigener Territorien 
und in Beziehungen mit alten sunnitischen und christlichen Eliten, die 
eine Minderheit in der Region bildeten, der Hauptgrund für die 
Teilnahme der Alawiten, und unter ihnen der Anhänger Salmāns, an 
den von den Franzosen etablierten Strukturen (es gab auch keine 
anderen) war, was später als Kollaboration und „Separatismus“123 
dargestellt wurde. 

Die Rekonstruktion der Änderung der französischen Haltung 
gegenüber Muršid ist kompliziert.124 Man kann sagen, dass die Wende 
mit der Amnestie Salmāns und seiner Rückkehr nach �awbat Burġāl 
beginnt. Den ursprünglichen Grund dieser Amnestie vermute ich in der 
bereits erwähnten allmählichen Inkorporation der Bewegung in das von 
den Franzosen etablierte System. Diese hat anscheinend schon während 
des Exils angefangen hat. Angeblich war Salmāns Wakīl Mu�ammad al-
Ḫartabīl seit 1926 Mitglied des von den Franzosen etablierten 
Repräsentativrates und hatte sehr gute Beziehungen zumit der 
französischen Administration aufgebaut.125 

Bis Ende der 1930er Jahre konnte ich allerdings sogar in den 
„anti-muršiditischen“ Veröffentlichungen keine faktischen 
Bestätigungen oder keine direkten Hinweise auf eine aktive 

                                                                                                                           

along religious lines into numerous mutually suspicious and insular communities, and that 
religious identities trumped all other kinds.”: White, Benjamin: The nation-state form and the 
emergence of “minorities” in French mandate Syria, 1919-1939. S. 81. 
123 Zur Verwendung des Begriffes Separatismus in Bezug auf diese Periode der syrischen 
Geschichte: White, Benjamin: The nation-state form and the emergence of “minorities” in 
French mandate Syria, 1919-1939. Dissertation. Nicht veröffentlicht. 
124 Zu den Gründen dieser Wende auch: Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 84-89. 
125 Bārūt, �amāl:  Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 233. 
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Zusammenarbeit zwischen der französischen Administration und der 
Bewegung Salmāns, oder auf die Unterstützung dieser Bewegung durch 
die Franzosen, finden.126 Eine Ausnahme könnte der Bericht von G. 
Yaffe (mit Bezug auf französische Archive) über den Eintritt Salmāns in 
die Freimaurerloge sein; dieser wird allerdings als Wunsch Muršids und 
nicht als eine französische Initiative dargestellt: 

„On 20 August 1928 al-Murshid became member of the Freemasons 
in Latakia, who were directly affiliated to the Grand Orient de France. The 
new Latakia intelligence chief, de Cadudal, noted that it was al-Murshid’s 
intention to enlist wide support in the Territory, in order to be elected to 
Latakia’s Advisory Council. He also added that it was not uncommon to join 
various secret or open associations in order to enjoy mutual protection, 
especially in those associations of which the members were judges and 
government employees.” 127 

Der politische Aufstieg Salmāns nach seiner Rückkehr aus dem 
Exil, über den bereits  oben gesprochen wurde, kann hier mit Bezug auf 
den modernen syrischen Autor Mu�ammad Ḫwandah nochmals kurz 
zusammengefasst werden. 

Ḫwandah, der selbst zu einer einflussreichen alawitischen 
Familie gehört, berichtet, dass die Führer des Stammes al-�Amāmira, zu 
dem auch Salmān Muršid gehörte, bis zum Jahr 1928 die Mitglieder der 
Familie Ḫalīl (Bayt Ḫalīl) waren.128 Nachdem das Oberhaupt der 
alawitischen al-Ḫayyātīn-Stammkonföderation �ābir al-�Abbās 1928 
zum Vorsitzenden des Repräsentativrats ernannt wurde, hatte der 
Vertreter dieser Familie, Mu�ammad Ḫalīl, der höchstwahrscheinlich 

                                                           
126 Hier habe ich auf keinen Fall vor, die Kontakte zwischen Muršid und der französischen 
Administration abzustreiten. Meine Idee besteht eher darin, dass diese Kontakte keinen 
besonderen Charakter im Vergleich mit anderen Kontakten hatten, welche die Franzosen 
mit anderen mehr oder weniger bedeutenden alawitischen Führern aufgebaut hatten. Viel 
tiefgründiger waren sie z.B. mit Ibrāhīm al-Kun�, der unter anderem dank der 
französischen Unterstützung zu einer bedeutenden Figur innerhalb seiner 
Stammkonföderation geworden ist. Dazu: Hawwāš, Mu�ammad:  �An al- �alawwiyyīn wa 
dawlatihim al-mustaqilla. Casablanca 1997, S. 83-84. 
127 Yaffe, Gitta: Suleiman al-Murshid: Beginnings of an Alawi Leader, S. 631. 
128 Vgl. mit dem Bericht von Nieger, in dem er einen gewissen Rafaat Khalil unter den 
Führern des Stammes al-�Amāmira erwähnt: Colonel Nieger: Choix des documentes sur le 
territorie des Alaouites in Revue du Monde Musulman, Bd. 49, 1922, S.28. 



52 
 

als Mu�ammad al-Ḫar
abīl zu identifizieren ist,129 mit al-Ḫayyātīn ein 
Bündnis geschlossen.130 

Später (wann genau, ist leider bei Ḫwandah nicht erwähnt) hat 
Salmān al-Muršid mit der Unterstützung der religiösen Autoritäten aus 
dem Dorf Dayr Māmā131 Mu�ammad Ḫalīl als Za�īm (oder Ra� īs – 
arab.: „Führer“) des Stammes abgelöst.132 

Die Vollmachten eines alawitischen Ra�īses beschreibt in seinem 
Buch der alawitische Autor Mu�ammad Hawwāš beschrieben, der selbst 
aus einer Elitenfamilie stammte: 

„Az-Za�īm oder Ra�īs des Stammes gilt als eine Art Vater und daraus 
folgt logischerweise, dass er [az-Za�īm  - Aut.] sich um die Sicherheit der 
Stammesmitglieder kümmern, wie auch in Streitfällen innerhalb des 
Stammes und zwischen Stammesmitgliedern und Fremden entscheiden muss. 
Zu seinen Funktionen gehören Erbaufteilung, Bestrafung derjenigen, die 
gegen die Gesetze des Stammes verstoßen haben, Gerichtsverfahren, 
Verabschiedung der Erlasse und Kontrolle ihrer Erfüllung. Die Erlaubnis des 
Za�īms ist erforderlich bei der Eheschließung, insbesondere wenn ein Partner 
nicht zu dem Stamm gehört. Kurz gesagt, er benimmt sich wie ein 
Familienoberhaupt (rabb al-usra), oder lasst uns sagen, dass er tatsächlich 
ein Familienoberhaupt ist, solange es unter seinen Vorfahrern eine Person 
gibt, auf welche der ganze Stamm seine Genealogie zurückführt. Und er [der 
Stamm] ist nichts anderes als eine große Familie, deren Mitgliederanzahl sich 
im Laufe der Zeit vermehrt und in verschiedene Sippen oder sogar Stämme 
geteilt hat. Das Haus des Za�īms oder seine Residenz ist für die Mitglieder des 

                                                           
129 Der vollständige Name Mu�ammad al-Ḫartabīls war Mu�ammad Ḫalīl al-Ḫartabīl. Die 
Unterlagen jener Zeit und vor allem die an die französische Administration gerichteten 
Telegrammen hat er meistens als Mu�ammad Ḫalīl unterschrieben: Hawwāš, 
Mu�ammad: �An al- �alawiyyīn wa dawlatihim al-mustaqilla. S. 361-363. Die Vermutung, 
dass al-Ḫartabīl zu den alawitischen Eliten gehörte und nicht aus einer einfachen Familie 
stammte, stimmt zwar nicht ganz mit den Angaben Dakars überein, erklärt aber seine 
Rolle und seinen Einfluss in der Anfangsperiode der Bewegung, sowie seine spätere 
Konkurrenz mit Salmān und die Tatsache, dass al-Ḫartabīldabei eine derart starke 
Unterstützung hatte, dass Salmān 1938 seine Tätigkeit als Abgeordneter in Damaskus 
unterbrechen musste, um die Situation in �awbat Burġāl persönlich mit den Anhängern 
al-Ḫartabīls zu regeln. 
130 Trotz aller anderen Berichte behauptet Ḫwandah, dass der al-�Amāmira- Stamm nicht 
zu der al-Ḫayyā
īn-Konföderation gehörte. 
131 Aus diesem Dorf, das laut Ḫwandah das religiöse Zentrum des Stammes al-�Amāmira 
war, stammte der Scheich Ma�mūd Dā�ūd �asan, der Vater der ersten Frau Salmāns, die 
er noch vor seinem Exil in Raqqa geheiratet hat. 
132 Ḫwandah, Mu�ammad: Tārīḫ al-�alawiyyin wa ansābuhum. Beirut 2004. S. 234-235. 
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Stammes geöffnet, und az-Za�īm empfängt alle Besucher, hört ihre 
Beschwerden und verabschiedet Erlasse. Seine Residenz ist ein 
Versammlungsort, sie ist die Unterkunft und das Asyl, Tag und Nacht, für 
jeden, der es braucht, und man findet dort Essen und Übernachtungsstätte 
und alles, was den Aufenthalt dort bequem macht. 

Az-Za�īm empfängt in seinem Haus auch diejenigen, die ihm zu den 
Festen und anderen Anlässen gratulieren, feiert und tanzt mit ihnen und 
nimmt an gemeinsamen Festessen teil. 

Eines der Sonderrechte von az-Za�īm ist das Einsammeln der 
jährlichen Steuer, genannt al-farīqa, welches für jedes männliche Mitglied des 
Stammes obligatorisch ist. Er bekommt auch ein Drittel von den 
verschiedenen Geschenken, die anlässlich der Feste, Feierlichkeiten und 
Trauerfeiern geschenkt werden.“133  

Ein wichtiger Schritt im Werdegang Salmāns als einer der 
bedeutenden politischen Figuren seiner Zeit war die Gründung (in der 
muršiditischen Tradition – Wiedervereinigung) des Stammes al-
Ġasāsina, als dessen Führer (Ra�īs) er nun offiziell auftrat. Mit Bezug 
auf französische Archive (Bulletin de Renseignement vom 21. 
November 1931) schreibt G. Yaffe über ungefähr 13 000 Anhänger 
Muršids „fearing and obeying him blindly“134. Der Name Ġasāsina taucht 
im Bericht zwar nicht auf, erwähnt wird aber, dass diese Anhänger zu 
den drei, unter dem direkten Einfluss Salmāns vereinigten Stämmen – 
al-�Amāmira, ad-Darāwisa und al-Mahāliba135 –, gehörten. Sehr 
wahrscheinlich ist, dass es in diesem Fall um den neugegründeten 

                                                           
133 Hawwāš, Mu�ammad: �An al- �alawiyyīn wa dawlatihim al-mustaqilla. Casablanca 1997. 
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134 Yaffe, Gitta: Suleiman al-Murshid: Beginnings of an Alawi Leader p. 635. 
135 Dieselben Stämme nennt auch die muršiditische Tradition. Dazu z.B.: Mū	ilī, Mun�ir 
al-: Al-ba��  �an al-�aqiqat al-muršidiyya. Al-muršidiyyūn wa Salmūn Muršid. S. 78. 
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Stamm handelt. Unter dem Namen al-Ġasāsina findet man ihn bereits 
in der von Munīr aš-Šarif angegebenen Statistik aus dem Jahr 1934, in 
der die Anzahl der Mitglieder des Stammes in der Provinz Latakia 
20 107 beträgt.136 Der Stamm war ihrzufolge der sechsgrößte unter den 
insgesamt 19 Stämmen der Region. Dabei darf nicht außer Acht 
gelassen werden, dass sich die Botschaft Salmāns auch außerhalb des 
„alawitischen Staates“, nämlich in den Gebieten von Hama und Homs, 
verbreitete.137 Darüber hinaus wurden politische Bündnisse auch mit 
Stämmen geschlossen, die nicht der Bewegung angehörten. P. Franke 
schreibt z.B. in diesem Zusammenhang: 

 „Im Herbst 1931 hat Sulaimān die Beduinen sogar unter so fester 
Kontrolle, dass er sie als Hilfstruppen seinem Kollegen Scheich �āli� al-�Alī 
für dessen Kampf gegen die Ismailiten zur Verfügung stellen kann.“138 

Darüber hinaus war der neue Stamm eine sehr gut organisierte 
Gemeinschaft im westlichen Syrien. Erreicht wurde das durch die 
Vereinheitlichung und Vereinfachung der religiösen Lehre und durch 
die Zentralisation der Macht in den Händen Muršids. Die Gründung 
des Stammes (�ašīra) war ein Schritt von großer Bedeutung: seine 
Anhänger haben nicht nur religiöse, sondern auch Stammes- und 
dadurch Verwandtschaftsbeziehungen mit ihren eigentlichen Stämmen 
abgebrochen. Diesen Bruch kann man als eine der ersten 
Voraussetzungen für die spätere Verwandlung „des �aydarisch-
ġassānidischen Volkes“, wie der neue Verband offiziell hieß, in eine 
eigenständige religiöse Gemeinschaft betrachten. 

Die Bedeutung des Namens Ġasāsina für die Alawiten erklärt P. 
Franke in seiner Arbeit.139 Was zusätzlich in Bezug auf diese 
Selbstbezeichnung auffällt, ist die Tatsache, dass dort jeder Hinweis auf 
die „heterodoxe“ Gemeinschaft der Alawiten-Nusairier fehlt, wobei man, 

                                                           
136 Šarīf, Munīr aš-: Al-muslimūn al-�alawiyyūn man hum wa min ayna hum. Beirut 1994. S. 
117. Einen solchen rapiden Zuwachs der Mitglieder des Stammes und die Verstärkung der 
sozialen Komponente der Bewegung Salmāns konnte teilweise auch die Wirtschaftskrise 
1929-1933 verursachen. In dieser Periode sind die Preise auf die landwirtschaftliche 
Produktion in Syrien und im Libanon fünffach gesunken (Novejšaja istorija arabskih stran 
Azii 1917-1985. Moskva 1988, S. 31), was aus die Lage der  breiten Massen der Alawiten, 
deren Hauptbeschäftigung Landwirtschaft war, wesentlich beeinträchtigt hat.  
137 Das bekannte Dorf al- �Aliyyāt befindet sich z.B. in der Nähe von Homs und gehörte 
dementsprechend  in jener zum Staat Damaskus. 
138 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 95. 
139 Ebd. S. 93. 
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so P. Franke, „die genealogische Kontinuität zu dem alten südarabischen 
Stamm gleichen Namens“ zu fingieren versucht.140 �amāl Bārūt vermutet 
sogar, dass Salmān sich und seinen neugegründeten Stamm nicht mehr 
als einen der alawitischen Gemeinschaft angehörigen betrachtet hat.141 
Diese Idee scheint mir aber von der modernen Einstellung der 
Muršiditen beeinflusst zu sein, obwohl „Oriente Moderno“ bereits 1924 
in Berichten über „den neuen alawitischen Propheten“, wie al-Muršid in 
der Zeitschrift bezeichnet wurde, tatsächlich über „eine neue Religion“ 
(la nuova religione) schrieb.142 Die religiöse Lehre im neugegründeten 
Stamm war zwar vereinheitlicht und vereinfacht, blieb aber im Grunde 
genommen die Lehre der Alawiten, und zwar der Alawiten-Ġaybiten. 
Darüber hinaus kann man aufgrund der Berichte von Mu�ammad Rafīq 
Bek, Mu�ammad Bah�at at-Tamīmī und M. aš-Šarīf über die 
�aydariyya-Untersekte annehmen, dass die von Salmān unternommene 
große „religiöse Reform“ nicht die erste in der alawitischen 
Gemeinschaft war. M. aš-Šarīf erwähnt �aydariyya als eine besondere 
Gruppe innerhalb der alawitischen Gemeinschaft. �aydariyya sei aber 
kein Stamm, sondern ein Verband, der nach dem religiösen Prinzip 
gebildet sei: 

 „Die �aydariten leben in der Latakia-Provinz, sind nach dem 
religiösen Prinzip vereint und wurden mit diesem Namen genannt, wobei sie 
zu verschiedenen Stämmen gehören, mit denen sie weiter verbunden bleiben.“  
143 

Darüber hinaus erwähnt aš-Šarīf unter den Oberhäupten der 
�aydariten den Scheich �Alī Baddūr, den Führer des Stammes ad-
Darāwisa,144 der sich der Bewegung Salmāns noch in ihrer Anfangsstufe 
angeschlossen hatte. Dass der Stamm ad-Darāwisa eine besondere, ihn 
von anderen Alawiten unterscheidende religiöse Lehre hatte, berichtet 
auch Ḫwandah.145 Vermutlich ist hier die Zugehörigkeit des Stammes 

                                                           
140 Ebd. 
141 Gespräch des Autors mit �. Bārūt. Vgl. auch Bārūt, �amāl:  Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 277. 
Zur Behauptung Nūr al-Mu�ī�s, dass Salmān kein alawitisches Oberhaupt, sondern der 
Führer seines Stammes Banū Ġassān war, Vgl.: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 132. 
142 Il nuovo Profeta degli Alawiti in Oriente Moderno  Nr.2 1924, S. 103. 
143 Šarīf, Munīr aš-: Al-muslimūn al-�alawiyyūn man hum wa min ayna hum. S. 122. Auf der 
S. 116 desselben Buches ist sogar eine Analogie zwischen der �aydariyya und der Ġasāsina 
zu finden. 
144 Ebd. 
145 Ḫwandah, Mu�ammad: Tārīḫ al-�alawiyyin  wa an�ābuhum. S. 225. 
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zu den �aydariten gemeint, über welche in „Wilāyat Bayrūt“ Folgendes 
berichtet wird: 

“Die Gruppe al-�aydariyya. – Die Bezeichnung dieser Gruppe wird 
von dem Wort „�aydar“ abgeleitet, dessen Bedeutung „Löwe“ ist. Die 
Anhänger dieser Gruppe sind dadurch bekannt, dass sie sich nicht steif und 
fest auf die alten Dogmen stützen und fremde Einflüsse leicht übernehmen. 
Den Glauben, dass Mu�ammad – möge Gott ihm gnädig sein –  die Sonne 
und Salmān al-Fārisī der Mond ist, überlassen sie anderen 
Gruppierungen…“146 

In dieser Beschreibung findet man gewisse Ähnlichkeiten 
zwischen den Glauben der �aydariten und der religiösen Lehre der 
Ġasāsina, was unter anderem auch die Anziehungskraft des neuen 
Verbandes auf die �aydariten erklären könnte. Selbst die vollständige 
offizielle Selbstbezeichnung des Stammes „das �aydarisch-
ġassānidische Volk“ lässt die Einflüsse der �aydariten vermuten. Wenn 
diese Hypotese stimmt, kann diese Untersekte auch eine mögliche 
Vorläuferin des neugegründeten Verbandes Ġasāsina (und vielleicht 
auch seiner religiösen Lehre) sein,147 allerdings mit dem Unterschied, 
dass die Mitglieder der Ġasāsina auch die Verbindungen mit ihren 
früheren Stämmen abgebrochen haben. 

Zu der „alawitischen“ Selbstidentifikation Muršids kann man 
noch einiges hinzufügen. In den von �. Bārūt veröffentlichten 
Memoiren von A�mad as-Sayyāf zitiert as-Sayyāf ein Gespräch mit 
Muršid, in dem sich dieser für die Gleichbehandlung der alawitischen 
Mitarbeiter gegenüber der sunnitischen und christlichen in der 
Tabakfirma „Regie“ eingesetzt hat. Die Dörfer, die Ende 1930er Objekte 
der „Befreiungsaktionen“ Salmāns waren, gehörten sunnitischen und 
christlichen Großgrundbesitzerfamilien,148 wobei die Bevölkerung 
dieser Dörfer Alawiten waren, die zudem nicht immer zu dem Stamm 
Salmāns gehörten. Darüber hinaus zitiert Mu�ammad Hawwāš im 
Anhang zu seinem Buch eine Erklärung, welche die Geistlichen 
verschiedener alawitischer Gruppierungen während der Versammlung 

                                                           
146 Rafīq Bek, Mu�ammad, Tamīmī Mu�ammad Bah�at. Wilāyat Bayrūt. Bd. II. Beirut 
1979, S. 91. 
147 Darüber hinaus erwähnt �āwīl, dass der Stamm ad-Darāwisa historisch ein 

Verbündeter des Stammes al-�Amāmira war: �āwīl, Mu�ammad Amīn Ġālib a
- : 
Tārīḫ al-�alawiyyin. S. 429. 

148 Bārūt, �amāl:  Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 221. 
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1933 unterschrieben haben und in der sie ihre Angehörigkeit zu einer 
religiösen Richtung (ma�hab) bestätigten. Die Geistlichen vertraten 
dabei drei Gruppierungen, al-Kilāziyya, al-�aydariyya und die dritte wird 
in der Originalschrift als $%��%&"ا bezeichnet, was vermutlich ein 
Druckfehler ist und $%���'"ا (al-Ġasāsina) bedeuten soll.149 Diese 
Tatsache könnte eine weitere Bestätigung der damaligen 
Selbsteinordnung der Anhänger Salmāns zu den Alawiten sein. 

Seit der Gründung des Stammes ordneten sich die Anhänger 
Salmāns nicht nur in religiösen, sondern auch in sozialen und 
politischen Fragen ausschließlich ihrem neuen Ra�īs unter. Dabei wurde 
er zu diesem Zeitpunkt in seinem Stamm vermutlich auch als das 
geistliche Oberhaupt betrachtet. Muršid war also „an Alawi chief, in 
whom both functions, of Ra�īs and Rajul ad-Din were combined”150. Ein 
Hinweis auf die Vereinigung der Funktionen eines politischen und 
geistlichen Führers in der Person Muršids findet man auch in seiner 
Bezeichnung „az-Za�īm al-Imām“ in der mündlichen Tradition der 
heutigen Muršiditen.151 Eine solche Verschmelzung der beiden 
Funktionen in einer Person war aber keine prinzipiell neue Erscheinung 
in der alawitischen Gemeinschaft. Es ist z.B. bekannt, dass Munīr al-
�Abbās die politische und geistliche Führung der al-Ḫayyā
īn-
Konföderation von seinem Vater �ābir al-�Abbās erbte.152 

Bemerkenswert ist aber, dass Salmān sofort nach der Gründung 
des neuen Stammes mit einer starken Opposition in den Reihen seiner 
Anhänger, unter anderem auch mit der Mehrheit der Bevölkerung von 
�awbat Burġāl, der Hochburg seiner Botschaft, konfrontiert war: 

 „Dieser mutige Schritt [die Gründung des neuen Stammes – Aut.]hat 
regionale Oberhäupter dieser Stämme [die im Rahmen des neuen Stammes 
vereinigt wurden – Aut.] erregt und sie traten gegen ihn auf, um das zu 
verhindern. Unter denen, die diese seine Initiative empört hat, waren �asan 

                                                           
149 Hawwāš, Mu�ammad:  �An al- �alawwiyyīn wa dawlatihim al-mustaqilla. S. 389. 
150 Yaffe , Gitta.: Suleiman al-Murshid: Beginnings of an Alawi leader.  S. 625. 
151 Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-Ba�� �an  al-�aqīqat al-muršidiyya. Damaskus 2008. S. 200-201. 
Auch mündliche Berichte der Muršiditen dem Verfasser während seiner Feldforschungen 
in Syrien. Eine Andere Bezeichnung Salmāns ist dabei „al-Mu�assis“ (der Gründer). 
152 Bārūt, �amāl: Šu� ā� qabl al-fa�r. S. 244-245. Auch der bekannte Scheich 
ālī� al-�Alī 
bezeichnete sich als „das alawitische religiöse Oberhaupt und der Führer des Stammes al-
Bašāriġa“. Hawwāš Mu�ammad:   �An al-�alawwiyyīn wa dawlatihim al-mustaqilla. S. 257. 
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�Abbūd,153 Ayyūb �Alī Yusuf, �Īsā Mu�ammad �Īsā154 von al-�awba, 
Ma�fū� �Allūš von Mardāš, und von ad-Darāwisa �Alī Baddūr, der sehr 
bekannt war […] Trotz dieser Feindschaft konnte Salmān aber später seine 
Tochter �adīqa heiraten.  155  In al-Mahāliba traten ihm Na�īr Ḫayr Bek von 
Qal�at al-Mahāliba und Salmān Yūsuf �Īsā von S
āmū entgegen. Inzwischen 
hat sich ein Drittel der Bevölkerung in �awbat Burġāl dem Stamm 
angeschlossen, wobei zwei Drittel den Erzfeind Salmāns, �asan �Abbūd, 
unterstützt haben. Aber der Einfluss al-Muršids ist mit der Zeit größer 
geworden, so dass fast alle zu seinen Schülern (murīdūn) und Anhängern 
geworden sind, nur seine Feinde versuchten ihn zu demütigen.“  156  

1.4. Politische Aktivitäten Muršids 1933-1938. 

Als Salmān 1933 Recht auf Freizügigkeit bekam, war er das 
politische, soziale und geistliche Oberhaupt des Stammes. Nach der 
Abschaffung der letzten Hindernisse fing er an, eine aktive Rolle im 
politischen Leben des „Gouverment de Lattaquié“, in das am 14. Mai 
1930 der Alawitenstaat umbenannt wurde, zu spielen. P. Franke 
erwähnt eine Zeitungsnotiz vom April 1933, in der Salmān als 
„Oberhaupt der alawitischen �Ulamā�“ genannt und als Teilnehmer einer 
alawitischen Delegation erwähnt wird, „die nach Beirut reist, um dem 
französischen Hochkommissar Ponsot ihre Anliegen vorzutragen“157 . Im 
August desselben Jahres nimmt er an „der allgemeinen alawitischen 
Konferenz beim Khidr-Heiligtum“ teil, wo „die geistlichen und politischen 
Interessen der ‘Sekte‘ ausdiskutiert wurden“158. 

Salmāns Position wurde immer stärker, besonders nachdem er 
seinem inneren Rivalen Mu�ammad al-Ḫar
abīl den Titel seines 
Vertreters (Wakīl) und auch seines „Propheten“ entzogen hatte und 
selbst 1936 in den Repräsentativrat als Abgeordneter von Haffe gewählt 

                                                           
153 Er war einer der ersten, der sich der Botschaft und Bewegung Salmāns angeschlossen 
hat. 
154 Möglicherweise der Sohn des wa�īhs von �awbat Burġāl Mu�ammad �Īsā. Vgl. Dakar, 
�ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya…S.27 ff. und Colonel Nieger: Choix des documentes sur le territorie 
des Alaouites, S. 28. 
155 Wie aus dem Bericht Dakars folgt, hat die Heirat zwischen Salmān und Sadīqa viel 
früher stattgefunden als �Alī Baddūr sich seinen Gegnern angeschlossen hat. Dakar, �ūr�: 
Mudda�ī al-ulūhiya…S. 87. 
156 Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-bah� �an al-�aqīqa al-muršidiyya. S. 78-79. 
157 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 95. 
158 Franke, Patrick: Begegnung mit Khidr. S. 263.  
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wurde. Genau in dieser Zeit begannen in Paris die Verhandlungen 
zwischen der vor kurzem an die Macht gekommenen Regierung von 
Leon Blum und einer syrischen Delegation. 

Die Verhandlungen sollten die weitere Zukunft Syriens und auch 
der damals unabhängigen Provinz Latakia bestimmen. Die Meinungen 
der alawitischen Gemeinschaft waren geteilt und, wie aus einer Reihe 
von der im Juni verfassten und von den alawitischen Führern 
unterschriebenen Petitionen folgt, sprachen sich viele alawitische Eliten 
gegen die Wiedervereinigung mit Syrien aus. Diese Petitionen, in der 
die Alawiten die Eigenständigkeit ihrer Gemeinschaft und die 
Unmöglichkeit einer Union mit dem sunnitischen Syrien behaupteten, 
wird von M. Moosa erwähnt, wobei er auch eine Petition, die ihm 
offensichtlich als wichtigste erscheint, in englischer Übersetzung 
angibt.159 Unter den sechs Scheichen, die diesen Brief unterschrieben 
haben, findet man auch den Namen „Sulayman al-Murshid“. Die in 
„Lama�āt“ dargestellte muršiditische Version lautet, dass die 
Unterschriften Salmāns unter diesen Petitionen gefälscht seien. Nūr al-
Mu�i� schreibt in diesem Zusammenhang: 

 „In den Jahren 2004-2005 korrespondierten wir mit dem 
französischen Außenministerium und haben keine Unterschrift Salmāns 
gefunden. Nur auf einigen dieser Petitionen wurde sein Name in Worten und 
nicht als Unterschrift geschrieben, und die Handschrift ist überhaupt nicht 
der von Salmān ähnlich. Darüber hinaus wurde sein Name als „Sulaymān 
Muršid“ anstatt „Salmān“ geschrieben. Die Unterschrift Salmāns ist deutlich 
auf der Seite 68 [von „Lama�āt“ – Aut.] […]zu sehen  - er unterschrieb als 
„Salmān“ und nicht als „Sulaymān“. Genauso haben wir auch in einem der 
Dokumente gesehen, dass man dort, nachdem man schon die Namen der 
Teilnehmer der Delegation angegeben hatte, die dem französischen 
Kommissar in Beirut dieses Dokument überreichen sollte, behauptet hat, dass 
Salmān seine Unterstützung ihrer [der „Separatisten“ – Aut.] Position per 
Telegramm geschickt habe. Dadurch versuchte man zu vertuschen, dass er 
(Salmān – Aut.) unter ihnen („Separatisten“  - Aut.) nicht anwesend war.“ 

160 

                                                           
159 Moosa, Matti. Extremist Shiites. New York. 1987. S. 286-288. Über diese Petition auch : 
Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 97-98. 
160 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S.58. Dabei muss man allerdings sagen, dass es den 
Namen Salmāns auch unter denjenigen nicht gab, die eine Petition für die Vereinigung 
des alawitischen Staates mit Syrien unterschrieben haben. 
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Diese Behauptung, deren Plausibilität ich hier weder zu 
bestreiten noch zu bestätigen vorhabe, widerspricht nicht der politischen 
Tätigkeit Salmāns nach der Vereinigung der Latakia-Provinz mit Syrien, 
indem er sich er bei den Wahlen den Nationalisten angeschlossen hat. 
Aber noch vor den Wahlen wurde in Syrien im September 1936161 das 
Buch „Sūrīyā fī   �ahdayhā al-�a�īm wa an-na�īm“ veröffentlicht, in dem 
es in dem Teil, der den bedeutenden Persönlichkeiten der Provinz 
Latakia gewidmet ist, auch einen Kurzartikel über Muršid gibt, der die 
damalige (zumindest offizielle) Meinung über ihn wiederspiegelt, und 
in dem Salmān Efendi al-Muršid, der „zum Kern der Patrioten gehört“ 
(min �amīm al-wa
aniyyin), als „Oberhaupt der alawitischen Führer von 
Latakia“ bezeichnet wird.  162  

Im Oktober 1937, nach der Vereinigung des alawitischen Staates 
mit Syrien, fanden die allgemeinen Parlamentswahlen statt, bei denen 
sich Salmān wiederum den Nationalisten anschloss. �. Dakar und M. 
Mū	ilī schreiben in diesem Zusammenhang über die Unterstützung 
Salmāns durch das damalige Oberhaupt der Nationalisten in Latakia 
�Abd al-Wā�id Hārūn. Familie Hārūn gehörte zu den größten 
Großgrundbesitzern der Provinz und war in den letzten Jahren der 
osmanischen Herrschaft in Syrien und während der Zeit des 
französischen Mandates die einflussreichste sunnitische Familie in 
Latakia.163 Mitte der 1930er Jahre begann aber die Familie Šuraytī� eine 
immer größere Rolle in der nationalistischen Bewegung und im 
politischen Leben der Region zu spielen. Nach den Wahlen 1937, so 
behauptet �. Bārūt, war sie bereits einflussreicher als die Familie 
Hārūn. 164 

Sehr wahrscheinlich scheint in diesem Zusammenhang, dass zu 
den Gründen der späteren Feindschaft zwischen al-Muršid und �Abd al-
Qādir Šuraytī�, der eine der Schlüsselrollen in der Beseitigung Salmāns 

                                                           
161 Das Buch ist also noch früher erschienen, als das Gouvernement von Latakia und 
�abal Drūz  offiziell zu syrischen Provinzen geworden sind, was sich am 5. Dezember 
1936 ereignet hat.   
162 Muršid, Nūr al-Mu�ī� al-: Lamahāt.  S.69 u. 71: 
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163 Hakīm, Yūsuf: Sūriyā wa al-�ahd al-�u�mānī. Beirut 1991. S. 160-161 u. 182-183. 
164 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 241-242. 
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gespielt hat, auch die Allianz Muršids mit der konkurrierenden Familie 
Hārūn zählt.165 Es sei dahingestellt, ob absichtlich oder unbeabsichtigt, 
aber al-Muršid hat sich auch in den Kampf der sunnitischen Eliten von 
Latakia eingemischt. Nicht ausgeschlossen ist auch, dass die Familie 
Hārūn von Anfang an versuchte, den damals schon sehr einflussreichen 
Muršid für die Verstärkung eigener Positionen zu benutzen. Seinen 
Einfluss und die Fähigkeit, seine Anhänger schnell zu mobilisieren, um 
den eigenen Willen durchzusetzen, hat Muršid während der 
Wahlkampagne 1937 sehr deutlich gezeigt: 

 „Am Tag der Wahlen hat Salmān alle damit überrascht, dass die 
Straße, die das Administrationszentrum in Haffe durchquerte, die Männer 
aus dem Stamm (Muršids – Aut.), füllten und hinter ihren Schultern die 
unter ihrer Oberkleidung versteckten Gewehre erkennbar waren. Er hat auch 
in andere Gebiete bewaffnete Leute geschickt, die nur die Wahl der 
„Unionisten“166 akzeptierten.“  167  

Die Politik des Nationalen Blocks in Bezug auf die Minderheiten 
verursachte aber bald die Unzufriedenheit der Letzteren. Eine 
detaillierte Analyse dieser Politik ist zwar nicht Thema der vorliegenden 
Arbeit, es muss aber an dieser Stelle erwähnt werden, dass die Folge 
dieser Politik eine Reihe von Protestauftritten der nationalen und 
konfessionellen Minderheiten war. 1937-1939 waren die Jahre der 
separatistischen Bewegung in �abal Drūz.168 1937 kam es auch zu den 
separatistisch gefärbten Unruhen der Kurden in al-�azīra. In Latakia 
erregte die Politik des neuen Gouverneurs I�sān al-�ābirī, der auf 
diesem Posten Mu�hir Raslān abgelöst hat, die Unzufriedenheit der 
Alawiten. Mit Bezug auf „Oriente Moderno“ berichtet P. Franke, dass 
Salmān Muršid und Ibrāhīm al-Kun� im November 1937 mit ihren 
Stammesverbänden den zivilen Ungehorsam erklärten, die Zahlung von 
Steuern einstellten und private Gerichte konstituierten.169 

                                                           
165 Dazu: Ebd. 
166 Gemeint sind diejenigen, die für die komplette Vereinigung der „alawitischen“ 
Territorien mit Syrien auftraten. 
167 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 65. 
168 1938 wurde einem der drusischen Führer  �Abd al-Ġaffār al-A
raš von der Seite eines 
Abgeordneten des Nationalen Blocks die Zusammenarbeit mit den Franzosen 
vorgeworfen. Aus Protest haben die drusischen Abgeordneten auf ihre Mandate verzichtet: 
Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 235-236.   
169 Franke, Patrick: Göttliche Karierre… S. 100. 
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Am 29. März 1938 haben die elf Abgeordneten von Latakia 
Salmān Muršid (der Stamm al-Ġasāsina), Šawkat al-�Abbās (der Sohn 
von �ābir al-�Abbās und der Vertreter des alawitischen Stammes al-
Ḫayyātīn), �abra al-�ulw (der Abgeordnete von 
afītā), Ilyās �ir�is (der 
Abgeordnete von Tall Kalaḫ und einer der Anhänger 
Šahbandars170),�Umar al-Bī
ār (der Führer des sunnitischen Stammes 

ahyūn), Mu�ammad �unayd (der Vertreter des alawitischen Stammes 
ar-Rašāwina), Amīn Raslān (der Führer einer der Sippen der ar-
Rašāwina), Yūsuf al-�āmid (der Vertreter des alawitischen Stammes al-
�addādīn), �Alī Nā	ir Šihāb (einer der �aydaritischen Scheiche) und 
Ġānim �a��ūr (der Vertreter der alawitischen Stammes al-Qarā�ila) 
eine Art Abkommen (ta	āmun) unterschrieben, in dem sie ihre Treue 
der Einheit Syriens bestätigen, dabei aber auf die Notwendigkeit einer 
Rücksicht auf regionale Interessen und Stammestraditionen in Latakia 
von der Seite der nationalen Regierung hingewiesen haben: 

 „5. Wir bestätigen unsere Treue der Einheit Syriens […] und ihrer 
völligen Unabhängigkeit von jeder fremden Herrschaft. 

6. Wir bestätigen unsere Treue jeder syrischen Regierung, die uns 
Respekt erweist und unsere regionalen Rechte, Stammestraditionen, sowie die 
Einheit und die Unabhängigkeit respektiert.“171 

Das Abkommen enthielt zudem einen weiteren wichtigen Punkt: 
 „3. Jeder Auftritt gegen einen oder gegen alle von uns gilt als Auftritt 

gegen alle, egal ob dieser Auftritt von der Seite eines Stammes oder einer 
Staatsmacht unternommen wird. Und jeder ist verpflichtet, mit allen 
möglichen Mitteln dem Überfallenen Hilfe zu leisten, als wäre es ein Überfall 
auf ihn selbst.“  172  

Dieses Abkommen und die damalige Allianz al-Muršids mit 
seinem ehemaligen (und auch zukünftigen) Gegner Ibrāhīm al-Kun� 
sollte aber nicht als eine Wende Salmāns vom Nationalismus und der 
Idee der syrischen Einheit zu einer Art Separatismus betrachtet werden. 
Vielmehr als die Fragen der großen Politik interessierten ihn die mit 

                                                           
170 Šahbandar, �Abd ar-Ra�mān (1880-1940) – prominenter syrischer Politiker, Vertreter 
der Ideen des arabischen Nationalismus. Die Ermittlung wegen des Mordes an ihm im 
Juni 1940 führte zur politischen Krise im Land. 
171 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 66-68 (Zusammen mit der Kopie des originalen 
Dokuments). 
172 Ebd. 
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seinem Stamm verbundenen Probleme, worauf auch G. Yaffe in ihrem 
Artikel hinweist: 

. „He did not seem to have much interest in issues of unity with Syria, 
or of Alawi autonomy; he was friendly neither with the French and their allies 
nor with the supporters of unity with Syria. His activity concentrated on inter-
tribal matters which proved to be crucial as sources of power and 
influence.”173 

1.5. Innere Opposition im Stamm. 

Trotz des großen Einflusses Salmāns und der ausgezeichneten 
Organisation seiner Anhänger war er, wie bereits weiter oben erwähnt, 
gelegentlich mit der Opposition innerhalb seiner Bewegung 
konfrontiert. 

Als Hauptgrund dieser Opposition von Seiten einiger ehemaliger 
Anhänger kann man die Umwandlung der ursprünglich religiös 
gefärbten Bewegung in eine politische nennen. Eine solche 
Umwandlung zog bereits die Priorität der tribalen (oder sogar 
nationalen) Selbstidentifizierung über die religiöse, also über die 
alawitische, nach sich und beeinflusste dadurch die traditionellen 
Verhältnisse innerhalb der alawitischen Gemeinschaft. 

 Ein starker Gegner blieb immer noch Mu�ammad al-Ḫar
abīl, 
der 1938 versuchte, seinen Einfluss durch die Unterstützung von 
Salmāns Gegnern wiederherzustellen, was wiederum zu Unruhen im 
Dorf �awbat Burġāl führte. Die vorhandenen Berichte über diese 
Auseinandersetzung sind sehr unterschiedlich und sind von P. Franke 
zusammengefasst.174 Die muršiditische Version hat M. al-Mū	ilī in 
seinem Buch dargelegt.175 Ohne auf die Einzelheiten einzugehen, kann 
man aufgrund der Berichte vermuten, dass Mu�ammad al-Ḫar
abīl, der 
sich zu dem Zeitpunkt mit Salmān versöhnt hatte,176 sich während der 
Abwesenheit des letzteren seinen Gegnern anschloss und während 
einer Auseinandersetzung mit den Anhängern Salmāns getötet wurde. 
Diese Ereignisse verschärften die Situation in �awbat Burġāl derart, 
dass Salmān im selben Jahr seine Tätigkeit als Abgeordneter für einen 

                                                           
173 Yaffe, Gitta: Suleiman al-Murshid: Beginnings of an Alawi Leader S. 624. 
174 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 102-103. 
175 Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-ba�� �an al-�aqīqat al-muršidiyya. S. 95-97. 
176 Dakar , �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya… S. 108. 
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Monat unterbrechen musste, um persönlich die Situation in seinem 
Stamm zu beruhigen.177 

 In diesem Zusammenhang ist es wichtig darauf hinzuweisen, 
dass im Zuge dieser Ereignisse zum ersten Mal die französische 
Unterstützung Salmāns erwähnt wird. Die  Franzosen hielten den 
Aufmarsch der syrischen nationalen Regierung auf Muršid, in dem der 
Mord an al-Ḫar
abīl als Vorwand benutzt wurde, auf.178 Vermutlich war 
dies nicht der Anfang der französischen Unterstützung, aber zumindest 
fand sie hier erstmals spürbaren Ausdruck. Die Gründe dieser 
Unterstützung lagen in erster Linie in der Kolonialpolitik der Franzosen, 
die von dem General L.H. Lyautey ausgearbeitet wurde und unter deren 
Prinzipien auch „die sogenannte „pro-peasant-strategy“ war, die darin 
bestand, dass man die Landbevölkerung gegen die nationalistisch 
„durchseuchte“ städtische Grundbesitzerklasse aufwiegelte und deren 
Lebensgrundlage durch Zerstörung ihrer Latifundien bedrohte“179. Die 
soziale Basis der Bewegung Muršids und ihr Inhalt machten ihn in den 
Augen der Franzosen zu einer idealen Figure, die man den 
Nationalisten gegenüberstellen konnte. Darüber hinaus war Muršid zu 
dem Zeitpunkt der einflussreichste alawitische Führer, der auf den 
Territorien seines Stammes eine Art Staat im Staate geschaffen hatte.180 

Nicht zuletzt wurden diese Schritte Salmāns durch die Krise der 
Regierung des Nationalen Blocks verursacht. Diese Regierung verlor 
damals immer mehr die Kontrolle über die Situation im Land im 
Allgemeinen und in seinem westlichen Teil im Besonderen. Die 
Stimmung der Alawiten und ihre Zweifel an der Regierung hat auch die 
sogenannte Alexandretta-Krise wesentlich beeinflusst: Am 2. September 
1938 wurde der Sandschak Alexandtretta von Syrien abgetrennt und es 
entstand daraus ein Übergangskonstrukt unter dem Namen Hatay, 
welches später zu einer türkischen Provinz wurde. Mehrere Alawiten, 
die nach der Vereinigung der Provinz mit der Türkei nicht nur 

                                                           
177 Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-bah� �an al-�aqīqa al-muršidiyya. S. 95. 
178 Dakar, �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya…  S. 108. 
179 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 116. 
180 In der Geschichte der alawitischen Gemeinschaft war es aber nicht der erste Fall. In der 
Mitte des 19. Jahrhunderts, während des Krimkrieges, hat das Oberhaupt der Stammes al-
Matāwira Ismā�īl Bek auch eine Art Staates im Staate mit Hauptstadt in Draykiš etabliert. 
Gegen ihn wurde später die osmanische Armee eingesetzt. Nach dem Mord an Ismā�īl 
Bek wurde dieser „Staat“ abgeschafft. Rafīq Bek, Mu�ammad; Bah�at Bek, Mu�ammad: 
Wilāyat Bayrūt, S. 85-86. 
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konfessionelle, sondern auch nationale Minderheit darstellen würden, 
verließen Hatay und wanderten nach Syrien aus: 

„Schon vor dem Abzug der französischen Truppen aus der Region, 
d.h. im Juli 1939, waren viele arabische und vor allem armenische Familien 
ausgewandert. Syrien nahm 50 000 Flüchtlinge aus der Region auf, darunter 
22 000 Armenier, 10 000 Alawiten und 5 000 orthodoxe Christen. Die 
restlichen 12 000 waren sunnitische Araber.“181  

1.6. Die innere Organisation der Gemeinschaft Salmāns. 

Der Bericht von �. Dakar und die während des Prozesses gegen 
Salmān einbezogenen Unterlagen erlauben die innere Organisation des 
Stammes al-Ġasāsina gegen Ende der 1930er-und Anfang der 1940er 
Jahre, also als der Einfluss Salmāns seinen Höhepunkt erreichte, zu 
rekonstruieren. 

Das politische und vermutlich auch das geistliche Oberhaupt des 
Stammes war Salmān Muršid. In seiner Abwesenheit kümmerten sich, 
wie aus mehreren Quellen folgt, seine erste Frau Hilāla (Umm Fāti�) 
und sein ältester Sohn Fāti� um die Angelegenheiten der Ġasāsina. Die 
Organisation der Gemeinschaft kann man sich aufgrund des folgenden 
Dokuments folgendermaßen vorstellen: 

 „12) Resolution vom 23.01.1939 über die Organisation, 
verantwortlich für die Waqf-Gebühren, die für alle Dörfer obligatorisch sind; 
über den jährlichen Lohn für Salmān Muršid, seine Söhne, sein Haus, �Īsā 
Salī
in, den Fahrer des Autos und die versteckten Ausgaben(?); über die 
Löhne für das Volksgericht, für die geistlichen Scheiche, für die Volksrichter, 
deren Namen erwähnt sind; und über die Löhne für „firqat at-ta�allī“, 
bekannt auch als „al-Fidā�iyyūn“ (die Selbstaufopfernden), deren Anzahl 
hundertfünfzig Personen ist.“182 

 Interessant ist hier die Erwähnung des „Volksgerichtes“,183 der 
„geistlichen Scheiche“ und der „Volksrichter“ sowie zudem im 
Dokument Nr. 28 die Erwähnung des „Volksrates“ (al-ma�lis aš-ša�bī). 
Demnach kann also gesagt werden, dass die Ġasāsina formal nach dem 

                                                           
181 Arsuzi-Elamir, Dalal: Arabischer Nationalismus in Syrien. Zakī al-Arsūzī und die arabisch-
nationale Bewegung an der Peripherie Alexandretta/Antakya 1930-1938. Münster 2003. S. 
190-191. 
182 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī, S.30, od. Anhang II der vorliegenden Arbeit. 
183 Anders genannt „ das Gericht des �aidarisch-ġassānidischen Volkes“. 
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Muster eines Kleinstaates organisiert war. Ein weiterer Hinweis darauf 
kann auch das Beweisstück Nr. 2 sein: 

  „(2) Hefte und Unterlagen, welche im Haus von Salmān al-Muršid 
konfisziert worden sind und welche Texte der von ihm verabschiedeten 
Statuten und Gesetze beinhalten, wie auch (Informationen über) die 
Truppen, die er organisiert hat, was schon vor ihm in seiner Aussage sein 
Sekretär, der Angeklagte Scheich Darwīš Nā�ir, bestätigt hat und was auch 
der Angeklagte Salmān al-Muršid gestanden hat.“184 

Auf den von ihm kontrollierten Territorien, deren Einwohner, wie 
man vermuten kann, ohnehin verpflichtet waren, Waffen zu kaufen,185 
um angeblich im Falle der Notwendigkeit möglichst schnell mobilisiert 
zu werden, hat Muršid auch eine Art militärische Elitentruppe 
etabliert,186 die den Namen firqat at-ta�alli trug, aber auch als firqat al-
fidā�iyyin (die Truppe der Selbstaufopfernden) bekannt war. Dakar 
behauptet, dass al-Muršid auch sein eigenes Nationalheer mit der Hilfe 
der Franzosen organisierte.187 In den Unterlagen des Gerichtes taucht 
aber diese Information nicht auf. In einigen Dokumenten (Nr. 7, 9, 29) 
sind tatsächlich bewaffnete Truppen in bestimmten Gebieten erwähnt, 
wobei nicht eindeutig daraus hervorgeht, ob es um das sogenannte 
„Nationalheer“ Salmāns oder doch nur um die Fidā�iyyūn handelt. Ich 
tendiere eher auf zur zweiten Variante, weil eben diese Etablierung der 
Truppe in den Anklageakten des Gerichtes als „die Organisation einer 
bewaffneten Bande“ interpretiert wurde. In der Liste der 
Beweismaterialien  wird unter der Nummer 5 folgendes Dokument 
erwähnt:188 

„Das Dokument vom 23. Januar 1939, das von ihm [Muršid – Aut.] 
in seiner Eigenschaft als Führer (ra�īs) des �aydaritischen ġassānidischen 
Volkes (aš-ša�b al-�aydarī al-ġassānī) unterschrieben ist, verordnet die 

                                                           
184 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī, S.28, od. Anhang II der vorliegenden Arbeit. 
185 Vgl. z.B. das Dokument  Nr.20 in der Liste der Beweismaterialien, wo ein gewisser 
As�ad Ma�mūd  sich an Muršid mit der Bitte wendet, ihn von der Pflicht, ein Gewehr zu 
kaufen, wegen seiner Armut zu befreien: Anhang II der vorliegenden Arbeit. 
186 In seiner Aussage im Prozess behauptete allerdings Muršid, die Aufstellung der 
Truppe wäre die Initiative seiner Anhänger Salmān al-�Isā, Na�īr  Ḫayr  Bek und aš-Šayḫ 
Darwīš Nā	ir: Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 35.  Der Hinweis darauf, dass die 
Aufstellung des Fidā�iyyūn-Korpses eine kollektive Entscheidung war, findet man auch bei 
Nūr al-Mu�ī�, Lama�āt, S. 78: „Deswegen haben die Ältesten des Stammes zusammen die 
Entscheidung getroffen, eine kleine Truppe zu etablieren, und nannten sie „al-Fidā�ī“. 
187 Dakar. S. 110. 
188 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 28. 
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Aufstellung der firqat at-ta�alli und die Errichtung des Gerichtes des 
�aydaritischen Volkes (ma�kamat li-š-ša�b al-�aydarī) und setzt die Löhne 
fest“ 

Das war eine nach dem Muster einer halbprofessionellen Armee 
(oder Polizei) organisierte Militärtruppe, die laut den Aussagen der 
Angeklagten und der Zeugen im Prozess gegen Muršid und seine 
Anhänger ungefähr 150 Männer hatte. Dakar und Nūr al-Mu�ī� al-
Muršid nennen die Zahl von ungefähr 300 Mitgliedern:189 

 „Der Fidā�iyyūn-Korps bestand aus vier Truppen und zählte mehr als 
dreihundert Männer, die eine Kompensation dafür bekamen, dass sie ihre 
Ländereien manchmal nicht bearbeiten konnten. Ihre Treue dem Salmān 
gegenüber war stark, wie auch die der Anderen.“ 

Die Fidā�iyyūn hatten ihre eigene Uniform, die in Beirut 
angefertigt wurde, und verschiedene Dienstgrade.190 So behauptete der 
Zeuge �Alī b. al-Kun� Fā�il, dass es „unter ihnen an-nafar (Soldat), ar-
ra�īs (Älterster?), a	-	ābi
 (Offizier) und andere Dienstgrade gab“,191 Mu�īb 
Muršid erwähnte in seiner Aussage in Bezug auf Mu�ammad al-�um	ī, 
der zum engsten Kreis seines Vaters gehörte, dass al-�um	ī einer der 
Leiter der Fidā�iyyūn war und den Dienstgrad „Hauptmann“ (kābtīn) 
hatte.192 Darüber hinaus wurden die Fidā�īyyūn von Muršid persönlich 
für ihren Dienst mit Orden ausgezeichnet.193 

Die innere Organisation des Fidā�īyyūn-Korpses regulierte die 
Gesetze und Vorschriften Muršids. Dies, sowie die Tatsache, dass 
Salmān einen großen Wert auf diese Truppe legte, lässt sich aufgrund 
folgender Beweismaterialien des Prozesses erschließen: 

 „(28) Das Heft mit Vorschriften und Erlassen des Ra�īses Salmān al-
Muršid mit den Namen der Mitglieder des Fidā�iyyūn-Korpses, der Soldaten 
und der Offiziere, und dasselbe Heft beinhaltet auf den Seiten 1-7 das Gesetz 
über die Fidā�iyyūn und über den Volksrat (al-ma�lis aš-ša�bī),  194 auf den 
Seiten 9-11 die Namen derjenigen, die für den Fidā�iyyūn-Korps spendeten, 
auf den Seiten 11-12 – die Namen der Fidā�iyyūn in ad-Darāwisa und einige 
Instruktionen, wie auch auf den Seiten 14-16 , auf den Seiten 17-18 – die 

                                                           
189 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya …, S.110; Muršid, Nūr al-Mu�ī� al-: Lama�āt. S. 79. 
190 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.39. 
191 Ebd. S. 65.  
192 Ebd. S.71. 
193 Ebd. S.39  
194 Ist nicht klar, was genau darunter gemeint wird. 
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Namen derjenigen, die den Fidā�iyyūn–Korps verlassen haben, auf den Seiten 
19-25 – ausführliche Informationen über die Löhne der Leiter, der Richter, 
der geistlichen Oberhäupter, und auf den Seiten 1(?)195 – 64 die 
Schulden.“196 

Die Beziehungen zwischen den Fidā�iyyūn und anderen 
Stammesmitgliedern wurden auch durch bestimmte Gesetze geregelt: 

„(11) Das �aydaritische Strafgesetz vom 26.04.1939, beinhaltet drei 
Artikel: der erste über den Überfall eines der Mitglieder seiner Bande auf eine 
Person aus dem Volk; der zweite darüber, dass derjenige, der seine Anklage 
gegen einer der Fidā�iyyūn nicht beweisen kann, mit fünfundzwanzig 
Peitschenschlägen und einer Geldbuße in Höhe von fünfundzwanzig 
syrischen Liren zugunsten des Ra�īses bestraft wird.“  197  

Die Rolle der Franzosen bei der Organisation dieses Korpses lässt 
sich aber nicht ganz deutlich definieren. Direkte Hinweise auf ihre 
Teilnahme an der Organisation oder Ausbildung dieser Truppen habe 
ich nirgendwo gefunden.198 Dass Salmān aber Ende der 1930er Jahre 
enge Kontakte mit den Franzosen hatte, kann man aufgrund der 
zeitgenössischen Berichte ziemlich sicher sagen.199 

 Neben der Rolle einer Art „Stammesarmee“200 und 
„Stammespolizei“201 gehörte zu den Aufgaben der Fidā�iyyūn auch die 
Beobachtung des Wegebaus, den Salmān Ende der 1930er Jahre auf den 
von ihm kontrollierten Territorien bewirkte.202 

  Für die Finanzierung dieser Truppe, wie auch anderer 
Ausgaben des Stammes (das Gehalt Salmāns, der Scheiche, der von 
Salmān ernannten Richter usw.) wurde eine Stammeskasse (�undūq al-
�ašīra) etabliert. Nūr al-Mu�ī� al-Muršid berichtet in diesem 
Zusammenhang Folgendes: 

                                                           
195 Im Originaltext nicht deutlich. 
196 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī.  S.32. 
197 Ebd. S.29. 
198 Dakar schreibt zwar, dass die Franzosen Salmān geholfen haben, sein pesrönliches 
„Nationalheer“ aufzubauen (S. 110), ich nehme aber an, dass dieses Heer nie existiert hat 
(s. oben).  
199 Der syrische Politiker  �Abd al-La
īf al-Yūnus berichtet, dass als er in Begleitung einiger 
anderen alawitischen Scheiche auf den Territorien Salmāns war, dann wurden sie im 
Namen Salmāns von einem französischen Berater begrüßt:  Mu�akkarāt ad-duktūr   �Abd 
al-La
īf al-Yūnus. Damaskus 1992.  S.67 
200 Muršid, Nūr al-Mu�ī� al-: Lama�āt… S. 78-79. 
201 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 39. 
202 Ebd.  
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 „Für die Finanzierung der Fidā�iyyūn und für die Unterstützung der 
Notleidenden hat der Stamm eine Kasse gegründet. Von Anfang an wurde 
dafür eine verantwortliche Person bestimmt – das war einer der Ältesten des 
Stammes namens Scheich As�ad Nā�ir. Diese Kasse deckte auch andere 
Ausgaben. Davon wurden die Fidā�iyyūn bezahlt, wie auch Waffen, 
Munition, Proviant und das Allernotwendigste für den Stamm gekauft. 
Grundsätzlich wurde die Kasse aus den Spenden gebildet, dazu kamen aber 
auch regelmäßige Einkommensquellen. Darunter einige Ländereien im 
Gebirge-Gebiet, die Salmān für diesen Zweck teils von den Mitglieder des 
Stammes und teils von anderen gekauft hat […], wobei die ehemaligen 
Besitzer ihre Ländereien weiterhin unter der Bedingung bearbeiteten, dass sie 
25 % der Ernte für die Stammeskasse spendeten […] Das Geld der Kasse 
benutzte Salmān auch für seine Familie und finanzierte davon auch 
Festessen, die gelegentlich in seinem Viertel in al-�awba stattfanden.“203 

Die Kasse war demnach ein Element einer traditionellen 
Gesellschaft, welches das Lebensniveau aller ihrer Mitglieder auf einem 
passablen Niveau zu halten erlaubte.204 Was aber die 
Einkommensquellen angeht, so waren sie auch die Steuern, die Salmān 
auf seinen Territorien eingeführt hat. �. Dakar gibt die folgende Liste 
der von al-Muršid eingeführten Steuern an: 

1. Einsammlung der alten Schulden  ein Viertel 
2. Eheschließungen ein Viertel der 

Brautsteuer (mahr) 
3. Kopfsteuer  eine syrische Lira pro 

Person 
4. Registrationssteuer  eine halbe Lira für jedes 

neugeborenes Kind 
5. „Festessensteuer“  10 Piaster pro Person 

inklusive noch nicht 
geborene Kinder 

6. Einkommen vom Waqūf-Eigentum  das Ganze 
7. Das Erbe  das Ganze, falls es 

keine direkten 
männlichen 
Nachkommen gab, 

                                                           
203 Muršid, Nūr al-Mu�ī� al-: Lama�āt… S. 79. 
204 Vasil’ev, L.S.: Istorija Vostoka. Moskva 1998, Bd.I, S. 57-60. 
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ansonsten ein Viertel 
für Sulaymān 

8. Einkommen von Ländereien  10% 
9. Verkauf von Vieh und Reittiere  10% 
10. Verkauf von Käse, Milch und Fett  10% und insbesondere 

im Gebiet al-Ġāb, in 
dem die Anzahl der 
Büffel sehr groß war. 

11. Andere Verkäufe   10% 
 
 
12. Strafen für Angriffe: 

a. ein Schlag mit der Hand 50 Lire 
b. ein Schlag mit dem Stock 100 Lire 
c. ein Messerstich   150 Lire 

13. „Haussteuer“  Eine syrische Lira pro 
Säule, welche das Dach 
unterstützt 205 

Leider gibt �. Dakar seine Quellen nicht an. Es lässt sich 
allerdings vermuten, dass er Zugang zu den Gerichtsunterlagen hatte: 
al-Fīl erwähnt in seinem Buch eine Reihe der von Salmān 
unterschriebenen Dokumente, in denen es von verschiedene Steuern 
handelt. Genauer beschrieben werden sie aber meistens nicht. 

Manche Dörfer oder Stämme konnten aber aufgrund ihrer 
schweren Lage von einigen (vermutlich sogar von allen) Steuern befreit 
werden, wie sich aus dem Dokument Nr. 24 erschließen lässt: 

 „(24) Die Resolution vom 29. Juli 1940 über die Befreiung al-
Mahāliba wegen ihrer Notlage von einigen Steuern und über die Ernennung 
der Richter, die sie (die Leute von al-Mahāliba) kontrollieren werden, und 
über die Einführung neuer Steuern.“206 

Salmān war also im Grunde genommen ein traditioneller 
alawitischer Führer (az-za�īm oder ar-ra�is), der, genauso wie im Fall mit 
der Stammeskasse, versuchte, den sozialen Gleichstand in seinem 
Stamm aufrechtzuerhalten, was in einer traditionellen Gesellschaft auch 

                                                           
205 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya … S. 140-141. Dazu auch: Franke, Patrick: Göttliche 
Karriere… S. 92-93 u. 96. 
206 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.31 Anhang II.  
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als eine der Legitimationsformen der Machtansprüche zu betrachten ist. 
Einige von ihm unterschriebene Gesetze oder Briefe enthalten auch 
Hinweise auf seine Rolle eines traditionellen Stammesführers (ar-ra�is), 
wie diese Rolle bei Mu�ammad Hawwāš beschrieben ist. Muršid war die 
höchste Instanz bei der Lösung der Streitigkeiten in seinem Stamm: 

 „(3) Der Erlass vom 24.09.1940, unterschrieben von Salmān al-
Muršid, in seiner Eigenschaft als Ra�is des �aydaritischen Volkes bezüglich 
der Teilung einiger Ländereien, welche der Gegenstand des Streites zwischen 
der Familie �fiya und der Familie Miya einerseits und der Familie Dīb 
andererseits waren.“207 

Für eine Heirat brauchten die Mitglieder seines Stammes seine 
Erlaubnis: 

 „(13) Ein Brief vom 8. Juli 1939 von Na�īr Raf� an Salmān al-
Muršid bezüglich der Heirat der Tochter von Mu�ammad Būyazī. Der Brief 
beinhaltet die Erlaubnis durch den Brief an den Richter und bestätigt, dass 
die notwendige Summe an den Scheich Darwīš Nā�ir bezahlt wurde.“208 

Auch das Recht, Gesetze zu verabschieden gehörte, wie aus dem 
oben angebebenen Zitat von Hawwāš folgt (Vgl. S.39), zu den 
traditionellen Vollmachten und sogar Aufgaben eines Stammesführers 
(ra�īs od. za�īm). 

Man kann also sagen, dass jede einzelne Initiative oder Reform 
Salmāns im Grunde kein neues Phänomen für die alawitische 
Gemeinschaft war, sondern ihre Analogien in der Geschichte hatte. 
Prinzipiell neu war aber die Kombination von allen diesen 
Transformationen und die Gründung einer neuen Gemeinschaft 
innerhalb der syrischen Alawiten – des Stammes al-Ġasāsina. 

Der schnelle Zuwachs der Mitglieder des neuen Stammes und 
insbesondere die rapide Verbreitung des Einflusses seines Führers im 
regionalen politischen, sozialen und religiösen Leben führte zu einem 
gewissen Bruch der traditionellen historischen Verhältnisse sowohl 
innerhalb der alawitischen Stämme und Untersekten, als auch in den 
Beziehungen zwischen den Alawiten und sunnitischen und christlichen 
Eliten im westlichen Syrien. Die Reaktion der traditionellen Struktur 
kam später dadurch zum Ausdruck, dass sich die meisten alawitischen 
Führer Mitte der 1940er Jahre der Kampagne gegen Muršid 

                                                           
207 Ebd. S. 28. 
208 Ebd. S. 30. 
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anschlossen, und sich sein Stamm noch später aus der alawitischen 
Gemeinschaft ausschließen musste. 

1.7. Die Rolle Salmāns und seines Stammes im politischen und 

wirtschaftlichen Leben der Provinz Latakia. 

Ende der 1930er Jahre war Muršid der Führer eines der 
größten209 und am besten organisierten Stämme im westlichen Syrien. 
Seine Anhänger mobilisierte er auch für Wegebauprojekte, deren 
bekannteste der Wegebau zwischen den Dörfern Ša
�a, in dem sich die 
Winterresidenz Muršids befand, und �awbat Burġāl war. Darüber 
hinaus gab es offensichtlich auch andere Bauprojekte, wie man aus den 
Aussagen von Fāti� al-Muršid und aus den Berichten Dakars210 
schließen kann. Im Gericht behauptete Fāti�, dass unter den Aufgaben 
des Fidā�iyyūn-Korpses die Beobachtung „des Wegebaus zwischen den 
Dörfern al-�awba, Ša
�a, �lunfa und den Grenzen seiner (Salmāns) 
Gebiete“ war.211 Dabei verfolgten diese Projekte und besonders der 
Wegebau zwischen Ša
�a und �awbat Burġāl, dessen Wege bis heute 
erhalten geblieben sind und eine Arte Identifikationssymbol für heutige 
Muršiditen ist,212 anscheinend auch das Ziel, den Außenstehenden das 

                                                           
209 Welleurse nennt für das  Jahr 1940 die Zahl von mehr als 40 000 Anhängern 
(Weulersse J. Le pays des Alaouites. Tours, 1940. Р. 336), was wirklich ein bedeutender 
Zuwachs war (Vgl. mit den Angaben für den Anfang und die Mitte der 30er Jahre und mit 
den Angaben Šarīfs für die anderen Stämme für das Jahr 1934 (S. 40 der vorliegenden 
Arbeit), wobei man davon ausgehen kann, dass die Zahl der Mitglieder der traditionellen 
alawitischen Stämme kaum wesentlich zugenommen hat: Šarīf,  Munīr aš-: Al-muslimūn 
al-�alawiyyūn man hum wa min ayna hum.. S. 117 ). Nicht ausgeschlossen ist, dass ein 
solcher Zuwachs durch die Auswanderung der Alawiten aus der Alexandretta-Provinz 
verursacht wurde. Es scheint durchaus möglich zu sein, dass viele von den in der Politik 
des Nationalen Blocks enttäuschten Alawiten aus der Alexandretta sich dem Stamm 
Salmāns angeschlossen haben.  Die heutigen Muršiditen sprechen (ohne Quellenangabe) 
über 82 000 Mitglieder des Stammes in jener Zeit: Muršid, Nūr al-Mudī�: Lama�āt. S. 51. 
210 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya … S. 112. 
211 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.39. Darüber hinaus  haben  meine 
muršiditischen Informanten mit Bezug auf englische Dokumente der 1940er Jahre 
behauptet, dass Salmān insgesamt 122 km der Wege zwischen verschiedenen Dörfern 
gebaut hat. Die Unterlagen wurden mir nicht zur Verfügung gestellt, aber andere 
Wegebauprojekte Salmāns werden auch bei Dakar  (Mudda�ī al-ulūhiya .S. 112) erwähnt. 
Dazu auch: Franke Patrick: Göttliche Karriere… S. 108. 
212 Dass dieser Weg, mit dem bei den heutigen Muršiditen eine Reihe von Geschichten 
und Anekdoten verbunden ist, die Quelle eines besonderen Stolzes der Gemeinschaft ist, 
konnte ich mich während meiner Feldforschungen überzeugen. Dazu auch: Arnā�ū
, 
Mu�ammad al-: Al-arz as-sūrī al-mu
ill  �alā sahl al-Ġāb.   Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/?article=18719  
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Organisationspotenzial des Stammes und dementsprechend die Macht 
seines Führers zu demonstrieren. �. Dakar schreibt darüber: „Viele 
bewunderten dieses gigantische Werk, das durch ein Wort des Rabb von al-
�auba vollbracht worden war, durch ein ‘sei! Da war es‘.“213  

Darüber hinaus hat Salmān eine Reihe von Verträgen 
geschlossen, die seinen Einfluss auch auf andere (zum Teil sogar auf 
nicht alawitische) Stämme und Familien verbreiteten.214 Ende März 
1938 unterschrieb er zusammen mit zehn anderen Abgeordneten von 
Latakia ein Abkommen (S. 49 der vorliegenden Arbeit), das ihm unter 
anderem auch die Unterstützung nicht nur einiger alawitischen 
Stämme, sondern auch einiger Vertreter der christlichen und 
sunnitischen Eliten gewährleistete. Seine Kandidatur während der 
Parlamentswahlen unterstützte Āl Hārūn, eine der einflussreichsten 
sunnitischen Familien in Latakia. Dabei ist nicht ausgeschlossen – wie 
bereits weiter obenerwähnt wurde –, dass unter anderem auch die Nähe 
der Familie Āl Hārūn die Feindschaft Salmāns mit ihren Konkurrenten 
in der Region, der Familie Āl Šurayti�, verursacht hat. Der direkte 
Anlass für diese Feindschaft war aber die Besetzung des der Familie 
Šurayti� gehörenden Dorfes S
āmū und seine Eingliederung in den 
„Einflussbereich“ Salmāns, was Ende November 1938 stattgefunden 
hatte. Später hat Salmān, laut dem Bericht Dakars, sogar seine Residenz 
für eine Weile von �awbat Burġāl nach S
āmū verlegt.215 Die 
Zusammenfassung der Ereignisse im S
āmū 1938 auf Grundlage des 
Berichtes von �. Dakar und der Zeitung „al-Bašīr“ gibt in seiner 
Forschung P. Franke an.216 Mit Bezug auf das Archiv des alawitischen 
Historikers Hāšim �U�mān und auf die syrische Presse jener Zeit fügt 
�. Bārūt nicht nur einige zusätzliche Punkte zum Konflikt um S
āmū 
hinzu, sondern auch zu den Auseinandersetzungen Salmāns mit 
anderen sunnitischen und christlichen Eliten der Region: 

                                                           
213 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya …S. 112, Zitat nach Franke, Patrick: Göttliche 
Karriere… S. 108. In der Tradition der heutigen  Muršiditen gibt es sogar eine „kanonische“ 
Frist, innerhalb welcher der Weg gebaut wurde. Das sind 45 Tage. Während meines 
Gesprächs im Dorf Muraštī mit einer muršiditischen Frau, die noch an dem Bau des 
Weges beteiligt war, hat sie erwähnt, dass der Weg „sehr schnell, ungefähr im Laufe eines 
Monats“ fertig war. 
214 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 94-95 und Anhang II, Dokument Nr. 34. 
215 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya … S. 113. 
216 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 104-106. 
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 „Die Antwort Salmāns gegenüber Šurayti� bestand darin, dass er „die 
Perle“ im Eigentum dieser Familie, das fruchtbare Dorf S
āmū, besetzte und 
die alawitischen Bauer dieses Dorfes, die zu seinem (Salmāns) Stamm 
gehörten, in seinen Schutz nahm. Zu diesem Zeitpunkt hat schon I�sān al-
�ābirī, der Gouverneur von Latakia, angefangen, das Recht der Familie  
Šurayti� auf diese Ländereien juristisch festzuschreiben, wobei  er die 
Tatsache benutzte, dass ‘die alawitischen Bauer – die meisten von ihnen 
waren Anhänger von Salmān al-Muršid – keine Unterlagen hatten, die ihr 
Recht auf diese Ländereien bestätigten, und dass die Kataster von S
āmū bei 
dem Brand 1921 verlorengegangen waren. Den Alawiten gehörten 18 von 
insgesamt 24 Karaten217 und der Rest gehörte dem �Abd al-Qādir Šurayti�‘ 
(Archiv Hāšim �U�māns). Al-Muršid behielt es [das Dorf][…]mit Gewalt, so 
hat er eine Polizeitruppe vertrieben, die beauftragt wurde, die Familie 
Šurayti� zu schützen. Anscheinend passierte es Ende November 1938 oder 
einige Monate nach den Ereignissen218 in al-�awba im Juni 1938.“219 

Dabei war S
āmū nicht das einzige Dorf, welches Salmān den 
ehemaligen Besitzern entzogen und seinen Territorien angeschlossen 
hatte: 

 „Und was Salmān al-Muršid anbetrifft, so hat er in seinem Interview 
der Zeitung ‘�awt al-�aqq‘ am 10. Januar 1939 die Gründe seines Konfliktes 
mit der Regierung folgenderweise erklärt: ‘Der Hauptgrund ist die 
Verteidigung der verletzten Rechte der Alawiten und die Rückgabe des Dorfes 
S
āmū, dessen großen Ländereien seiner Bevölkerung zu Unrecht 
weggenommen wurden‘ (‚�awt al-�aqq‘ Nr. 21, 10. Januar 1939) (Archiv 
Hāšim �U�māns). In al-Ġāb hat al-Muršid die christlichen Grundbesitzer des 
Dorfes al-Ḫandaq vertrieben und die Bauern des Dorfes Fā�il, die er in seinen 
Schutz genommen hat, aufgewiegelt, ihre Grundbesitzer zu vertreiben. Die 
Häuser und Paläste der abwesenden Grundbesitzer wurden in diesen Dörfern 
völlig zerstört.“  220  

                                                           
217 1 Karat = 175,035 m2 
218 Gemeint werden die Ereignisse, die zum Mord an Mu�ammad al-Ḫartabīl geführt 
haben. 
219 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 236. 
220 Ebd. S. 236-237. Die heutige muršiditische Tradition betrachtet diese Ereignisse als 
Kampf  gegen den Feudalismus (iqta�). Nūr al-Mudī� Muršid schreibt in diesem 
Zusammenhang über die Unterstützung solcher Maßnahmen von der Seite einiger 
alawitischen Oberhäupter unter denen auch der bekannte Führer des Aufstandes 1919 

āli� al-�Alī wäre: Lama�āt. S. 75 
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Außerdem wurden die Dörfer �Ayn al-Qi

, al-�Āliyāt und noch 
einige andere ihren ehemaligen Besitzern entzogen und in den 
Einflussbereich Salmāns eingeschlossen.221 

 Noch ein Bereich, der eine wichtige Rolle im wirtschaftlichen 
Leben der Region spielte und in dem sich al-Muršid in jener Zeit 
eingemischt hatte, war der Tabakhandel. Dakar berichtet in diesem 
Zusammenhang, dass unter den Vorschriften Salmāns auch die 
folgende war: 

 „Ankauf der Hälfte der Tabakernte der unter dem Namen „Abū 
Rī�a“ bekannten Tabaksorte zu den günstigen Preisen, die Sulaymān 
bestimmte. Der Handel mit der anderen Hälfte ließ er frei, wobei die 
Vermittler zwei syrische Lire von jedem Sack in Sulaymāns Kasse einzahlen 
mussten. Der zweite Punkt hat die Unzufriedenheit der Vermittler ausgelöst, 
und sie beschwerten sich offiziell“222 

Dieser Bericht, der eine wichtige Information über Salmāns 
Recht, Tabakpreise zu bestimmen (oder zumindest zu beeinflussen), 
enthält, verdient eine separate Analyse. Die Gesellschaft, die den 
Tabakhandel in Syrien kontrollierte und dementsprechend auch die 
Einkaufspreise beeinflussen konnte, war die bereits im Jahre 1883 
gegründete französische Monopolfirma „Regie cointeressée des tabacs 
Ottoman“ (kurz: „Regie“).223 Nūr al-Mu�ī� erwähnt zusätzlich die 
britische Firma „Imperial“, die anscheinend eine Art Abkommen mit 
den Franzosen hatte und auch den syrischen Tabak kaufte. 

Die Einkäufe erfolgten aber nicht direkt von den Bauern sondern 
durch die Vermittler (samāsira), und als solche traten die traditionellen 
Oberhäupter der Gemeinschaft (wu�ūh) auf. Salmān – und das erwähnt 
auch Nūr al- Mu�ī�224 – mischte sich am Anfang in die Beziehungen 
zwischen den Bauern und den Vermittlern ein, indem er für die 
letzteren die Einkaufspreise erhöhte und/oder den Schmuggelhandel 
organisierte und den Tabak ohne lokale Vermittler (und vielleicht sogar 

                                                           
221 Über die Situation mit verschiedenen Dörfern und ihre Vorgeschichte auch: 
Caldenborgh, Paul van:, Savage human beasts or the purest Arabs? The incorporation of the 
Alawi community into the Syrian state during the French mandate period (1918-1946). S. 146-
151. 
222 Dakar, �ur� : Mudda�ī al-uluhiya . S 93. 
223 Novejšaja istorija arabskih stran Azii 1917-1985. Moskva 1988, S. 20  und Lutsky, 
Vladimir Borisovich: Modern History of the Arab Countries. Abrufbar unter: 
http://www.marxists.org/subject/arab-world/lutsky/ch24.htm 
224 Muršid, Nūr al-Mudī�: Lama�āt. S. 52-56. 
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ohne Vermittlung der europäischen Firmen) Endabnehmern bei 
niedrigeren Preisen lieferte. Es wurden also in erster Linie die 
Interessen der lokalen Vermittler beeinträchtigt. Nūr al-Mudī� berichtet 
über die Auseinandersetzungen zwischen Salmān und den Vermittlern 
der britischen Firma „Imperial“, die auch enge Beziehungen mit den in 
Syrien tätigen protestantischen Missionen gehabt hätte.225 Leider ist der 
zeitliche Rahmen dieser Konkurrenz schwierig zu rekonstruieren, es ist 
aber bekannt, dass die Firma „Regie“ das einzige Monopol auf dem 
syrischen Tabakmarkt geblieben ist.226 In den Beziehungen zwischen 
den Bauern und dieser Firma spielte Salmān eine Schlüsselrolle, indem 
er auch Einkaufspreise beeinflusste. Mit Bezug auf seinen ältesten 
Bruder Fāti� berichtet Nūr al- Mu�ī�: 

 „Dieser Kampf wurde schon mit der Administration des 
Tabakmonopols ‘Regie‘ entfacht, die von den Franzosen verwaltet wurde. Er 
[Salmān  - Aut.] hat die Lieferungen des rauchbaren Tabaks abgebrochen, mit 
dem die bevollmächtigte Kommission mit der Verwaltung in Beirut gehandelt 
hat. Und die Firma hat den akzeptablen Preisen zugestimmt und den 
Ankauf nicht nur des rauchbaren, sondern auch des nichtrauchbaren Tabaks, 
der in Europa nicht zu verkaufen war, genehmigt. Das war ihrerseits ein 
präzedenzloses Verhalten.“  227  

 Solche Vergünstigungen können als eine indirekte französische 
Unterstützung al-Muršids und seines Stammes interpretiert werden. 
Man kann aber auch annehmen, dass es Teil der französischen Politik 
in der Region war, die Verschärfung der materiellen und 
dementsprechend sozialen Lage unter den Alawiten – eine der 
wichtigsten Einkommensquellen war für sie der Verkauf der Tabakernte 
– zu vermeiden und dafür auch entsprechende entgegenkommende 
Schritte zu unternehmen. Auf jeden Fall war aber die Tatsache, dass 
ausgerechnet al-Muršid dabei als Vertreter der Alawiten auftrat und 
einen gewissen Erfolg hatte, was auch die Erinnerungen as-Sayyāfs 

                                                           
225 Ebd. S. 55. 
226 Die offizielle Web-Seite der libanesischen Nachfolgerfirma berichtet in diesem 
Zusammenhang: „Based on the High Commissioner's decision nr. 16 L.R. issued on January 
30, 1935, the Regie was assigned the management of the monopoly of procurement, 
manufacturing and selling of tobacco and tombac”. Abrufbar unter: 
http://www.regielibanaisedestabacs.com/history.asp  
227 Muršid, Nūr al-Mudī�: Lama�āt. S. 56. 
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bestätigen, ein weiterer Hinweis auf seine Bedeutung und Rolle in der 
regionalen Politik in Latakia. 

1.8. Salmān Muršid und  die Ġasāsina vom Ende der 1930er Jahre 

bis 1943.  

Die Rolle und Bedeutung al-Muršids war noch einmal Ende der 
1930er Jahre, zu Zeiten der innenpolitischen Krise in Syrien, zu sehen. 
Zu dieser Krise, die zum Teil durch die Politik der Regierung des 
Nationalen Blocks, zum Teil aber auch durch die Tätigkeit der 
Franzosen, provoziert wurde, gehörten die bereits weiter oben 
erwähnten Massenproteste der religiösen und nationalen Minderheiten. 
In der Provinz al-�azīra im Nord-Osten Syriens nahmen die Kurden 
den von der Regierung ernannten Gouverneur Tawfīq Šāmiyya 
gefangen, die Vertreter des Nationalen Blocks mussten ihre Ämter auch 
in �abal Drūz aufgeben. In Latakia kam es zu einem ernsthaften 
Konflikt zwischen den Alawiten und dem aus Damaskus ernannten 
Gouverneur I�sān al-�ābirī. Ein unmittelbarer Anlass dazu war der Tod 
eines ismailitischen Notabeln Mu�ammad al-Ibrāhīm infolge eines 
Autounfalls Ende November 1938. Al-�ābirī warf den Alawiten die 
Inszenierung des Unfalls vor und erließ eine Reihe von Haftbefehlen 
gegen alawitische Beamten und Führer, was heftige Proteste in der 
alawitischen Gemeinschaft auslöste.228 Es kann nicht ausgeschlossen 
werden, dass eine solche Situation Salmān auch zur „Militarisierung“ 
seines Stammes veranlasste: wie aus den oben angegebenen 
Dokumenten folgt, wurde der Fidā�iyyūn-Korps am 23. Januar 1939 
etabliert. Gewissermaßen bestätigt diese Annahme auch die Aussage 
Fāti�s während des Prozesses: 

 „Genau kann er [Fāti� - Aut.] nichts über den Zweck dieser Truppen 
[Fidā�iyyūn-Aut.]  sagen, er vermutet aber, dass der Grund die Reibungen 
und Spannungen zwischen der Regierung und seinem Vater waren.“229 

Im selben Jahr richtete Salmān Muršid einen Warnbrief230 an 
den Gouverneur I�sān al-�ābirī. Der Inhalt des Briefes ist in der Liste 
der Beweismaterialien im Buch von al-Fīl wiedergegeben: 

                                                           
228 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 273-274. 
229 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.39. 
230 Barut behauptet dabei, dass der Brief im Namen aller alawitischen Oberhäupter 
geschickt wurde: Bārūt,  �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 274 



78 
 

 „(32) Der Brief, den Salmān al-Muršid an Herrn I�sān al-�ābirī, 
Gouverneur von Latakia geschickt hat. Der Brief beinhaltet die Drohung mit 
dem Mord, falls er die Provinz nicht verlässt. Salmān al-Muršid verneint, 
dass er den Brief unterschrieben hat, der Angeklagte Scheich Darwīš Nā�ir 
besteht aber darauf, dass er diesen Brief auf Befehl des Ra�īses Salmān al-
Muršid verfasst und am Ende seinen Namen hinzugefügt hat.“ 231 

Als Folge der Krise und des wachsenden Druckes musste al-
�ābirī zurücktreten und Latakia verlassen. Laut dem Bericht Dakars 
gingen diesem Ereignis die Versammlung der alawitischen Führer im 
Büro von Capitaine Blondel, dem Offizier der französischen Aufklärung 
in Latakia, und danach die Versammlung im Dorf at-Tali�ī232 voran, in 
der  die Kandidatur von Šawkat al-�Abbās, dem Sohn des al-Ḫayyatin 
Führers �ābir al-�Abbās, für den Posten des Gouverneurs von Latakia 
genehmigt wurde.233 

Am 6. April 1939 wurde Šawkat al-�Abbās offiziell zum 
provisorischen Gouverneur ernannt. Wenig später wurde das 
Alawitengebiet aus Syrien herausgelöst, indem am 2. Juli 1939 ein neues 
Statut erlassen wurde, „das der Provinz, die zum „Gouvernement 
independent du Territoire des Alaouites“ umbenannt wird, mehr Autonomie 
gewährt: beide, die syrische und die alawitische Flagge sollen gehisst werden, 
ein vom lokalen Repräsentativrat gewählter Mu�āfi� soll auch vom syrischen 
Präsidenten bestätigt werden, die Kompetenzen des Repräsentativrats sollen 
erweitert und die Unabhängigkeit der Justiz durchgesetzt werden“234 . 

Dabei war Latakia nicht die einzige Region, die aus Syrien formell 
herausgelöst wurde. Dasselbe wurde auch mit den rebellischen Gebieten 
�abal Drūz und al-�azīra gemacht. Am 29. Juni 1939 wurde auch der 
umstrittene Staat Hatay an die Türkei angeschlossen. Die Folge dieser 
Ereignisse war der Rücktritt der nationalen Regierungen in Syrien235 
und im Libanon. Als Antwort darauf löste der französische 
Hochkommissar die Parlamente in beiden Ländern auf, wobei in Syrien 
der„Direktorenrat“, der dem Hochkommissar untergeordnet wurde und 

                                                           
231 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.32. 
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233 Dakar, �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya. S. 114. 
234 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 113. 
235 Der syrische Staatspräsident Hāšim al-Atāsī  ist am 7. Juli 1939 zurückgetreten.  
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sich mit den inneren Angelegenheiten des Landes befassen musste, 
etabliert wurde.236 

In diesem Jahr kehrte Salmān Muršid nach �awbat Burġāl 
zurück, wo er bis 1943, also bis zu den nächsten Parlamentswahlen, 
blieb. Diese Periode seines Lebens lässt sich überwiegend auf der 
Grundlage von Berichten �. Dakars und von dem Buche al-Fīls 
rekonstruieren.237 Dakar bezeichnet diese kurze Zeit als den 
„Höhepunkt des Ruhmes“238 von Salmān. Wie man der Liste der 
Beweismaterialien entnehmen kann, konzentrierte sich Salmān in 
dieser Zeit überwiegend auf die Angelegenheiten seines Stammes: die 
meisten von ihm persönlich unterschriebenen Unterlagen, in denen er 
die Richter ernennt und absetzt, die Fidā�iyyūn-Truppen organisiert und 
die Streite zwischen den Stammesmitgliedern löst, stammen aus den 
Jahren 1939-1940. Selbst die „offizielle“ Festlegung einiger „Gesetze“ in 
schriftlicher Form gehört zu dieser Periode. 

Darüber hinaus ist es Salmān in dieser Zeit gelungen, einige 
Dörfer des Bezirks (qa	ā�) Masyāf,239 in dem die Mitglieder seines 
Stammes lebten, von dem Bezirk Masyāf abzutrennen und dem Bezirk 
Haffe240 anzuschließen, in dem sich auch seine „Hauptstadt“ �awbat 
Burġāl befand. Man kann demnach sagen, dass die Territorien Salmāns 
erst zu dem Zeitpunkt eine Art Staat im Staat geworden sind, als es die 
zentrale Regierung in Damaskus nicht mehr gab und das 
Alawitengebiet eine gewisse Autonomie bekam. 

 Mit dem Anfang des Zweiten Weltkrieges sind die Territorien 
Syriens und des Libanons zu wichtigen strategischen Punkten für alle 
Kriegsparteien geworden. Der Grund lag in der geographischen Lage 
der beiden Länder. Sie lagen in der Nähe der wichtigen nahöstlichen 
Ölfelder und auf der Kreuzung der Transportwege, die Europa nicht nur 
mit dem Nahen Osten, sondern auch mit Indien und Süd-Ostasien 
verbanden. Schon zu Beginn des Krieges wurden in Syrien und im 
Libanon große französische Militärverbände, die sogenannte Armee des 
Generals Weygand, gruppiert. Die Franzosen begannen eine aktive 
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Entwicklung der Militärinfrastruktur in der Region. Wichtig für die 
Verstärkung ihrer Positionen war auch die Unterstützung von Seiten 
der lokalen Stammesführer, und1939 fand ein Treffen zwischen General 
Weygand und Salmān Muršid, der damals einer der einflussreichsten 
Stammesoberhäupter in Latakia war, statt. 

 Nach der Kapitulation Frankreichs 1940 ernannte die Vichy-
Regierung General Dentz zum Hochkommissar in Syrien und im 
Libanon und gab ihm die Vollmachten, diese Territorien für strategische 
und wirtschaftliche Interessen Deutschlands zu benutzen.241 

Im Mai 1941 wurden die Militärbasen in Syrien und im Libanon 
für Militäraktionen gegen englische Truppen im Irak benutzt. Das 
englische Oberkommando erklärte die beiden Länder für feindliche 
Territorien und begann die Vorbereitung der Offensive, welche die 
Engländer zusammen mit freifranzösischen Truppen unter General G. 
Catroux am 8. Juni 1941 begannen. Am 14. Juli 1941 musste die Armee 
des Generals Dentz kapitulieren, und die beiden Länder gerieten unter 
die Kontrolle der englischen und freifranzösischen Streitkräfte. 

Am 7. August 1941 unterschrieben der Leiter der Freifranzosen 
General Charles de Gaulle und der britische Ministerresident im Nahen 
Osten Oliver Lyttelton ein Abkommen, laut welchem die Briten die 
„besonderen Interessen“ Frankreichs in der Levante und die 
Freifranzosen ihrerseits die führende Rolle Großbritanniens in 
Militäraktionen im Nahen Osten anerkannten. 

Das war auch der Anfang der Konkurrenz zwischen den beiden 
Alliierten um den Einfluss auf den besetzten Territorien. Die beiden 
versuchten dabei im strategisch wichtigen Latakia-Gebiet Verbündete 
unter den Alawiten zu finden und benutzten dafür Antagonismen 
zwischen verschiedenen Stammesführern. Den Engländern gelang es, 
die Unterstützung der Stammeskonföderation al-�addādīn und ihres 
Führers �Alī al-Kun� zu bekommen.242 Die Franzosen sahen ihren 
Verbündeten in Salmān al-Muršid, teilweise aufgrund seines tatsächlich 
großen Einflusses, teilweise aufgrund seiner ziemlich angespannten 
Beziehungen mit einigen Vertretern der nationalistischen Bewegung in 
Syrien, wie es z.B. mit der Familie Šurayti� der Fall war, wobei diese 
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Eliten oft pro-britisch gestimmt waren. Besonders wichtig war al-Muršid 
für die Franzosen Anfang 1942 geworden, als der Status des 
Alawitengebietes noch einmal geändert wurde. I. Rabinovich und G. 
Yaffe berichten darüber: 

“In January 1942 its status was changed yet another time. As a 
concession to the Syrian Government in Damascus, which had been granted 
nominal independence in September 1941, the Alawi territory was converted 
into a semi-autonomous status under the title Mohafazat du Djebel Alaouite 
(a similar change was introduced in the Druze region). Regardless of the 
change in status, the French alliance with the separatist elements in the 
province was maintained. The Arab nationalists of the Syrian interior and 
their local British supporters suspected that the Free French intended to use 
Alawi separatism as the principal instrument of a policy calculated to abort 
Syrian unity and independence.”243 

Ob man Salmān als einen alawitischen Separatist bezeichnen 
kann, ist eine komplizierte Frage, die schon angesprochen wurde. Eine 
solche Einstellung der Franzosen bedeutete aber für Salmān und seinen 
Stamm in erster Linie eine gewisse Unterstützung, was angesichts der 
Zusammenarbeit seiner Konkurrenten mit den Briten nicht ganz 
unbedeutend war. 

Am 17. April 1942 begrüßte Salmān in �awbat Burġāl den 
Vertreter der Freifranzosen Paul Lepissier244 und bezeichntete in seiner 
Rede die Franzosen und General Monclar245 persönlich als Freunde des 
syrischen Volkes.246 

Ein Ausdruck der britisch-französischen Rivalität jener Zeit, die 
unmittelbar mit Salmān und seinem Stamm verbunden war, war der 
sogenannte Bāb �anna-Vorfall am 14. August 1942 dar. Da diesem 
Vorfall ein Artikel von I. Rabinovich und G. Yaffe gewidmet wurde und 
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the French and the Alawis in France and Germany in an age of crisis 1900-1960. Leiden 1990. 
S. 180. 
244 Diesem feierlichen Empfang widmete Oriente Moderno sogar einen kurzen Bericht: 
Suleiman el-Murshid e la festa della primavera presso gli 'Alawiti in Oriente Moderno Nr. 6 
1942, S. 246-247. Die Rede von al-Muršid in: Hawwāš, Mu�ammad:  �An al- �alawwiyyīn wa 
dawlatihim al-mustaqillā. S. 379.   
245 Eigentl.: Raoul Charles Magrin-Vernerey (1892-1964) war ein französischer 
Heeresoffizier. In der erwähnten Zeit der französische Hochkommissar in der Levante.  
246 Hawwāš, Mu�ammad: �An al-�alawwiyyīn wa dawlatihim al-mustaqilla. S. 379.  



82 
 

sich darüber hinaus P. Franke dazu ausführlich äußert,247 sei an dieser 
Stelle nur kurz erwähnt, dass die Briten einen Konflikt zwischen den 
Anhängern Salmāns und den Einwohnern des Dorfes Bāb �anna als 
Vorwand dafür benutzten, den Aufmarsch auf al-Muršid anzufangen, 
und dadurch Druck auf die Franzosen auszuüben. Dabei setzte sich 
General Monclar während seines Besuches im Dorf aktiv für Salmān 
ein, und der Konflikt zwischen den Briten und den Franzosen endete 
mit der Entfernung des englischen Initiators aus Syrien, des Offiziers 
und des künftigen Anthropologie-Professors E. Evans-Pritchard. 

Ein weiterer möglicher Grund für diese Entfernung könnte auch 
der von Evans-Pritchard unternommene Versuch gewesen sein, Salmān 
mit einem proenglischen „Rabb“ zu ersetzen. Dakar, der darüber 
berichtet, erwähnt sogar den Namen des Kandidaten: Ein gewisser 
�asan �Alī Ibrāhīm Abū Ḫaraza, ein ehemaliger Polizist aus dem Dorf 
Kfarz in der Gegend al-Mahāliba.248 

Was genau das Ziel der Engländer war, ob sie tatsächlich einen 
eigenen Mann an die Spitze  der Ġasāsina stellen wollten oder ob sie 
einfach versuchten, den Stamm zu spalten, um somit den Einfluss 
Salmāns zu beschränken, bleibt ungeklärt. Es ist nur bekannt, dass der 
„englische Kandidat“ bald von den Franzosen verhaftet wurde und auf 
alle Ansprüche verzichtete.249 

Die Tatsache, dass beiden Seiten, sowohl die Briten als auch 
Franzosen, im westlichen Syrien keinem anderen mehr als dem Führer 
der Ġasāsina eine solche Aufmerksamkeit schenkten, bestätigt noch 
einmal seinen Einfluss in der Region, die für die Alliierten von großer 
Bedeutung war. 

1.9. Eskalation des Konflikts 1943-1945. 

Noch am 27. September 1941, angesichts der steigenden britisch-
französischen Rivalität, erklärte die Führung der Freifranzosen, unter 
anderem mit dem Ziel, einflussreiche politische Kreise in Syrien auf 
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eigene Seite zu ziehen, die Unabhängigkeit des Landes. Und obwohl 
dies unter Vorbehalt geschah, dass diese Unabhängigkeit mit den 
Bedingungen der Kriegszeit beschränkt und in Zukunft mit den 
entsprechenden syrisch-französischen Verträgen endgültig geregelt 
wird, diente dieser Schritt als Katalysator für politische Aktivitäten und 
Enthusiasmus der nationalistischen Bewegungen. Zur Beschleunigung 
dieser Prozesse trugen auch die Engländer, die Kontakte mit syrischen 
Nationalisten aufnahmen,250 bei. Als Folge der wachsenden 
Nationalbewegung gab Georg Catroux, der Repräsentant der 
freifranzösischen Regierung in der Levante, im März 1943 die 
Genehmigung, die 1939 abgeschaffte Verfassung wiedereinzusetzen 
und allgemeine Parlamentswahlen durchzuführen. 

Bei den Wahlen 1943 bekamen zwar Salmān und seine Anhänger 
ihre Abgeordnetenmandate, die Situation um Muršid und seinen 
Stamm wurde aber immer komplizierter. Einen wichtigen Punkt 
markieren die Neuwahlen, bei denen der Nationale Block, dessen 
Konfrontation mit Salmān Ende der 1930er angefangen hatte, die 
Mehrheit der Stimmen bekommt. Diese Konfrontation fand ihren 
Ausdruck unter anderem auch in der Rolle Salmāns beim Rücktritt des 
von den Nationalisten ernannten Gouverneur I�sān al-�ābirī und in 
Konflikten mit einigen sunnitischen und christlichen Eliten in Latakia. 
Diese Konfrontation führte auch dazu, dass Salmān 1943, wie sich aus 
dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s schließen lässt, Kontakte mit der damaligen 
Opposition aufnahm: 

 „Das waren sechs Abgeordneten,251 darunter Sa�īd Darwīš aus der 
Region Tall Kalaḫ, der aus dem Stamm Salmāns war, Nūrī al-�a��ī aus 
�abal al-Akrād, Ilyās �Ubayd aus dem Bezirk Tall Kalaḫ und zwei andere 
aus den Bergstämmen des Küstengebietes. Darüber hinaus bildete Salmān 
Koalitionen mit anderen Bündnissen, vor allem mit den Abgeordneten aus 
Aleppo und al-�azīra. Mu�ammad al-Fāti�252 berichtete über die 
Freundschaften Salmāns Ffolgendes: 

‘Salmān war Abgeordneter im Parlament in Damaskus, und zwischen 
ihm und den oppositionellen Parteien entstand Freundschaft, die auch nach 
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seiner Hinrichtung erhalten geblieben ist und eine große Hilfe für seine Söhne 
während ihrer großen Prüfung war. […]Seine Koalition war am Anfang ein 
wichtiges Element im Parlament, und nach dem Rücktritt des Nationalen 
Blocks hatte er einen großen Einfluss in der Zeit der nächsten Regierungen‘.“ 
253 

Unter den Verbündeten Salmāns waren also Abgeordnete aus der 
Region al-�azīra, in der es Ende der 1930er Jahre auch Massenproteste 
gegen die Regierung des Nationalen Blocks gab. Darüber hinaus 
verstärkte er Kontakte mit den einflussreichen politischen Kreisen im 
Libanon.254 

Die Erklärung der Unabhängigkeit Syriens 1941, die neuen 
Wahlen und die englisch-französische Rivalität mit Anlehnung an 
verschiedene Kräfte hat auch die Kräftekonstellation im Land wesentlich 
beeinflusst. Teilweise kann diese Situation auch aus der Perspektive des 
beginnenden Kampfes zwischen alten und neu aufsteigenden 
politischen Eliten Syriens betrachtet werden. Die führenden 
Persönlichkeiten des Nationalen Blocks, wie z.B. der am 17. August 
1943 zum Präsidenten Syriens gewählte Šukrī al-Quwwatlī oder sein 
Vorgänger Hāšim al-Atāsī, stammten überwiegend aus den Reihen der 
sunnitischen Großgrundbesitzer, Beamten und Intellektuellen, die sich 
noch in der Zeit des Osmanischen Reiches herausgebildet haben. Die 
Zeit des französischen Mandats hat aber zur Entstehung der neuen 
politischen Eliten geführt, die entweder zu religiösen, wie Alawiten oder 
Drusen, oder zu ethnischen, wie Kurden, Minderheiten gehörten und 
dabei oft die sozial niedriger gestellten Schichten vertraten, wie es der 
Fall mit dem Stamm und der Bewegung Salmāns war. Die 
Konfrontation zwischen al-Muršid und dem Nationalen Block war also 
eine der Manifestationen von politischen und sozialen Bestrebungen der 
neuen Akteure im politischen Leben des Landes. 

Dabei sahen die Franzosen in diesen neuen Eliten ihren 
potenziellen Verbündeten, unter anderem aufgrund einer aktiven 
Zusammenarbeit des Nationalen Blocks mit den Briten. Und in den 
Augen der letzteren war Muršid ein Agent des französischen Einflusses. 
Das verursachte die äußerst harte Politik des Vertreters der britischen 
Regierung in Syrien, Sir Edward Spears, gegenüber Salmān und seinem 
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Stamm. Später konstatierte Terence Shone, der Nachfolger von Spears 
in seinem Memorandum vom 25. März 1945, „dass es Sir E. Spears 
gewesen sei, auf dessen Anstiftung hin die Syrer gegen Sulaimān Muršid 
Schritte unternommen hätten“255. 

Diese Schritte wurden aber nicht nur durch die Tätigkeit der 
Briten, sondern auch (und vermutlich eher) dadurch verursacht, dass 
nach den Wahlen der Nationale Block, der die traditionellen Eliten 
vertrat, an die Macht gekommen ist. Der Anfang dieser Schritte war das 
Jahr 1943, als die Großgrundbesitzer, deren Dörfer Salmān seinen 
Territorien angeschlossen hatte, eine Reihe von Klagen und 
Beschwerden gegen ihn und Umm Fāti�256 bei der syrischen Regierung 
erhoben.257 

Die Reaktion der Regierung darauf war die Rückgabe der Dörfer 
al-�Āliyāt, S
amū, und al-Ḫandaq an ihre ehemaligen Besitzer, die 
Familien Suwaydān, Šurayti� und ar-Rustam, was, wie man aus dem 
Bericht Nūr al-Mu�ī�s schließen kann, von Auseinandersetzungen 
zwischen den Dorfeinwohnern und der Polizei begleitet wurde.258 
Ungefähr in derselben Zeit oder etwas später – vermutlich ungefähr 
Mitte 1944 (Nūr al-Mu�ī� ist leider nicht immer präzise in Daten) – 
wurde Salmān trotz seiner Immunität verboten, Damaskus zu verlassen. 
Belgrave berichtet darüber, indem er zudem eine starke Opposition 
Salmāns gegen die Regierung des Nationalen Blocks erwähnt, 
Folgendes: 

“When I was posted to Latakia in October, 1944, Sulaiman Effendi 
was still a Deputy, but very much in the opposition, as he was held in forced 
residence by the Syrian authorities in Damascus and not allowed to return to 
his native mountains.”259 

Muršid wohnte zuerst im Hotel „al-Umayya“ und dann mietete er 
ein Haus im Viertel a	-
āli�iyya, wobei er, wie es Nūr al-Mu�ī� 
berichtet,260 ständig überwacht wurde. Als Hauptziel des Verbots, 
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Damaskus zu verlassen, kann man den Wunsch der Regierung und der 
Engländer vermuten, Muršids Kontakte mit seinem Stamm im Westen 
Syriens zu unterbrechen und dadurch seinen Einfluss auf die inneren 
Angelegenheiten in der Region zu vermindern. 

1944 wurde auch Mu	
afā aš-Šihābī  zum Gouverneur von Latakia 
ernannt, der „seine Aufmerksamkeit darauf richtet, die mit Sulaimān 
sympathisierenden Elemente im Verwaltungsapparat der Provinz aus ihren 
Ämtern zu entfernen“.261 

In dieser Zeit schickten auch die Briten ihre Streitkräfte nach 
Latakia, wo sie sich in der Nähe von �awbat Burġāl dislozierten und 
Kontakte mit Salmāns Gegnern und vor allem mit �asan �Abbūd 
aufnahmen. Dabei schreibt Nūr al-Mu�ī� über einen Propagandafeldzug 
der Engländer gegen Salmān: 

 „Jeden Tag verbreiteten die Aufklärungsbüros Gerüchte, und jeder 
[von Salmāns Gegnern  - Aut.] verbreitete sie in seinem Dorf  und manchmal 
auch in Städten […] Die meisten von diesen Gerüchten verfolgten den Zweck, 
Salmān Muršid in den Augen der Leute anzuschwärzen. Eines von diesen 
Gerüchten behauptete z.B., dass die Engländer Salmān, seine Familie und 
Tausend seiner Anhänger mit einem U-Boot in verschiedene Länder des 
Britischen Reiches gebracht haben usw. usw. Unter diesen Gerüchten waren 
auch solche, die behaupteten, dass sie [die Anhänger Salmāns - Aut.] 
Raubüberfälle begehen und jeder Vorfall von den Vorfällen, die an der 
libanesischen Grenze im Tartus-Gebiet oft stattfanden, wurde ihnen 
zugeschrieben.“262 

Der Gerechtigkeit halber muss man aber sagen, dass die letzten 
Behauptungen über Raubüberfälle nicht immer völlig realitätsfremd 
waren. Erstens waren die Methoden, deren sich Salmān bediente, um 
seine Ziele zu erreichen, oft wirklich gewalttätig. Manche von ihnen 
werden im Buch von Dakar beschrieben. Wenn man allerdings davon 
ausgeht, dass Dakar manchmal die Tatsachen verzerrte, enthält auch der 
folgende Brief, der zu einer früheren Zeit gehört und während des 
Prozesses als Beweisstück einbezogen wurde, einen Hinweis auf die Art 
und Weise, wie al-Muršid versuchte, seine Gegner zu beeinflussen: 
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 „Der Brief des Offiziers für Sonderaufgaben in Haffe, Leutnants 
Briot, an Salmān al-Muršid vom 25. Februar 1941. Der Brief berichtet, dass 
sein Träger, der Wächter Yūnus Ša�bān, einer seiner [Leutnants Briot - Aut.] 
Leute ist und dass er al-Muršid über einige Probleme Bescheid geben wird, 
womit er beauftragt wurde. Es wird gebeten, dem, was er [Ša�bān - Aut.] 
sagen wird, Aufmerksamkeit zu schenken. In diesem Brief berichtet er, dass 
ein Kommissar einen der Fidā�iyyūn namens Ibrāhīm Ġazālū festgenommen 
hat, weil der letztere öffentlich und in der Anwesenheit der Polizisten im 
Palast von Latakia einige Leute aus �awbat Burġāl, die sich über einen 
Überfall auf ihre Ländereien beschwerten, bedrohte.“  263  

Darüber hinaus folgt aus einigen Berichten der Zeitgenossen (es 
handelt sich unter anderem um Augenzeugen), dass die Leute Salmāns 
(zumindest Ende der 1930er Jahre) tatsächlich Raubüberfälle auf 
Mitglieder anderer Stämme unternahmen.264 

1944 hat sogar al-Muršid vorgeschlagen, die von ihm 
kontrollierten Territorien von der Latakia-Provinz abzutrennen und der 
Provinz Aleppo anzuschließen.265 Als offizieller Grund wurden 
wirtschaftliche und Handelsbeziehungen genannt, die die beiden 
Regionen verbanden.266 Man kann aber fast sicher sagen, dass der 
wahre Grund dieses Vorschlags in der Krise der Beziehungen zwischen 
Salmān und den meisten Eliten in Latakia lag. Offensichtlich wollte 
Muršid durch die administrativ-territoriale Änderung seinen Stamm aus 
dem Einflussbereich dieser Eliten ausschließen und dabei eigene 
Positionen sichern. 

Im Februar 1945 kam es zu einer bewaffneten 
Auseinandersetzung in �awbat Burġāl zwischen den Anhängern 
Salmāns, die von seiner ersten Frau Umm Fāti� geleitet wurden, und 
der Fraktion von �asan �Abbūd. Die Ereignisse dieser Tage werden sehr 
ausführlich von P. Franke, insbesondere auf der Grundlage von dem 
Bericht Dakars267 und von Nūr al-Mu�ī� mit Bezug auf die Worte 
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Begleitern in der Nähe von S
āmū überfallen und beraubt wurde, beschreibt Yūnus,  �Abd 
al-La
īf al-:  Mu�akkarāt ad-duktūr  �Abd al-La
īf al- Yūnus.  S.66. 
265 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt �awla al-muršidiyya. S. 132-133 mit Bezug auf die 
veröffentlichte Stellungnahme Salmāns und des Angeordneten Nūrī al-�u��a in: Al-�arīda 
ar-rasmiyya, Nr. 25, 22. Juni 1944, S.178. 
266 Ebd. 
267 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 125-126. 
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Fāti�s268, beschrieben. Der grundsätzliche Unterschied der beiden 
Berichte besteht darin, dass als Anstifter verschiedene Seiten des 
Konflikts bezeichnet werden. 

In Berichten über die Lösung dieses Konfliktes gibt es in 
verschiedenen Quellen auch gewisse Widersprüche, und es scheint 
sinnvoll zu sein, die verschiedenen Versionen hier wiedergeben. Auf 
Grundlage von dem Buch Dakars269 rekonstruiert P. Franke die 
Ereignisse auf folgende Weise: 

„Oberst Mu�ammad �Alī �Azmat unternimmt einen 
Vermittlungsversuch. Er holt Sulaimāns Sohn Fāti�, der in Beirut erzogen 
wird, nach Latakia und vereinbart mit ihm, zur Beendigung der Wirren nach 
al-�auba zu fahren. Doch bevor es dazu kommt, schreiten die Franzosen ein, 
belehren Fāti� und bringen ihn heimlich zurück, damit er vom 
Hochkommissariat Unterstützung anfordere. Oberst Mu�ammad �Alī zieht 
daraufhin mit einer Truppe von Gendarmen los und kämpft in Fāḫūra 
erfolgreich mit den Aufständischen….Noch eine halbe Stunde, und �aubat 
Burġāl wäre eingenommen gewesen, aber der Oberst wird seinerseits durch die 
Ankunft einer anderen Truppe überrascht. Das Hochkommissariat hat 
Truppen von Latakia in das Dorf �aubat Burġāl geschickt, um Sulaimān 
gegen die Angriffe der nationalen Regierung zu verteidigen. Commandant 
Rissac, der Führer der militärischen Expedition, fordert den Oberst in einem 
Schreiben zur Beendigung des Kampfes auf und erklärt ihm gegenüber, dass 
er gezwungen sei, Waffen zu gebrauchen, wenn die syrische Gendarmerie 
darauf bestehe, das Dorf zu erstürmen. Dann schlägt er den Austausch der 
Gefangenen zwischen den beiden Parteien vor und schließt einen 
Waffenstielstand. Den französischen Konvoi, der zur Intervention geschickt 
ist, begleiten auch britische Fahrzeuge.“270 

Eine ganz andere Darstellung der Ereignisse findet man in der 
Aussage Fāti�s während des Prozesses: 

 „Ihm [Fāti�] wurde berichtet, dass die Regierung von ihm verlangt 
hat, zusammen mit dem Oberst Mu�ammad �Alī �Azmat nach �awbat 
Burġāl zu fahren, um die Mitglieder des Stammes zu überzeugen, den Kampf 
zu beenden, und dass die Regierung durch das Gericht die Verfolgten 
lossprechen wird. Als er nach Latakia kam, erfuhr er, dass die Polizei einige 

                                                           
268 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 97-98. 
269 Dakar, �ūr�: Mudda�ī al-ulūhiya. S. 148-154. 
270 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S 126. 
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Mitglieder des Stammes verhaftete und dass die Polizeitruppen eine nach der 
anderen nach Latakia mit dem Zweck kommen, später nach �awbat Burġāl 
geschickt zu werden, wobei in Damaskus vereinbart wurde, dass die Polizei in 
ihre Quartiere zurückkehrt. Deswegen machte er sich auf den Weg nach 
Damaskus über Beirut, um seinen Vater über die Situation zu informieren. 
Sein Vater sollte seinerseits das mit der Regierung besprechen. In Beirut ist er 
nachts angekommen und schlief in einer Schule. Gegen Mitternacht kam der 
Offizier Rissac, der Commandant des Quartiers in Tartus, und informierte 
ihn darüber, dass der Gouverneur von Latakia die Einmischung der 
französischen Armee in die Ereignisse von Latakia offiziell verlangte und ihn 
[Fāti�] beauftragte, die Expedition zu begleiten, um die Mitglieder des 
Stammes zu überzeugen, Ruhe zu halten. Er [Fāti�]machte sich auf den Weg 
nach Tartus und von dort aus nach Qal�at al-Mahālaba als Begleiter von 
Commandant Rissac und Leutnant Bourget, und von dort aus begaben sie 
sich mit der Armee nach al-�awba. Nach ihrer Ankunft in al-�awba hat er 
bei den Franzosen keine Waffen gesehen, er hat aber gehört, dass die 
Franzosen die Waffen nach al-�awba und in andere Dörfer gebracht und sie 
unter den Mitgliedern des Stammes verteilt haben. Die Anzahl der verteilten 
Waffen kennt er nicht, und er glaubt, dass das Ziel der Franzosen bei dieser 
Waffenverteilung die Verschärfung der Atmosphäre zwischen ihnen [den 
Mitgliedern des Stammes – Aut.]und der restlichen Bevölkerung und die 
Anstiftung der Probleme zwischen ihnen war.“  271  

Laut dieser Aussage war es also der Gouverneur, der die 
Einmischung der französischen Streitkräfte verlangt hat. Ein indirekter 
Hinweis darauf könnte auch die Tatsache sein, dass selbst Dakar dem 
Stamm Salmāns keine Schuld daran zuschreibt.272 Man kann aber auch 
annehmen, dass es eine auch mit dem Gouverneur abgestimmte 
Initiative der Franzosen war, die versuchten, den Stamm, den sie immer 
noch für ihren potentiellen Verbündeten hielten und möglicherweise 
vorhatten, noch zu benutzen, zu unterstützen. Dabei verschärfte sich die 
Situation tatsächlich sehr schnell. Im Frühling 1945 kam es zu einer 
Reihe bewaffneter Auseinandersetzungen, an denen die Leute von  der 
Ġasāsina beteiligt waren.273 Aufgrund der Aussage Fāti�s kann man 

                                                           
271 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 39-40. 
272 Dabei berichtet Nūr al-Mu�ī�, dass Salmān, sobald er über die Ereignisse in �awba 
erfahren hat, von der Regierung den Abzug der ausländischen Streitkräfte verlangt hat. 
Lama�āt, S. 100.  
273 Mehr dazu: Franke, Patrick: Göttliche Karierre… S 126-127. 
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annehmen, dass dahinter auch die Franzosen steckten, was aber 
während des Prozesses gegen Salmān später nicht bewiesen werden 
konnte. 

 In dieser Situation wurde Salmān gezwungen, auf die  
Konfrontation mit der Regierung zu verzichten, um eigene Positionen 
zu sichern und die Situation mit seinem Stamm auszugleichen. Am 21. 
Mai 1945 las der Abgeordnete Faḫrī al-Bārūdī die offizielle Erklärung 
Salmāns vor, in der dieser „sich selbst, seinen Stamm und alles, was er hat, 
der Nation und der Regierung zur Verfügung stellt und ankündigt, dass er, 
selbst wenn es Diskrepanzen zwischen ihm und der Regierung gab, in erster 
Linie Patriot ist und bereit ist, alles zu machen, was die Heimat von ihm 
verlangen wird und was für ihre Unabhängigkeit notwendig sein wird“274. 

  Noch ein Schritt zur Annäherung an die Regierung war der 
Besuch der Kasernen, den Salmān im Auftrag der Regierung im 
Frühling 1945 unternommen hat, um syrische Soldaten und Offiziere 
der Kolonialarmee, die überwiegend zu der alawitischen Gemeinschaft 
gehörten, zu überreden, zur syrischen Nationalarmee überzugehen.275 
Erst danach wurden von al-Muršid die Beschränkungen aufgehoben, 
und am 27. Mai 1945 kehrte er von Damaskus nach Latakia zurück. Ein 
Tag vor seiner Rückkehr, am 26. Mai 1945, wurde aber im Parlament 
das von dem Abgeordneten Akram al-�awrānī vorgeschlagene „Gesetz 
über die Verteidigung der Unabhängigkeit“ (qānūn �imāyat al-istiqlāl) 
verabschiedet, welches die Anstiftung „der religiösen, sektiererischen 
und rassistischen oder regionalen Feindschaft“ (an-na�arāt ad-dīnīyya aw 
a
-
ā�ifiyya wa al-ma�habiyya wa al-�un�uriyya aw al-iqlīmiyya) und die 
Spionage zugunsten eines fremden Staates als Verbrechen gegen die 
Sicherheit des Staates qualifizierte, und welches Salmān als in erster 
Linie gegen sich selbst und seinen Stamm gerichtet interpretierte.276 

                                                           
274 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S. 104, dabei auf der S. 105 auch eine Photokopie der 
Erklärung aus Al-�arīda ar-rasmiyya. 1945. S. 246. 
275 In dieser Zeit traf die syrische Regierung die Entscheidung, syrische Nationalarmee zu 
bauen, und öffnete Werbestellen, indem sie ehemaligen Soldaten und Offizieren der 
Kolonialarmee Amnestie gewährte. Die Teilnahme Salmāns an der Werbeaktion haben 
auch die Zeugen, unter anderem auch Mu�ammad  �Alī   �Azmat, während des Prozesses 
bestätigt: Muršid, Nūr al-Mu�ī�. Lamahāt. S. 104-107. 
276 �awrānī, Akram al- : Mu�akkarāt Akram al-�awrānī. Kairo 2000. Bd. I S. 386. Zit auch 
in: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S. 133. Der komplette Text des Gesetzes – Anhang VII. 
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1.10. Das Ende Salmāns 1945-1946. 

Die Ereignisse nach der Rückkehr al-Muršids nach �awbat 
Burġāl sind besonders ausführlich und genauso widersprüchlich 
beschrieben. R. Belgrave, der Anfang Sommer 1945 ein Treffen mit 
Muršid hatte, berichtet: 

„ We could not be sure that he [Muršid - Aut.] fully appreciated the 
realities of the situation, since news travels slowly into the Alawite mountains, 
and our French friends were hardly likely to tell him that the British had 
moved in the force to clear up the mess into which things had drifted. Neither 
could we be sure that his verbal adherence to the cause of independence had 
been more than a ruse to get out of Damascus – he had conveniently left just 
before the French shelled it. We were most anxious that he should support 
neither side by deeds, since he could put several thousand tough riflemen into 
the field and was even alleged by the Nationalists to possess automatics and 
grenades.”277 

Die Ergebnisse des Treffens zwischen al-Muršid und Bergrave 
waren aber positiv für beiden Seiten: 

“He [Muršid - Aut.] agreed that his wisest plan would be to keep quiet 
in his mountains and maintain good relations with everyone, especially the 
Syrian local authorities, until the larger issues of the Syrian problem had been 
cleared up, after which I undertook to advise the Governor of the province to 
give sympathetic attention to the settlement of his affairs.”278 

Dass Salmān keine Verschärfung der Situation und keine 
Konflikte mit der nationalen Regierung wollte, folgt auch aus einigen 
Aussagen im Prozess279 und aus den Memoiren von A�mad as-Sayyāf, 
der im April 1945 zum Direktor der Filiale „Regie“ in Latakia ernannt 
wurde und als Vermittler in Verhandlungen zwischen Salmān und der 
Regierung auftrat. Darüber hinaus hoffte Salmān auf die Amnestie280, 
und eine solche soll ihm tatsächlich vom Ministerpräsidenten Sa�ad 
Allah al-�ābirī über A�mad as-Sayyāf versprochen worden sein.281 

                                                           
277 Belgrave, Richard. Visit to Sheikh Sulaiman Murshid. S. 157. 
278 Ebd. S. 160. 
279 Einer der Zeugen im Prozess behauptete: „Vor dem Ereignis in al-�Azrā� neigte sich 
Salmān al-Muršid zur Versöhnung mit der Regierung“: Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. 
S.47.   Darüber hinaus erwähnt Hāšim �U�mān die Aussage von A�mad as-Sayyāf, der 
angezeigt habe, dass Salmān alle Forderungen der Regierung (vor dem al-�Azrā�-
Zwischenfall) akzeptiert habe: �U�mān, Hāšim: Al-mu�ākamāt as-siyāsiyya fī sūriya. S. 140. 
280 Wegen der gegen ihn und Umm Fāti� gerichteten Anklagepetitionen.  
281 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 144-145. 
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Dabei war aber die Situation im westlichen Syrien viel 
komplizierter als der Konflikt zwischen Salmān und den regionalen 
sunnitischen und christlichen Eliten, die der Regierung des Nationalen 
Blocks nahe standen. 

Als einer der stärksten alawitischen Führer wurde Salmān in eine 
Reihe von politischen Problemen der Region und des Landes verwickelt. 
Eines davon war die Politik der Franzosen, die in den Alawiten (und u.a. 
in Salmān) ihren potenziellen Verbündeten in der Region, die von 
strategisch großer Bedeutung war, nach ihrem Abzug sahen, und 
dementsprechend versuchten, die alawitischen Stämme zu verstärken 
und unter ihrer Kontrolle zu behalten. Einer der Angeklagten im 
Prozess gegen Salmān berichtete z.B. folgendes: 

  „(70) Die Aussage des Angeklagten Kāmil b. Sulaymān Isbar
a 
[…],dass er als „šāwīš“ in der französischen Armee diente und gelehrt wurde 
mit den Gewehren, Maschinengewehren und Handgranaten umzugehen. Im 
Juli 1945 war Oberst Michaux im Hauptquartier in Latakia und hat die 
alawitischen Unterstellten, die in der französischen Armee dienten und deren 
Anzahl ungefähr 1000 Soldaten war, aufgerufen, ihre Gewehre und alles, was 
sie von der Munition haben wollten, – das Lager wurde für sie geöffnet – 
mitzunehmen und dem Salmān al-Muršid zu liefern. Er sagte dabei: ‘Folgt 
ihm und macht alles, was er ihnen befehlen wird, weil er euer Ra�īs ist‘.“282 

Darüber hinaus, so kann aus den Erinnerungen von as-Sayyāf 
entnommen werden, hätten die Franzosen nach ihrem Abzug die 
Verhandlungen mit al-Muršid über die Wiedererrichtung des 
alawitischen Staates angefangen.283 

Das zweite Problem, das zum Teil mit dem ersten verbunden ist, 
war zum einen der Konflikt zwischen den Alawiten und den regionalen 
nicht-alawitischen Eliten, den as-Sayyāf symbolisch als den Konflikt „der 
Küste und des Gebirges“ bezeichnet, und zum anderen der Konflikt 
zwischen den Alawiten284 und der nationalen Regierung, der seinen 
Anfang seit der Verabschiedung des Gesetzes über die Abschaffung der 
finanziellen und administrativen Unabhängigkeit von Latakia am 10. 
Januar 1946 nahm. Mehrere Parlamentsabgeordnete verlangten damals 
sofort, zwei alawitischen Abgeordneten Mu�ammad Amīn Raslān und 

                                                           
282 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 54.  
283 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 144. 
284 Und einigen mit ihnen verbundenen sunnitischen Stämme. 
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Salmān al-�amid ihre Mandate zu entziehen und sie vor Gericht zu 
stellen. Der Anlass dafür war eine Bande, die in den Gebieten von 
āfītā 
und Ma	yāf im Auftrag von Franzosen und jesuitischen Missionaren 
tätig sein sollte.285 

Ein weiterer Ausdruck dieses Konfliktes war die Konferenz im 
Dorf Naqūrū am 11. April 1946, deren Teilnehmer (überwiegend 
Alawiten) Ibrāhīm al-Kun�, �Azīz Hawwāš, Nūrī al-�a��ī, Scheich 
Ibrāhīm 
āli�, Sa�īd Darwīš, Mu�ammad al-Fā�il, Mā�id 
afiyya, �Abd 
Allah al-�ammūdī, aš-Šarīf Zayn al-�Ābidīn, aš-Šarīf Fa�l, Ḫayrī 
aqr 
Ḫayr Bek und Munīr al-�Abbās, eine regierungskritische Petition 
verfassten und an den Präsidenten Šukrī al-Quwwatlī richteten.286 
Salmān al-Muršid nahm zwar auf Anraten von as-Sayyāf an dieser 
Konferenz nicht teil und schickte am 6. Mai 1946 einen Grußbrief an al-
Quwwatlī,287 dennoch waren einige Teilnehmer Angehörige seines 
Stammes, wie Sa�īd Darwīš, oder waren seine engen Verbündeten, wie 
Nūrī al-�a��ī. 

Eine solche Entwicklung der Situation der Minderheiten, und 
zwar nicht nur im Alawitengebiet, sondern auch in �abal Drūz und in 
der Region al-�azīra, veranlasste die zentrale Regierung in Damaskus 
zur Anwendung repressiver Methoden, deren Anfang das Gericht über 
al-Muršid wurde. Dass der Prozess gegen Salmān288 eine Art Warnung 
an andere Minderheiten war, folgt eindeutig aus den Erinnerungen as-
Sayyāfs, der auch als Zeuge im Gericht auftreten musste. Dieser 
Auftrag, als Zeuge im Prozess aufzutreten, wurde ihm durch einen 
gewissen �Alī al-�ayyānī vermittelt. Al-�ayyānī sagte Folgendes: 

„Ich bin beauftragt, dir die Botschaft der Regierung zu vermitteln. 
Morgen musst du als Zeuge im Prozess gegen Salmān auftreten. Tatbestand 
des Verbrechens im Fall Salmāns ist nicht genug für ein Todesurteil, aber 
Salmān wird aus politischen Gründen hingerichtet. Damit wollen sie Sul
ān 

                                                           
285 Bārūt �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r.. S. 246-247. 
286 Ebd. S. 153, der Text der Petition. S. 247-254. 
287 Ebd. S. 154 (zusammen mit dem Text des Briefes). 
288 Das Gericht über Salmān war dabei ein „außerordentliches Tribunal“ (al-ma�kama al-
isti�nā�iyya). Solche gab es in der Geschichte Syriens nur drei: 1920  (gegen �asan al-
�akīm), 1940 (wegen des Mordes an aš-Šahbandar) und 1946 (gegen Salmān Muršid): 
Bārūt �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r. S. 32. Mehr dazu: �U�mān Hāšim: Al-ma�ākim as-siyāsiyya 
fī sūriya. Beirut 2004. 
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al-A
rāš, �abal Drūz, die Wüste und ihre Scheiche und die Opposition 
erziehen.“289 

Dass die Wahl ausgerechnet auf Salmān fiel, war kein Zufall: er 
war einer der stärksten Führer der Alawiten, deren besonders aktive 
Zusammenarbeit mit den Franzosen bekannt war; ungefähr seit dem 
Jahr 1938 hatte er enge Beziehungen zu der drusischen Führerfamilie 
al-A
raš290 und vermutlich auch zu den Bewegungen in al-�azīra 
aufgebaut. Dabei war er ein Außenseiter in der eigenen Gemeinschaft, 
weil er mit der Gründung eines neuen Stammes und seinem rapiden 
Aufstieg die traditionellen Verhältnisse innerhalb der alawitischen 
Gemeinschaft zerstörte. Der Zeitgenosse Mu�ammad Ma�rūf berichtet 
z.B., dass die meisten alawitischen Stämme das Urteil gegen Muršid 
unterstützt haben.291 

Als direkter Anlass zur Festnahme Salmāns benutzte die 
Regierung die bewaffnete Auseinandersetzung am 13. September 1946 
im Ort al-�Azrā�292 zwischen den Anhängern Muršids und der 
Polizeitruppe von Mu�ammad �Alī �Azmat, den Salmān an jenem Tag 
nach �awbat Burġāl zum gemeinsamen Mittagessen eingeladen 
hatte.293 Die Anhänger Salmāns wurden schnell zerschlagen und der 
Führer des Stammes al-Ġasāsina, der sich während der 
Auseinandersetzung in seinem Haus in �awbat Burġāl befand, ergab 
sich der Polizei, die in dasDorf kam.   

Die offizielle Propaganda jener Zeit hat die Auseinandersetzung 
bei al-�Azrā� als eine geplante Aktion Salmāns dargestellt,294 was aber 
ihren Sinn unklar macht. Dass dieses Ereignis ein geplanter Überfall 
Salmāns auf die Kräfte der Regierung gewesen sein soll, war laut dem 
Buch von al-Fīl einer der Schwerpunkte der Anklage gegen Salmān. 

                                                           
289 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r... S. 176. Vgl. das auch mit dem Bericht in Oriente 
Moderno über die separatistischen Stimmungen im Drusengebiet im Oktober 1946: In 
separatismo nel Gebel Druso in Oriente Moderno Nr. 1-3 1947, S. 38.  Als Träger dieser 
Stimmungen trat damals Zayd al-A
raš, der später Fāti� al-Muršid im Gefängnis besuchte. 
290 � Bārūt erwähnt sogar die Idee einiger Anhänger Salmāns, dass der letztere sich mit 
den al-A
raš verschwägern soll. Mehr dazu: Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r.... S. 274. 
291 Ma�rūf, Mu�ammad: Ayyām �ištuhā.  Beirut 2003, S. 65. 
292 4 km von �awbat Burġāl entfernt. 
293 Beim Essen sollten die Verhandlungen über die Entwaffnung seines Stammes und 
über die Lösung des Problems mit den Anklagen gegen Muršid stattfinden. 
294 Zur offiziellen Darstellung der Ereignisse: Dakar S. 160-170 und Franke P. Göttliche 
Karriere.. S. 128-130. Die „muršiditische“ Darstellung: Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 
113-128. 
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Ein ganz anderes Bild ergibt sich aber aus den Erinnerungen des 
ehemaligen Offiziers des syrischen Sicherheitsdienstes Mu�ammad 
Ma�rūf, der persönlich an den damaligen Ereignissen teilgenommen 
hat. Laut seinem Bericht plante die syrische Regierung eine richtige 
Militäroperation gegen al-Muršid, der „eine Rebellion in �awbat Burġāl“ 
geplant hätte.295 Der Oberbefehlshaber der Operation war der künftige 
Militärherrscher Syriens, Oberst Adīb aš-Šīsaklī. 

Nachdem Ma�rūf den Ort, an dem die Auseinandersetzung 
stattgefunden hatte, besucht hatte, analysierte er die Lage und kam zur 
Schlussfolgerung, dass Salmān keinen richtigen Widerstand geleistet 
und anscheinend keine Rebellion geplant hätte, sonst hätte die 
Auseinandersetzung mit den Polizeitruppen unter Beachtung der 
geographischen Lage und der Möglichkeiten, über welche al-Muršid 
verfügte, länger angedauert.296 

Salmān Muršid selbst hat die Ereignisse von al-�Azrā� in seiner 
Aussage vor Gericht auf folgende Weise beschrieben: 

 „Der Commandant Herr �amīl Hilāl und �amīl al-Qawwā� kamen 
zu ihm (d.h. zu Salmān) zu Besuch und teilten ihm mit, dass die Regierung 
Polizeitruppen geschickt hat, um die Beschlüsse der Kommission297 zu 
erfüllen. Das fand ein Tag vor den Ereignissen in al-�Azrā� statt. Salmān 
meinte, dass sie willkommen sind und dass er bereit ist, alle Beschlüsse der 
Kommission zu erfüllen. [...] Umm Fāti� aber, als sie über das Ankommen 
der Polizei ins Dorf gehört hat, bekam Angst, dass sie verhaftet wird, weil sie 
die Ereignisse im Jahr 1945 initiiert hatte. Deswegen verließ sie das Dorf. Er 
schlief in seinem Haus und erwachte wegen des Lärms und wegen der 
Schußlaute am Morgen des Vorfalls. Er stand auf, nahm seine Flinte und 
kam raus, um sich über das Geschehen zu erkundigen. Er sah mehrere Leute 
und ihm wurde gesagt, dass es eine Auseinandersetzung zwischen den 
Mitgliedern des Stammes und der Polizei gibt. Er erinnert sich nicht, wer ihm 
das gesagt hat, dann sah er seine Frau �adīqa und fragte sie, wieso sie ihr 
Haus im Dorf �Ayn �unbul verlassen hat. Sie antwortete ihm, dass Umm 

                                                           
295 Ma�rūf, Mu�ammad: Ayyām �ištuhā. S. 61-62. Darüber hinaus berichtet Hāšim �U�mān 
mit Bezug auf die Aussage des Zeugen Mu�ammad �Alī �Izmat, dass  vor der 
Militäroperation gegen Muršid das Treffen zwischen dem britischen Konsul in Aleppo 
und dem Gouverneur von Latakia �Ādil al-�A�ma stattgefunden habe: �U�mān, Hāšim: Al-
mu�ākamāt as-siyāsiyya fī sūriya. S. 140. 
296 Ma�rūf, Mu�ammad: Ayyām �ištuhā. S. 64. 
297 Die Kommission, die für die Ermittlung der Beschwerden gegen Salmān etabliert 
wurde. 
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Fāti� sie mit einem Auftrag geschickt hat. Er hörte auch Umm Fāti� 
schreien: ‘Frauen, bringt Wasser den Männern.‘ Gemeint waren die Männer, 
die an der Auseinandersetzung mit der Polizei teilnahmen. Er kam zu ihr 
und fand sie in einem Zimmer im unteren Stock und fragte sie: ‘Wieso ergibst 
du dich nicht? Bist du verantwortlich oder ich?‘ Und sie antwortete: ‘Dein 
(weicher) Umgang mit der Regierung ist das, was ihnen Mut gegeben hat, 
gegen uns aufzutreten.‘ In diesem Augenblick verlor er die Fassung, schoss auf 
sie und tötete sie. Dann kam er raus und suchte nach Mu�ammad al-�um�ī, 
um ihm umzubringen und dann Selbstmord zu begehen. Er fand Fāti� und 
Mu�īb im oberen Stock und schickte die beiden, die Auseinandersetzung zu 
beenden. Dann kehrte er in Gästezimmer und sah dort zwei Polizisten, die 
man nachts gefangengenommen hat, ohne ihm Bescheid gegeben zu haben. 
Er befreite die beiden, gab einem von ihnen die weiße Flagge, das Symbol für 
die Kapitulation, und sagte, dass sie zu ihrem Befehlshaber gehen und ihm 
die Situation erklären sollen. Zusammen mit dem Polizisten schickte er einen 
seiner Leute namens A�mad �asan al-Qi

. Daraufhin betraten die 
Polizeitruppen das Dorf al-�awba. Der Anführer der Polizei verlangte von 
ihm seine Söhne und die Waffen. Er übergab ihm seine Söhne und die Polizei 
sammelte alle Waffen im Dorf ein.“298 

Der Prozess gegen Salmān und 59 seiner Anhänger, unter denen 
auch seine Söhne waren, begann am 23. Oktober 1946. Al-Muršid wurde 
der Organisation einer bewaffneten Bande angeklagt, deren Ziel 
Raubüberfälle und die Verschwörung gegen die Sicherheit des Staates 
waren. Das ganze sollte er auf Geheiß eines fremden Staates gemacht 
haben, der ihm auch Waffen geliefert habe, und zwar mit dem Ziel „die 
religiösen Gemeinschaften gegeneinander aufzuhetzen und die nationale 
Einheit zu zerreißen“.299 Am Ende der Anklageschrift wurden auch die 
Morde an den Polizisten, die während der Auseinandersetzungen mit 
Mitgliedern seines Stammes ums Leben gekommen waren, und der 
Mord an seiner Ehefrau Umm Fāti� erwähnt.300 Im Grunde 

                                                           
298 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S.36-37. 
299 Ebd. S.10. 
300  Ebd. S.10-11:  
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wiederholten die meisten Anklagepunkte fast wortwörtlich einige Artikel 
des von al-�awrānī 1945 vorgeschlagenen „Gesetzes über die 
Verteidigung der Unabhängigkeit“. Gleichzeitig mit dem Prozess 
begann auch die Regierung eine massive Pressekampagne gegen 
Salmān und seine Anhänger.301 

Die Anwälte der Angeklagten waren dabei Yūsūf Taqlā und – was 
wesentlich interessanter ist – der Vertreter einer bekannten 
libanesischen drusischen Familie und der künftige libanesische 
Innenminister Bahī� Taqī ad-Dīn.302 

Die Anwälte Salmāns wählten als Verteidigungsstrategie die 
Verneinung seiner Verwicklung in die Verschwörung gegen die 
Sicherheit des Staates und die Verneinung seiner Anstiftung der 
Ereignisse vom 13. September 1946. Sie verlangten auch die Milderung 
der Strafe wegen des Mordes an Umm Fāti�.303 Taqī ad-Dīn verlangte 
dabei auch die sofortige Freilassung Muršids aufgrund seiner 
parlamentarischen Immunität, die ihm erst am 26. November 1946, also 
ein Monat nach dem Anfang des Prozesses, entzogen wurde. 
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Alle Anklagepunkte gegen Muršid und seine Anhänger auch in:  �U�mān, Hāšim: Al-
mu�ākamāt as-siyāsiyya fī sūriya. S. 119-122. 
301 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r.... S. 183-184. Vgl. auch mit den Schlagzeilen der 
Zeitungen aus jener Zeit, die schon für sich sprechen: „Die schwarze Seite der Taten von 
Salmān al-Muršid. Das Leben voller von Verrate, Raubtaten und gewaltsamen 
Besetzungen der Ländereien. Wie verschwörte sich Salmān al-Muršid gegen die Heimat, 
und wie benutzen ihn die Franzosen für die Realisation ihrer Politik“ (�af�a sawda�  min 
a�māl Salmān al-Muršid. �ayāt mamlū� bil-ḫiyāna wa as-salb wa an-nahb wa iġti�āb al-arā	ī. 
Kayf ta�amara Salmān al-Muršid �alā al-wa
an wa istaḫdamahu al-faransiyyun litanfī�i 
siyāsatihim) in An-Na�īr vom 18.September 1946 oder „Al-Muršid gesteht, dass die 
Franzosen ihm ein Schiff voll von Waffen und Munition angeboten hatten“ (Al-Muršid 
ya�tarif bianna al-faransiyyin �ara	ū �alayhi bāḫira mamlu�  bis-silāḫ wa a�-�aḫīra.) in An-
Na�īr vom 27.November 1946 usw. Die Hetzkampagne der Presse gegen Salmān 
kritisierten auch seine Anwälte Yūsuf Taqlā und Bahī� Taqī ad-Dīn: An-Na�īr  vom 7. 
Dezember 1946  und An-Na�īr vom 10.Dezember 1946.  
302 Vgl. das mit dem Bericht über eine Beziehungen zwischen Salmān und der Familie al-
A
raš. Mehr über Bahī� Taqī ad-Dīn: Taqī ad-Dīn, Sulaymān:  Sīrat al-adīb Sa�īd Taqī ad-
Dīn. London 2004. S. 39-40. Die Rede von Bahī� Taqī ad-Dīn, wo er Salmān äußerst positiv 
eingeschätzt hat, wurde sogar in der offiziellen Presse veröffentlicht: An-Na�īr vom 
10.Dezember 1946. In seiner Rede verwies auch Taqī ad-Dīn auf die Ähnlichkeit der 
politischen Bestrebungen al-Muršids und der Drusen: Anhang X. 
303 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 100. 
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Es ist zwar den Anwälten gelungen, den wichtigsten 
Anklagepunkt zu dementieren, und das Tribunal hat offiziell anerkannt, 
dass die Tätigkeit Salmāns und seines Stammes weder als 
Verschwörung gegen die Sicherheit des Staates, noch als Versuch einer 
gewalttätigen Ablösung der Staatsordnung qualifiziert werden kann,304 
dennoch wurden al-Muršid und zwei seiner Anhänger (�Alī b. Salmān 
Sa�īd und �asan b. �arrāf al-Mu�ammad) am 7. Dezember 1946 zum 
Tode verurteilt. 

Der Schwerpunkt der endgültigen Anklage, der auch im 
Todesurteil erwähnt wurde, war „die Anführung einer bewaffneten Bande, 
deren Ziel zahlreiche Raubüberfälle waren“. Dabei wurden die beiden �Alī 
b. Salmān Sa�īd und �asan b. �arrāf al-Mu�ammad als schuldig an den 
Morden der Polizisten in verschiedenen Zeiten anerkannt, und Salmān 
als schuldig am Mord seiner Frau Umm Fāti� und als Anstifter des 
Vorfalls in al-�Azrā�.305 

Laut Nūr al-Mu�ī� haben Sul
ān Bāšā al-A
raš und Scheich 
āli� 
al-�Alī eine Petition an den Präsidenten al-Quwwatlī gerichtet, Salmāns 
Hinrichtung zu widerrufen. Auch Saudi Arabien und Jordanien306 
sollen versucht haben als Vermittler aufzutreten, um nach einer 

                                                           
304 Ebd.  S. 101. 
305 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 147: Kopie der Seite aus: al-�arīda ar-rasmiyya. Nr. 
35 vom 19. Dezember 1946. S. 1833: 
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306 Der Grund für die angebliche Einmischung Jordanies könnten mögliche Kontakte 
zwischen al-Muršid und dem König �Abdallah sein. Daniel Pipes mit Bezug auf “The 
present State of Syria and the Lebanon”, Suppl. II, 23 March 1945, Foreign Office 
371/45562/7505 schreibt darüber: “Accordingly, Shahbandar’s assassination in 1940 very 
much diminished the king’s (Abdallah) standing in Damascus. But he could still rely on the al-
Atrash Druze clan; and ‘Alawi chiefs in the Jazira region worked with him at times, as did the 
‘Alawi rebel leader, Sulayman al-Murshid”: Pipes Daniel: Greater Syria. The History of one 
Ambition. New York 1990. S. 75. Dabei bezeichnet er selbst diese Allianz als „most 
unlikely”. Die angebliche Einmischung des saudischen Königs in jener Zeit lässt sich 
kaum erklären. 
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Begnadigung von Muršid zu bitten.307 Das hat aber nicht geholfen. Am 
15. Dezember 1946 wurden Salmān al-Muršid, seine Söhne Fāti� und 
Samī�, �Alī b. Salmān Sa�īd, �asan b. �arrāf al-Mu�ammad und noch 
zehn seine Anhänger nach Damaskus gebracht. Am 16. Dezember 1946 
wurden Salmān Muršid, �Alī b. Salmān Sa�īd, �asan b. �arrāf al-
Mu�ammad auf dem Platz Mar�e in Damaskus erhängt und auf dem 
Berg Qasyūn begraben. Die genaue Stelle der Bestattung wurde 
verheimlicht, um zu verhindern, dass sie zu einem Kultusort unter den 
Anhängern Muršids wurde, bei denen sein Tod bis heute als „ġiyāb“ 
(Verbergung/Abwesenheit) bezeichnet wird. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
307 Muršid, Nūr al-Mu�ī� al-: Lama�āt. S. 146. 
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Kapitel 2: Der Stamm al-Ġasāsina nach dem Tode Salmāns 

und Mu�īb al-Muršid (1946-1952). 

2.1. Der Stamm al-Ġasāsina nach der Hinrichtung Salmāns. 

Viele Anhänger glaubten nicht an die Hinrichtung Salmāns, 
selbst nachdem sie vollstreckt wurde, und behaupteten, dass er „nicht 
gehenkt worden und nicht gestorben sei, sondern den Richtern in Gestalt eines 
Armeniers erschienen sei […], und dass es dieser sei, an dem das Urteil 
vollstreckt wurde, denn der wahre Sulaimān sei in den Himmel aufgefahren, 
um für die Rettung seiner eigenen Religionsgemeinschaft vor dem Verderben 
zu arbeiten“308. Den Glauben der zahlreichen Mitglieder des al-Ġasāsina-
Stammes daran, dass Salmān immer noch am Leben sei, erwähnte nach 
seiner Reise 1949 ins Alawitengebiet der deutsche Forscher R. 
Strothmann.309 

Gleich nach der Verhaftung Salmāns wurde seine Residenz in 
�awbat Burġāl ausgeraubt310 und durch die Polizei besetzt.311 

Gegen die Söhne Salmāns und seine nächsten Anhänger wurden 
folgende Urteile verkündet: 

· Fāti� b. Salmān Muršid, Mu�ammad b. �Abd al-�amīd 
al-�umsī,312 Mu�ammad b. Salmān Qanbar, Hawwāš b. A�mad 
�Alī Sulaymān wurden zum Tode verurteilt. Dieses Urteil wurde 
allerdings durch 15 Jahre Haft und Zwangsarbeiten (si�n al-
ašġāl aš-šāqqa) 15 Jahre Exil (man�uhum min al-iqāma) ersetzt. 

· Samī� b. Salmān Muršid313 und 19 Mitglieder des 
Stammes (meistens die Fidā�iyyūn) wurden zu 10 Jahren Haft 
und Zwangsarbeiten (si�n al-ašġāl aš-šāqqa) und 10 Jahren Exil 
(man�uhum min al-iqāma) verurteilt. Da aber Samī� sein 

                                                           
308 Dakar S. 203. Zit. nach: Franke Patrick: Göttliche Karriere… S. 133. Vgl. diesen Bericht 
mit den alawitischen Vorstellungen über den Todes von �Alī b. �Abī �ālib: S.30 der 
vorliegenden Arbeit. 
309 Strothmann Rudolf: Die Nusairi im heutigen Syrien in Nachrichten  der Akademie der 
Wissenschaften in Göttingen aus dem Jahre 1950. Phil.-histor. Klasse, Bd. 1, Nr. 4. Göttingen 
1950. S. 35. 
310 Ma�rūf, Mu�ammad: �Ayyām  �ištuhā. S. 65. 
311 Besetzt durch die Polizei blieb der Haus bis 1956: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. 
S.155. 
312 Der Leiter der Fidā�iyyūn-Truppen. 
313 Der Sohn Salmāns von Līmūna Da�ūd Lārīzī, der schon zu den Zeiten seines Vaters 
eine gewisse Rolle im Leben der Gemeinschaft spielte. 
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achtzehntes  Lebensjahr noch nicht erreicht hatte, wurde seine 
Strafe durch eine fünfjährige „Besserungshaft“ (�abasahu 
i�lā�an li-nafsihi) und ein fünfjähriges Exil (man�uhum min al-
iqāma) ersetzt. 

· Amīr Muršid, Mu�īb Muršid und eine Reihe von 
anderen Angeklagten wurden zu fünfjährigenm Exil 
(man�uhum min al-iqāma) verurteilt.314 

Die Namen anderer Kinder Salmāns tauchen zwar in den von al-
Fīl veröffentlichten Unterlagen nicht auf, aber aus dem Buch von Nūr al-
Mu�i� Muršid ist zu entnehmen, dass sie sich im Exil im östlichen 
Syrien befanden.315 Unter ihnen waren auch der damals vierzehnjährige 
künftige Imam der Muršiditen Sā�ī und sogar der zweijährige Nūr al-
Mu�ī�. 

Die Berichte über den Stamm gleich nach der Hinrichtung 
Salmāns sind nicht besonders zahlreich. Aufgrund der Zeugnisse von 
Mu�ammad Ma�rūf und Nūr al-Mu�ī� Muršid kann man schließen, 
dass die Ġasāsina in jener Zeit zum Objekt der Diskriminierung 
geworden sind und eine Reihe Mitglieder verloren haben, die zu ihren 
früheren alawitischen Stammeskonföderationen zurückkehrten. Das 
Dorf �awbat Burġāl, in dem die Bewegung angefangen hatte und in 
dem bereits zur Zeit Salmāns zwei Drittel der Bevölkerung seine 
Gegner mit �asan �Abbūd an der Spitze unterstützten, hat sich 
wiederum in ein alawitisches Dorf gewandelt (und ist bis heute 
alawitisch geblieben). Im Gespräch mit mir hat auch Nūr al-Mu�ī� 
erwähnt, dass die „nichtmuslimischen“ alawitischen Feste, die Salmān 
abgeschafft hatte, erneut von den Ġasāsina eingeführt und gefeiert 
wurden. 

Trotzdem hatte der Stamm zahlreiche Angehörige. Nūr al-Mu�ī� 
berichtet über zwei Zweige der Ġasāsina, die schon zu jenem Zeitpunkt 
existierten: al-Qabālā (die Südlichen) und aš-Šamālā (die Nördlichen). 
Aš-Šamālī waren die Mitglieder des Stammes in der Latakia-Provinz und 
in der Gegend al-Ġāb. Als al-Qibālī bezeichneten sich die Mitglieder der 
Ġasāsina in Homs, in der Region Ma	yāf, in den Dörfern um Damaskus 

                                                           
314 Fīl, A�mad �Īsā al-: Al-ma�lis al-�adlī. S. 109-110. 
315 In  Dayr az-Zūr. 
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herum und auf den Golanhöhen (wie z.B. Za�ūrā und al-Ġa�ar).316 
Dabei war die Lage des südlichen Zweiges, der vom Ort der mit Salmān 
verbundenen Ereignisse etwas weiter entfernt war, etwas besser, als die 
der Ġasāsina in Latakia oder al-Ġāb.317 

Trotz der Rückkehr der Ġasāsina zu einigen alten alawitischen 
Traditionen, kann man annehmen, dass die messianischen 
Erwartungen im Stamm immer noch stark waren und in den Jahren 
1946-1948 (oder möglicherweise sogar länger) eng mir Fāti� verbunden 
waren. Nūr al-Mu�ī� berichtet in diesem Zusammenhang: 

 „Aber in Damaskus, wo Mu�ammad al-Fāti�318 im Gefängnis war, 
begannen ihn einige Mitglieder des Stammes vom al-Qabālā-Zweig jede 
Woche zu besuchen, wobei sie ihm und denjenigen, die mit ihm im Gefängnis 
waren, materielle Hilfe leisteten. Und die Lage von al-Qabālā war anders als 
in der Latakia-Provinz. Dort gab es damals keine Zuträger und die Regierung 
hatte an ihnen [al-Qabālā] kein Interesse.[…] Die Anzahl der Besucher wuchs 
jede Woche […] derart, dass sogar einige Mitglieder der aš-Šamālā-Stämme 
angefangen haben, ihn heimlich zu besuchen. So sagte einer von ihnen, dass 
er nach Latakia fährt, und dort bestieg er einen Bus und fuhr nach 
Damaskus, um Fāti� zu besuchen.“  319  

Interessant ist auch der Bericht Nūr al-Mu�ī�s darüber, dass 
außer den Mitgliedern des al-Ġasāsina-Stammes auch die Vertreter 
einiger sunnitischer Familien sowie der Oberstleutnant Zayd al-A
raš,320 

                                                           
316 Nach dem „Sechstagekrieg“ 1968 wanderte die muršiditische Bevölkerung dieser 
Dörfer in die Vororte von Damaskus aus. Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 407. 
317 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 184. 
318 Interessant ist, dass der Name des ältesten Sohnes von Salmān in einer solchen Form 
(Mu�ammad al-Fāti�) nur im Buch von Nūr Al-Mu�ī� auftaucht. Sowohl in früheren 
Berichten als auch in den Unterlagen des Prozesses wird er ausschließlich als Fāti� 
erwähnt. Auch Salmān ist als Abū Fāti� und Hilālā als Umm Fāti� bekannt. (Und nicht 
�Abū Mu�ammad oder Umm Mu�ammad). Es kann nicht ausgeschlossen werden, dass 
Nūr al-Mu�i� versuchte, durch diesen Namenwechsel die messianischen Erwartungen, die 
ursprünglich mit Fāti� verbunden waren, zu vertuschen. 
319 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 184. Es ist interessant, dass Nūr al-Mu�ī� am Ende 
dieser Passage nicht die heutige „kanonische“ Version des Namens „Mu�ammad al-Fāti�“ 
benutzt. 
320 Zayd al-A
raš war dabei der druzische Mitglied der von An
ūn Sa�āda 1932 gegründeten 
Syrischen Sozialen Nationalistischen Partei (al-�izb as-sūrī al-qawmī al-i�timā�ī): Seale, 
Patrick: The struggle for Arab Independence. Riad el-Solh and the Makers of the Modern Middle 
East. New York 2010. S. 681. Nach dem ersten Mititärputsch hat das damalige syrische 
Staatsoberhaupt �usnī az-Za�īm versucht, An
ūn Sa�āda und seine Partei zu benutzen, 
um den Einfluss des damaligen libanesischen Ministerpräsidenten Riyyā� a	-
ul� zu 
unterwandern: Seale, Patrick: The Struggle for Syria. A Study of Post-War Arab Politics 1945-
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der Bruder des bekannten Druzen-Führers Sul
ān Pāšā al-A
raš, Fāti� 
im Gefängnis besucht hätten. Sul
ān Pāšā soll sich dabei über seinen 
Bruder für die Milderung der Haftbedingungen Fāti�s eingesetzt 
haben.321 Diese Aussagen können als weitere Bestätigungen der engen 
Beziehungen zwischen den Familien al-Muršid und al-A
raš betrachtet 
werden. Die Beziehungen, die später auch der Imam der Muršiditen 
Sā�ī aufrechterhalten hat. 

2.2. Das politische Leben in Syrien in den ersten Nachkriegsjahren. 

Das politische Leben Syriens in den ersten Nachkriegsjahren 
wurde durch konsequente Bemühungen der alten nationalistischen 
Eliten gekennzeichnet, ihre Machtpositionen zu behalten. Ihre 
bekanntesten Vertreter waren Šukrī al-Quwwatlī, �amīl Mardam, Fāris 
al-Ḫūrī und 
abrī al-�Asalī, die zusammen mit ihren Anhängern im 
Frühling 1947 die Nationale Partei (al-�izb al-wa
anī) gründeten. Ihre 
Gegner, überwiegend aleppinische Nationalisten, die den Nationalen 
Block noch 1939 verlassen hatten, vereinigten sich in der Volkspartei 
(�izb aš-ša�b) mit Politikern aus Aleppo wie Rušdī al-Kīḫyā, Nā�im al-
Qudsī und Mu	
afā Barmadā322 an der Spitze. Darüber hinaus wurde im 
Frühling des Jahres 1947 auch die Partei Baath gegründet, in deren 
Reihen schon in jener Zeit die Vertreter der konfessionellen 

                                                                                                                           

1958. London 1986. S. 64-72 und Seale, Patrick: The struggle for Arab Independence. Riad el-
Solh and the Makers of the Modern Middle East. New York 2010. S. 680-683 . Der Bericht 
über die Besuche Fāti�s von Zayd al-A
raš ist der erste mir bekannte Bericht über die 
Kontakte zwischen der Muršid-Familie und den Vertretern der SSNP, die auch weiterhin 
aufrechterhalten wurden. Interessant ist in diesem Zusammenhang die folgende Parallele 
zwischen Salmān Muršid und An
ūn Sa�āda, die wohl nur eine rhetorische Figur ist, aber 
trotzdem auffällt. In seiner Aussage im syrischen Parlament am 14. September 1957 
behauptete der Abgeordnete Mu�iy ad-Dīn Marha�: 
 „Die schmutzige ausländische Propaganda in Latakia gegen den Islam und gegen die arabische 
Nation besteht aus zwei Teilen: die muršiditische Botschaft und die Göttlickeit von al-Muršid, 
und die Botschaft der Nationalistischen Partei und die Göttlichkeit von An
ūn Sa�āda“: Al-
�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkirāt ma�lis an-nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 881. 
Interessant ist auch die Übereinstimmung in den Interpretationen des Begriffes „Islam“ 
als Synonyms zum Wort „Religion“ bei den heutigen Muršiditen und in einigen Werken 
von An
ūn Sa�āda. Vgl. z.B. Sa�āda, An
ūn: Al-Islām fī risālataihi al-masīhiyya wa al-
mu�ammadiyya. Beirut. 1958, abrufbar auch auf der Web-Seite der SSNP unter: 
http://www.ssnp.com/new/library/saadeh/islam_fi_risalateih/index.htm (zuletzt 
abgerufen 07.02.2013). 
321 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 155. 
322 Mehr dazu: Seale Patrick: The Struggle for Syria. A Study of Post-War Arab Politics 1945-
1958. London 1986. S. 24-33.  
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Minderheiten (insbesondere die der Alawiten) eine bedeutende Rolle 
spielten. Das Erstarken der Positionen der ethnokonfessionellen 
Minderheiten, die eine Art von neuen Eliten geworden waren, im 
politischen Leben des Landes war ein wichtiges Merkmal der syrischen 
Nachkriegsgeschichte. Aktiv war auch die kommunistische Partei von 
Ḫālid Bakdāš. 

Die Parlamentswahlen im Juli 1947 waren ein großer Erfolg der 
Opposition (insbesondere der Volkspartei und Baath): 

„The elections marked the success of the opposition’s campaign for 
direct suffrage and single-stage elections, for which they were rewarded by 
winning 33 new seats. This result carried total opposition representation in the 
Chamber to 53 against 24 National Party deputies, and a large amorphous 
group of ‘Independents’ with party or ideological affiliation numbering over 
50, who were to remain a feature of Syrian parliamentary life, holding the 
balance between rival blocks and serving as the hunting ground for political 
opportunists, until the disappearance of the Syrian parliament in 1958.”323 

In einer solchen Situation schaffte die Regierung unter dem 
Einfluss von al-Quwwatlī im November 1947 Artikel 68 der syrischen 
Verfassung ab. Dadurch bekam al-Quwwatlī die Möglichkeit, zum 
zweiten Mal an den Präsidentschaftswahlen teilzunehmen, die er am 18. 
April 1948 auch gewann. Die alten Eliten behielten dadurch zwar ihre 
Positionen, ein solcher Schritt der Regierung und die Wiederwahl al-
Quwwatlīs lösten aber Massenproteste der Opposition aus. Darüber 
hinaus wurde die Situation im Land durch den Krieg gegen Israel 
beeinflusst, der noch Ende 1947 begann. Um seine Lage zu verbessern, 
wurde al-Quwwatlī zu einer Reihe von Schritten gezwungen, von denen 
der wichtigste für den Stamm al-Ġasāsina und die Familie al-Muršid die 
Abschaffung des Dekrets Nr. 51 war. Laut diesem Dekret durfte die 
Regierung syrische Staatsbürger verbannen. Eben dieses Dekret war im 
Falle des Exils der Söhne Salmāns eingesetzt worden. Die Abschaffung 
des Dekrets bedeutete nun für sie die Möglichkeit, zu ihrem Stamm 
zurückzukehren. Und eben von diesem Augenblick an beginnt die am 
meisten verklärte Episode der Geschichte der Gemeinschaft, die auch 
am schwierigsten zu rekonstruieren ist, weil die meisten Berichte 
darüber nur aus muršiditischen Quellen stammen. 

                                                           
323 Ebd. S. 31.  



105 
 

2.3. Mu�īb al-Muršid als Oberhaupt des Stammes. 

Bevor die weiteren Entwicklungen der Gemeinschaft 
nachgezeichnet werden, ist es wichtig an dieser Stelle die Tatsache zu 
erwähnen, dass in den verschiedenen Perioden nur die Söhne Salmāns 
und seine erste Frau Hilālā (bekannt auch als Umm Fāti�) eine 
führende politische und religiöse Rolle spielten: Fāti� (in muršiditischen 
Quellen meistens Mu�ammad al-Fāti�) (März 1926-06.03.2000), Mu�īb 
(1930-27.11.1952), Sā�ī (1932-23.10.1998) und Nūr al-Mu�ī� (geb. 1944). 
Der Grund dafür liegt vermutlich an der Herkunft von Hilālā, die aus 
der Familie der vermutlich größten religiösen Autorität der Ġaybiyya-
Untersekte stammte. Diese Vermutung könnte auch ihre Rolle im 
Leben des Stammes während der Abwesenheit Salmāns erklären. Die 
vier Brüder waren demnach die Söhne des politischen und religiösen 
Führers der Ġasāsina und die Enkel des religiösen Führers der 
Ġaybiten. Für die Stammesmitglieder legitimierte dies vermutlich auch 
ihre Ansprüche auf die politische und religiöse Führung des Stammes, 
der trotz einiger Modifikationen immer noch zur alawitischen 
Gemeinschaft gehörte.324 Darüber hinaus waren Mu�īb, Sā�ī und Nūr 
al-Mu�ī� die leiblichen Brüder von Fāti�, dessen Auftritt als Mahdi bei 
den Ġasāsina anscheinend noch Ende der 1940er Jahre erwartet wurde. 

Ende der 1930er bis Anfang der 1940er Jahre besuchten Mu�īb 
und Sā�ī eine jesuitische Schule.325 1943 war Mu�īb am International 
College der Amerikanischen Universität in Beirut eingeschrieben. Das 
International College war damals eine Art Vorbereitungsstufe, dessen 
erfolgreicher Abschluss das Studium an einer Universität ermöglichte. 
Während des Exils war Mu�īb zwar gezwungen, sein Studium 
abzubrechen, er kehrte aber sofort nach der Amnestie nach Beirut 
zurück, wo er sein Studium am International College am 7. Oktober 
1948 wieder aufnahm. Er studierte Englisch, Arabisch, Französisch, 
Mathematik, Geschichte und Naturwissenschaften. Am Ende des 

                                                           
324 Erblichkeit ist bis heute ein entscheidender Faktor bei den Ansprüchen auf die religiöse 
Führung in der alawitischen Gemeinschaft, wie auch bei den ihnen nahe stehenden 
türkischen Aleviten. Man kann auch vermuten, dass die Angehörigkeit der 
Scheichenfamilie Lārīzī später Muġī� Muršid, den Sohn von Salmān und Līmūna Dā�ūd 
Lārīzī (der Tochter eines anderen Ġaybiyya-Scheichs) dazu veranlasste, gewisse Ansprüche 
auf die religiöse Autorität im Stamm zu erheben, was aber auf den Widerstand Sā�īs 
gestoßen ist. 
325 Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-bah� �an al-�aqīqa al-muršidiyya. S. 201-202. 
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akademischen Jahres 1948-1949 war er bereits berechtigt, das Studium 
an einer Hochschule anzufangen.326 Trotzdem blieb Mu�īb zwei weitere 
Jahre in Beirut und setzte sein Studium fort, um an der Amerikanischen 
Universität zusätzlich das sogenannte „Ta�wihiyya“-Zertifikat327 zu 
bekommen, welches für die Immatrikulation an ägyptischen 
Universitäten erforderlich war.328 

Während seines Aufenthalts im Libanon erhielt Mu�īb auch die 
Kontakte zu den Vertretern der al-A
raš-Familie aufrecht, die in jener 
Zeit auch an der Amerikanischen Universität studierten. 

Im Unterschied zu seinem älteren Bruder kehrte der damals 
sechzehnjährige Sā�ī zum Stamm zurück und wurde de facto zum 
Oberhaupt des Stammes und der Bewegung, die er unter den damaligen 
Umständen wiederzubeleben versuchte. Dafür, dass Sā�ī damals trotz 
seines jungen Alters als Oberhaupt des Stammes betrachtet wurde, 
spricht die Tatsache, dass die Regierung ihm, obwohl sein Recht auf 
Freizügigkeit beschränkt wurde,329 erlaubte, den Stamm zu den 
wichtigen Anlässen, wie die Erntezeit und damit verbundene 
Veranstaltungen, zu besuchen.330 Gelegentlich, so Nūr al-Mu�ī�, wurde 
Sā�ī von den Mitgliedern des Stammes auch heimlich besucht. 
Während dieser Besuche organisierte Sā�ī manchmal auch kollektive 
Gebete (ma�āmi� a�-�alāt li-llah) und führte weiterhin Gespräche über 
das baldige Kommen des von seinem Vater versprochenen al-Qā�ims. 
Nūr al-Mu�ī� berichtet darüber: 

„Die Mitglieder des Stammes überlieferten die Erzählungen über Sā�ī 
und vor allem das, was das Versprechen Salmāns über das baldige Kommen 
von al-Qā�im bestätigte.“  331  

Wer in diesen Gesprächen als der versprochene al-Qā�im auftrat, 
ist jetzt schwer zu sagen. P. Franke berichtet mit Bezug auf die 

                                                           
326 Auskunft der Amerikanischen Universität Beirut. 
327 Das Zertifikat Mu�ībs  wurde vom International College am  22. Juni 1951 erstellt. 
Kopie des Zertifikats in Muršid Nūr al-Mu�i�: Lama�āt. S. 191. 
328 Auskunft der Amerikanischen Universität Beirut. 
329 Sā�ī musste sich im Haus Salmāns in �awbat Burġāl befinden und wurde überwacht. 
Im Dorf lagerten damals die Polizeikräfte, die das erste Stockwerk des Hauses von Muršid 
besetzten. 
330 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 185. 
331 Ebd. S. 187.  Dabei erwähnt Nūr al-Mu�ī� auch die muršiditische Tradition, die 
behauptet, dass Salmān seinen Sohn Sā�ī „Patriarch des Stammes“ (ḫatiyyār al-�ašīra) 
nennen sollte, als Sā�ī noch ein Säugling war: Ebd.  
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Auskunft eines Einwohners des Dorfes Kassab, dass Salmān Muršid vor 
seinem Tode sogar einen Nachfolger angekündigt habe.332 Der Name 
wurde dabei nicht genannt. Darüber hinaus könnte diese Überlieferung 
auch aus einer späteren Zeit stammen. 

Man kann zumindest mit hoher Wahrscheinlichkeit vermuten, 
dass die messianischen Hoffnungen immer noch mit Fāti� verbunden 
waren. Nach der Rückkehr Sā�īs ins westliche Syrien sind die Besuche 
Fāti�s im Gefängnis eine Art Brauch (�urf) und Pflicht (wā�ib) für viele 
Mitglieder des Stammes geworden.333 

Der Coup d´Etat am 11. April 1949, geleitet von �usnī az-Za�īm, 
konnte bei den Muršiditen mit gewissen Hoffnungen verbunden sein. 
Der Putsch, der die erste Einmischung der Armee in die syrische Politik 
markierte, kann unter anderem auch als erster großer Versuch der 
neuen politischen Eliten des Landes, die oft ethnokonfessionelle 
Minderheiten Syriens vertraten, betrachtet werden, die versuchten, eine 
Rolle im politischen Leben des Landes zu spielen. Oberst �Alam ad-Dīn 
Qawwās, selbst Alawit und eine der Schlüsselfiguren der beiden Putsche 
von az-Za�īm und al-Hinnāwī 1949, behauptete in seinem Gespräch mit 
A�mad as-Sayyāf, dass die Alawiten zu jenem Zeitpunkt 80% der 
syrischen Armee bildeten. Darüber hinaus erwähnte er auch die Rolle 
der Drusen334 in beiden Ereignissen.335 

Nūr al-Mu�ī� berichtet, dass der Leiter des Putsches eine sofortige 
Amnestie für Fāti� im Radio und in der Presse verkündet habe. 
Freigelassen wurde Fāti� aber nicht, und zwar wegen der Einmischung 
gewisser Kräfte, die Nūr al-Mu�ī� leider nicht genauer benennt. 
Trotzdem hat sich die Lage des Stammes im Vergleich mit der in der 
Zeit al-Quwwatlīs verbessert. Die Organisatoren des Putsches und 
einige Politiker sollen sogar Versuche unternommen haben, mit Sā�ī 
oder mit Fāti� im Gefängnis Kontakt aufzunehmen, um die 
Unterstützung des Stammes zu bekommen. 

                                                           
332 Franke, Patrick: Göttliche Karierre… S. 133. 
333 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 187. 
334 Mehr über die Konflikte zwischen der Regierung al-Quwwatlī und den Drusen, geleitet 
von al-�A
raš-Familie: Ma�rūf, Mu�ammad: Ayyām  �ištuhā.  S. 75-77.  
335 Bārūt, �amāl: Šu�ā� qabl al-fa�r.  S 196-204. Die Aufnahme des Gesprächs zwischen as-
Sayyāf und Qawwās, wo der letztere eigene Erinnerungen über die beiden Putsche erzählt, 
wird im Privatarchiv von �amāl Bārūt aufbewahrt.  
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 „Einige von den Leitern des Putsches versuchten am Anfang die 
Unterstützung der Anhänger  Salmāns durch Sā�ī zu bekommen oder 
kontaktierten Fāti� im Gefängnis. Und einige Politiker und Vertreter 
verschiedener Parteien zeigten ihre Freundschaft, um ihre Ziele zu erreichen 
[...]“336 

 Dass der Stamm al-Ġasāsina in jener Zeit eine starke politische 
Kraft war, kann selbstverständlich aus diesem Zitat aus „Lama�āt“ nicht 
behauptet werden. Was aber daraus folgt, ist, dass der Stamm im 
damaligen politischen und gesellschaftlichen Leben, welches noch nicht 
gut strukturiert und voller marginaler Bewegungen war, eine immer 
noch gut organisierte Gemeinschaft war, deren Unterstützung einen 
gewissen Erfolg in bestimmten Regionen garantieren konnte. Als 
Schlüsselpersonen in der Gemeinschaft werden dabei immer wieder 
Sā�ī und Fāti� erwähnt. Die Popularität und der Einfluss Sā�īs wurde 
zwar immer größer, die höchste Autorität blieb aber Fāti�, mit dem 
vermutlich auch die messianischen Erwartungen immer noch 
verbunden waren. Nūr al-Mu�ī� schreibt darüber: 

 „Die Anhänger Salmāns erhoben sich und fanden wiederum ihr 
Selbstbewusstsein als Volk, indem sie sich um das Haus ihres Gründers 
herum zusammenschlossen. Ihre Hoffnungen wurden mit Fāti� verbunden. 
Er genoss die höchste Autorität, und der Respekt ihm gegenüber war enorm, 
selbst wenn die Leute vollkommen Sā�ī vertrauten und alle oder fast alle bereit 
waren, sich für ihn zu erheben. So begannen einige Dörfer ohne Rücksicht auf 
die Polizei und ihre Drohungen, Sā�ī einzuladen und ihn mit Tanzen und 
Feierlichkeiten zu empfangen […].Und alle glaubten, dass die Wiedergeburt 
durch Fāti� kommt, weil er der älteste Sohn war.“  337  

In einer solchen Situation erweckt die weitere Entwicklung der 
Ereignisse im Stamm einen seltsamen Eindruck. Mu�īb al-Muršid, der 
zweitälteste Sohn von Salmān und Hilālā, der sich bisher keinerlei für 
die Angelegenheiten des Stammes zu interessieren schien und sich 
nach dem Abschluss des Internationalen Colleges in Beirut 1951 an der 
juristischen Fakultät der Universität Damaskus immatrikulierte, kehrte 
plötzlich in den Stamm zurück und fing an, die Rolle eines spirituellen 
und sozialen Führers zu spielen: 

                                                           
336 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 188. 
337 Ebd. 
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 „Gleich zu Beginn seiner Rückkehr in die Berge überraschte Mu�īb 
seine Besucher im Viertel, als er dort kollektive Gebete (ma�āmi� a�-�alāt) 
neben den Häusern der Polizei veranstaltete. Der größte Teil der 
Vierteleinwohner, Männer und Frauen, waren dabei Zuträger. Die Anzahl 
derjenigen, die kamen, um an diesen Versammlungen teilzunehmen, wurde 
aber immer größer. Diese Versammlungen beherrschten ihre Herzen und dort 
[in den Versammlungen – Aut.] wurden die schönen Lobpreisungen Allahs 
vorgelesen, die ihre Geister berauschten. Er war ungefähr einundzwanzig 
Jahre und fünf Monate alt, als er mit seiner Botschaft auftrat. Und das Jahr 
1951 war gut für die ganze Gemeinschaft [...] “338 

Die mir zugänglichen Quellen geben leider keine überzeugende 
Erklärung für diese Rückkehr, die die heutigen Muršiditen als Folge 
einer göttlichen Offenbarung darstellen. Aus dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s 
in „Lama�āt“ lässt sich schließen, dass die Ansprüche Mu�ībs auf die 
führende Rolle in der Gemeinschaft nicht sofort die Unterstützung aller 
Mitglieder des Stammes gefunden haben. Insbesondere waren es Fāti� 
und andere Brüder (darunter auch Sā�ī), die Mu�īb nicht als einen 
neuen Führer der Gemeinschaft anerkennen wollten. 

 „Mu�īb trat allein mit seiner Botschaft auf und überraschte die ganze 
Gemeinschaft damit. Am Anfang waren Fāti� und alle seine Brüder gegen 
ihn. Ich persönlich folgte ihm erst neun Monate nach dem Anfang der 
Botschaft.339 Und ich glaubte an ihn, nachdem ich von ihm das gehört und 

gesehen hatte, was mich in seiner Botschaft überzeugt hat. Fātiḥ hat an ihn 
mehrere Monate nach mir geglaubt. Und manche Mitglieder der Familie 
hatten an ihn erst einige Jahre nach dem Mord an ihm geglaubt.“  340  

Die Botschaft (ad-da�wa), die in dieser Passage erwähnt wird, 
stellt ein weiteres Problem bei der Forschung der Geschichte der 
Muršidiyya-Gemeinschaft dar. Offensichtlich handelt es sich um das 
Ereignis, das bei den heutigen Muršiditen als das einzig religiöse Fest 
vom 25. bis 27. August gefeiert wird und „�Īd al-fara� bi-llah“ heißt. Eine 
Version dieses Ereignisses beschreibt mit Bezug auf die Auskünfte der 
Muršiditen und Sā�īs P. Franke im Schlusskapitel seiner Arbeit: 

„Vor dem Hintergrund dieser Heilserwartung hielt Sulaimāns Sohn 
Mu�īb am 25. August 1951 eine Versammlung in �aubat Burġāl ab, zu der 

                                                           
338 Muršid Nūr al-Mu�i�: Lama�āt. S. 192. 
339 Nūr al-Mu�i� sollte damals ungefähr 7-8 Jahre alt sein. 
340 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 197. 
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die Bewohner aller muršiditischer Dörfer kamen. Bei diesem Ereignis, das 
heute von den Muršiditen jährlich als Verklärungsfest (�īd at-ta�allī) gefeiert 
wird, verkündete er, dass die Seele von Sulaimān Muršid auf ihn 
übergegangen und er jetzt ihr Führer sei. Was genau an diesem Tage 
stattgefunden hat, ließ sich leider nicht herausfinden. Sā�ī, der nach eigener 
Aussage erst nach diesem Ereignis an die Göttlichkeit seines Bruders glaubte, 
bezeichnete es mir gegenüber als „Hochzeit mit Gott“ (�urs ma�ā llah). 
Dennoch kann die Versammlung nicht völlig überzeugend gewesen sein, denn 
über die Frage, ob Mu�īb die Inkarnation Sulaimāns sei oder nicht, spaltete 
sich die Gemeinde.“341 

Der jordanische Historiker Mu�ammad al-Arnā�ū
, der selbst 
Sunnit ist, dabei aber gute persönliche Beziehungen mit den Muršiditen 
hat und sogar eine gewisse Autorität in der Gemeinschaft genießt, 
schreibt in seinem Artikel „A	wā� �alā 
ā�ifa al-muršidiyya“ (Das Licht 
auf die muršiditische Gemeinschaft) Folgendes: 

 „Und obwohl die Muršiditen ihn (Salmān al-Muršid) als ihren 
Za�īm und Imām verehren, ist der wahre Gründer der muršiditischen 
Botschaft sein Sohn Mu�īb al-Muršid (1930-1952) der als ‚al-Qā�im al-
Maw�ūd‘ am 22. August342 1951 mit der Botschaft auftrat. Deswegen ist der 

                                                           
341 Franke Patrick: Göttliche Karierre… S. 133. Auf die genetische Verbindung der 
Muršiditen mit anderen „heterodoxen“ Gemeinschaften wird noch später eingegangen 
werden: Diese Überlieferung ist aber mit einem wichtigen Ereignis in der Geschichte der 
Ismailiten-Nizariten, oder, genauer gesagt, mit der Darstellung dieses Ereignisses, 
vergleichbar, nämlich als �asan II., einer der Alamut-Herrscher, die Qiyāma verkündet 
hat: „About two and a half years after his accession, �asan summoned delegates from different 
Nizārī territories to Alamūt. Then, on 17 Rama	ān 559/8 August 1164, as reported by our 
Persian historians, he organised a solemn ceremony in the public prayer ground at the foot of 
Alamūt to make an important announcement to the delegates assembled there. �asan himself 
came down from the castle at noon and ascended a special pulpit erected for the occasion. He 
delivered a message to the audience which, he claimed, had been sent by the hidden imam who 
now had new instructions for the community. The hidden imam of the time, �asan declared, has 
sent you his blessings and compassion. He has called you, �asan continued in a loud voice with 
his sword in hand, his special chosen servants. He has relieved you of the burdens of the sharī�a 
and has brought you to the qiyāma or resurrection.” Daftary, Farhad: A Short History of the 
Ismailis. Edinburgh 1998, S. 138 Vgl. auch die Wendung “Hochzeit mit Gott” mit der 
Passage “Jesus und das Mysterium der himmlischen Hochzeit” in der gnostischen Schrift “Der 
zweite Logos des großen Seth”: Nag Hammadi Deutsch. Berlin, New York 2007, S. 407. 
342 Vermutlich ein Druckfehler der Zeitung, wie auch im Falle der Dauer des Festes, das 
vom 25. bis zum 27 gefeiert wird. 
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25. August  das einzige Fest (�īd) der Muršiditen, welches drei Tage (25-26. 
August) dauert und von der ganzen Gemeinschaft gefeiert wird.“ 343 

An diesem Tag soll also Mu�īb in seiner Eigenschaft des von 
seinem Vater versprochenen al-Qā�ims eine neue Botschaft (da�wa) ins 
Leben gerufen haben. 

Der muršiditische Text „Mu�āwarāt hawla al-muršidiyya“ (Die 
Gespräche über die Muršidiyya) gibt die kürzeste Erkläung:   

 „Wir haben ein einziges Fest (�īd) –�Īd al-fara� bi-Llah – welches 
dem Tag entspricht, an dem Mu�īb am 25. August 1951 seine Botschaft 
verkündet hat. Und wir feiern dieses Fest jedes Jahr“  344  

Der „Katechismus“ der Muršiditen sagt also nichts über Mu�ībs 
Ansprüche auf Göttlichkeit, seine Rolle eines Messias oder der 
Verkörperung seines Vaters aus. Seltsamerweise ist dabei der 25. August 
1951 als der Anfang der neuen Botschaft (ad-da�wa al-�adīda) Mu�ībs in 
„Lama�āt“ (zumindest in der ersten Auflage des Buches345) nicht 
erwähnt. Aufgrund einiger Tatsachen, auf die im weiteren Verlauf der 
Arbeit noch eingegangen wird, nehme ich an, dass sowohl das Ereignis 
am 25. August als auch die neue Botschaft, die dem Mu�īb 
zugeschrieben wird, eine spätere Erfindung seines Bruders Sā�ī ist, der 
(zusammen mit anderen Muršid-Brüdern) anfangs die Ansprüche 
Mu�ībs auf die spirituelle und politische Führung im Stamm nicht 
anerkannte. Aus dem weiter oben angegebenen Bericht von P. Franke 
lässt sich schließen, dass sich auch der Stamm selbst wegen des 
unerwarteten Auftritts von Mu�īb in der Rolle eines Führers gespalten 
hat. Diese Spaltung lässt auch der Bericht von Nūr al-Mu�ī� vermuten. 
Laut „Lama�āt“ haben seine Rückkehr und sein plötzliches religiöses 
Engagement sogar die Gegner der Gemeinde überrascht: 

 „Er überraschte alle (seine Brüder, seine Freunde und Feinde) mit der 
Organisation der kollektiven Gebete (ma�āmi� a�-�alāt) in den Dörfern, die 
er besuchte, und mit den Versammlungen mit denen, die ihn heimlich in 
seinem Haus in al-�awba oder in Latakia besuchten. In diesen 
Versammlungen wurde Allah gelobpreist. Nach den Versammlungen lenkte er 

                                                           
343 Arnā�ū
 Mu�ammad, al-: A	wā� �alā 
ā�ifa al-muršidiyya. Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/?news=44267 (zuletzt abgerufen 07.02.2013). 
344 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt hawla al-muršidiyya. S. 123. 
345 Insgesamt wurde das Buch innerhalb eines Jahres drei Mal herausgegeben, wobei die 
letzte Version einige Änderungen enthalten soll (so die Auskunft des Dr. Āsif a	-
āli�). 
Mir war aber nur die erste Auflage zugänglich. 
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das Gespräch in die Richtung eines lobenswerten Benehmens und eines 
keuschen Verhaltens. Seine Taten, welche die Anwesenden während dieser 
Versammlungen oder danach sahen, oder seine Worte, welche sie hörten, 
beeinflussten tief ihre Seelen. So, dass diejenigen, die an den kollektiven 
Gebeten oder Versammlungen mit Mu�īb teilnahmen, angefangen haben, 
das, was sie gesehen oder gehört haben, ihren Freunden zu erzählen. Und so 
dauerte es ungefähr einen Monat. 

Und dann hat er in aller Öffentlichkeit seine Botschaft verkündet.346 
Er begann auch manchmal den Anwesenden Gebete, Lobpreisungen und 
Gedichte über ‘die neue Erkenntnis‘ (al-ma�rifa al-�adīda) Allahs und über 
die Erhöhung dank dieser Erkenntnis zu diktieren. Die Anzahl derjenigen, die 
an ihn glaubten (al-mu�minūn bihi), stieg. Seine Brüder aber, und unter 
ihnen auch ich, waren in einer starken Opposition ihm gegenüber. Die 
Gründe dieser Oppo sition bestanden darin, dass einige von seinen Brüdern 
und Freunden ihm noch nicht glaubten. Oder sie waren gegen ihn gestimmt, 
nachdem sie über die neue Botschaft nur gehört hatten, ohne ihn [Mu�īb – 
Aut.] gesehen zu haben. Einige andere waren gegen ihn, weil sie vor der 
Reaktion der Regierung Angst hatten.“ 347 

Allmählich wurde aber Mu�īb zum anerkannten Führer der 
Gemeinschaft. Was seine Rückkehr verursachte und den Erfolg seiner 
Ansprüche ermöglichte, lässt nur Vermutungen nach sich ziehen. Ich 
schließe nicht aus, dass gewisse politische Kräfte, die versuchten mit 
Fāti� und Sā�ī Kontakte aufzunehmen, auch versuchten, Mu�īb al-
Muršid auszunutzen, um ihre Interessen, z.B. ihre Positionen im 
westlichen Syrien durch die Unterstützung  der Ġasāsina zu sichern, 
durchzusetzen. 

Zudem warteten damals die Mitglieder des Stammes auf einen 
Nachfolger Salmāns. 1957, als die Muršidiyya Thema heftiger 
Diskussionen im syrischen Parlament wurde, beschrieb der 
Abgeordnete von Latakia Wahīb al-Ġānim, der mit den Ereignissen in 
der Region noch seit der Zeit Salmāns vertraut war, die Situation unter 
den Anhängern Muršids folgendermaßen:  

 „Nachdem Sulaymān al-Muršid hingerichtet wurde, stellte sich 
heraus, dass einige Leute weiter aufgerufen wurden, ihn anzubeten, und dass 

                                                           
346 Es ist nicht ausgeschlossen, dass an dieser Stelle das Ereigniss gemeint ist, welches die 
Muršiditen heute als ihr einziges religiöses Fest feiern. 
347 Muršid, Nūr al-Mu�ī�al-: Lama�āt. S. 195 -196. 
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Angst und Schrecken weiter über diese einfachen Leute herrschte. Sie hatten 
keinen Mut, seine Göttlichkeit zu verneinen, weil sie glaubten, dass 
Sulaymān al-Muršid in seinem Sohn wiedergeboren wird (sayu�all fi ibnihi), 
und falls sie von ihm abfallen und ihn nicht anerkennen, dann werden sie 
genauso bestraft, wie das erste Mal, als sie seine Göttlichkeit bestritten 
haben.“348 

Diese Aussage stimmt inhaltlich auch mit dem Bericht von P. 
Franke überein, in dem zu lesen ist, dass sich Mu�īb für die Inkarnation 
seines Vaters erklärt habe. Selbst wenn er das nicht gemacht haben 
sollte, ist es sehr wahrscheinlich, dass er im Laufe der Zeit als solche im 
Stamm betrachtet wurde. Dazu hätte auch die Tatsache beitragen 
können, dass Fāti�, der frühere Hoffnungsträger und der älteste Sohn 
Salmāns, zur langjährigen Haft verurteilt und dadurch aus dem Leben 
des Stammes ausgeschlossen worden war. In einer solchen Situation 
konnte Mu�īb als der zweitälteste Sohn seine Ansprüche auf die 
führende Rolle in dem von seinem Vater gegründeten Stamm erheben. 

Über ungefähr ein Jahr im Leben Mu�ībs, von seiner Rückkehr 
zum Stamm al-Ġasāsina bis zu dem Mord an ihm im November 1952, 
ist nicht viel bekannt. Es ist aber anzunehmen, dass er versuchte, seine 
Positionen als Führer weiterhin zu stärken und den infolge der 
Repressionen zerstreuten Stamm wieder zu konsolidieren. Nūr al-Mu�ī� 
berichtet, dass Mu�īb ungefähr siebzig Dörfer (manche davon mehr als 
einmal) bereist habe, wobei er immer von seinem jüngeren Bruder Sā�ī 
begleitet wurde.349 Während dieser Besuche organisierte er kollektive 
Gebete und führte religiöse Gespräche, in denen er Stammesmitglieder 
zum richtigen Leben (sīrat a�-�alā�) aufforderte. Während seiner 
Sitzungen besprach er oft verschiedene Stellen des Korans: 

„Mu�īb hat oft den Anwesenden den Koran vorgelesen. Dabei machte 
er sie auf die Wahrheiten (haqā�iq) aufmerksam, die man nicht bemerkt 
hätte, wenn er sie nicht erklärt hätte. Einmal hat er z.B. „al-Fāti�a“ 
Buchstabe für Buchstabe, Wort für Wort, Satz für Satz aus mehreren 
Perspektiven ausgelegt. Und er zeigte seinen Zuhörern während des 
Gesprächs, wie viele Interpretationen man aus jeder einzelnen Perspektive 

                                                           
348 Al-�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkirāt ma�lis an-nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 
934.  
349 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 214. Fast alle Berichte über Mu�īb in Lama�āt 
werden mit Bezug auf Sā�ī, seltener auf Fāti�, wiedergegeben. 
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ableiten kann, bis ihnen klar wurde, dass diese Interpretationen endlos sind, 
[…]“ 350 

Aufgrund dieses Berichtes, bei dem es sich vermutlich um eine 
bei den Alawiten und anderen „heterodoxen“ Gemeinschaften 
verbreitete spirituelle Deutung des Korans handelt,351 kann mit 
Sicherheit behauptet werden, dass Mu�īb als ein geistlicher Führer des 
Stammes auftrat. 

Es wird auch erwähnt, dass Mu�īb (von seinen Nachfolgern 
begleitet) sehr gerne in einem kleinen Raum aus Lehm (al-ġurfat at-
turābiyya) in einem Ort in der Nähe von al-Ġāb betete. Diese Vorliebe 
wird heutzutage als Symbol der Ablehnung der vergänglichen weltlichen 
Güter und seiner Neigung der Frömmigkeit und der Askese (zuhd) 
interpretiert.352 

Manchmal soll er auch Gebete nur im Kreise seiner engsten 
Anhänger veranstaltet haben: 

„Sā�ī hat mich darauf aufmerksam gemacht, dass Mu�īb diesen 
kleinen Raum aus Lehm im Ackerfeld des Ortes az-Ziyāra – einem kleinen 
Ortes in al-Ġāb – kurz vor seiner Verbergung (ġiyāb) geliebt hat, denselben 
Raum, in dem er zusammen mit einigen anderen Leuten gebetet hat.“353 

Und alle seine Besuche wurden in jedem einzelnen Dorf mit 
großen Feierlichkeiten verbunden: 

„Das Gespräch beschränkte sich nicht ausschließlich auf Gelübde und 
Lobpreisung, sondern in jedem Dorf wurden Spiele organisiert, manchmal 
auch Kampf- und Schießwettbewerbe. Tagsüber waren es Tänze und 
besonders in al-Ġāb. Und die Tänze veranstaltete man nicht in Häusern, 
sondern auf großen Flächen in Dörfern. Männer und Frauen nahmen am 
Dibke-Tanz vor Augen der muršiditischen Gemeinschaft und Nicht-
Muršiditen teil. Dieser Dibke-Tanz dauerte drei bis vier Stunden ohne Pause. 
Es klang al-Ban�īra und alle tanzten zusammen mit Mu�īb. Die Ehen 
wurden dort geschlossen, wo er hinkam und wo er blieb. Das Ganze war die 
Freude über Allah und das Vertrauen in Ihn (kulluhu far�at bi-llah wa ri�ā� 
bihi).“  354   

                                                           
350 Ebd. S. 212. 
351 Auf der nächsten Seite nach diesem Bericht wird Mu�īb mit �Alī b. Abi �ālib 
verglichen, der genauso vielfältig den Koran interpretiert haben sollte.  
352 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 215. 
353 Ebd. S. 215. 
354 Ebd. S. 214-215. 
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Hier ist Mu�īb bereits in der Rolle eines traditionellen 
alawitischen Stammesführers zu sehen, dessen Segen (bzw. 
Genehmigung) für eine Hochzeit fast immer erforderlich war. 

Dabei fängt Mu�īb an, auch sein Leben einzurichten. Nūr al-
Mu�i� berichtet, dass er ein neues Haus für sich im Dorf Muraštī zu 
bauen begann und sich mit einem Mädchen verlobte.355 

Ungefähr nach einem Jahr wird Mu�īb als das Oberhaupt des 
Stammes, auch von den Außenstehenden, angesehen. Als eine indirekte 
Bestätigung dafür kann die Tatsache betrachtet werden, dass er am 1. 
Oktober 1952 unter der Anklage der Aufhetzung der religiösen 
Feindschaft (i�ārat an-na�arāt a
-
ā�ifiyya) verhaftet wurde. Für die 
modernen Muršiditen hat dieses Ereignis eine besondere Bedeutung. 
Nūr al-Mu�ī� al-Muršid schreibt darüber: 

 „Nach seiner Verhaftung wurde das Gefängnis völlig mit 
Möbelstücken ausgestattet. Muršiditen aus verschiedenen Dörfern besuchten 
ihn täglich in Hunderten, um ihren vollen Glauben an ihn (īmān) und ihre 
Liebe zu ihm zu zeigen. Er schien sich darüber zu freuen, obwohl die Gefahr 
immer größer wurde, dass die Regierung gegen ihn noch härter vorgehen wird. 

Die Verderber (al-mufsidūn),356 die Feinde der Botschaft, zeigten ihre 
Schadenfreude gegenüber den Muršiditen. Aber Tausende strömten zum 
Gefängnis und die Schadenfreude endete. Am 5. Oktober wurde er aus dem 
Gefängnis entlassen.“  357  

Heutzutage gilt auch der 5. Oktober in der Gemeinschaft als ein 
Feiertag (munāsaba), ist aber kein religiöses Fest. 

Mit Rücksicht auf weitere Ereignisse lässt sich schließen, dass 
diese Haft tatsächlich die damalige große Popularität Mu�ībs unter den 
Stammesmitgliedern gezeigt hat. Kurz nach der Freilassung hat ihn der 
damalige faktische Staatsoberhaupt Adīb aš-Šīšakli nach Damaskus 
eingeladen. Šīšakli, der in seiner damaligen Konfrontation mit der 
Volkspartei versuchte, möglichst breite Unterstützung im Land zu 
finden, hatte anscheinend vor, im westlichen Syrien auf Mu�īb zu 
setzen. Insgesamt verbrachte Mu�īb einen Monat in Damaskus,358 

                                                           
355 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 216. 
356 Mehr zu dem Begriff: S. 127 der vorliegenden Arbeit.  
357 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 217. 
358 Ebd. S. 197. Auf der Seite 196 erwähnt Nūr al-Mu�i� in einem nicht ganz deutlichen 
Bericht, dass dem Mu�īb der obligatorische Aufenthalt (al-iqāma al-i�bāriyya) in Damaskus 
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während dessen er auch Fāti� im Gefängnis besuchte. Es ist nicht 
auszuschließen, dass Fāti� in dieser Zeit die Ansprüche seines jüngeren 
Bruders auf die führende Rolle in der Gemeinschaft unterstützt hat. 

Nach seiner Rückkehr aus Damaskus mobilisierte Mu�īb am 21. 
und 22. November 1952 die Ġasāsina für einen feierlichen Empfang 
Šīšaklis, der gerade nach Latakia kam. Die Beschreibungen über diesen 
Empfang unterscheiden sich bei den Muršiditen und ihren Gegnern. So 
berichtet beispielsweise Nūr al-Mu�ī�: 

„Ende November hatte Šīšakli vor, Latakia zu besuchen. Nachdem er 
eine neue Partei359 gegründet hatte, standen an der Spitze ihrer Filiale in 
Latakia die feindlichen Familien. Und sie haben von Mu�īb verlangt, am 
Empfang Šīšaklis teilzunehmen. Sie wollten, dass es ein Volksempfang wird. 
Er [Mu�īb - Aut.] gab seine Einwilligung, nachdem einige seiner Brüder 
darauf hingedeutet hatten, dass man in diesem Fall versprochen habe, Fāti� 
aus dem Gefängnis freizulassen. Der Empfang hat stattgefunden. 
Offensichtlich hat dieser Empfang einflussreiche Leute in Latakia entsetzt, 
genauso wie Šīšakli nicht erwartet hat, einen Alawiten [!], der so vom Volk 
geliebt wird, zu sehen.“  360  

Wahīb Ġānim beschreibt in seiner Parlamentsrede das Ereignis 
auf eine andere Art und Weise: 

 „Und unter allen, die versucht haben, ihn [Mu�īb - Aut.] zu 
benutzen, war Adīb aš-Šīšakli, als er 1950361 [an die Macht]kam und 
versuchte, sich auf Mu�īb als eine politische Kraft in der Region zu stützen. 
Als er aber Latakia besuchte, und ihn Mu�īb ibn al-Muršid – der danach 
getötet wurde – mit seiner Gemeinschaft, die kaum dreitausend Mitglieder 
zählte, empfing, und als aš-Šīšakli diese schwarzen Plakate mit der Inschrift 

                                                                                                                           

vorgeschrieben wurde, an einer anderen Stelle des Buches, wo dieselben Ereignisse 
beschrieben werden, sagt er nichts darüber. 
359 Gemeint wird hier die Bewegung für die arabische Befreiung (�arakat at-ta�rīr al-
�arabī), deren Hauptverwaltung in Damaskus  Šīšakli am 25. August 1952 persönlich 
eröffnet hat und welche alle anderen aufgelösten Parteien Syriens ersetzen sollte. Mehr 
dazu: Seale, Patrick:  The Struggle for Syria. A Study of Post-War Arab Politics 1945-1958. S. 
124-126. 
360 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 196-197. 
361 Entweder ein Fehler von Ġānim (bzw. Druckfehler), weil der erste Putsch Šīšaklis 1949 
und der zweite 1951 stattgefunden hat, oder ein Hinweis darauf, dass Šīšakli viel früher, 
als Mu�īb noch in Beirut sein sollte, Kontakte mit Muršiditen aufzunehmen versuchte.  
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„Die Anhänger von Mu�īb al-Muršid begrüßen dich“ sah, hat er verstanden, 
dass die Kooperation mit denen ein Vaterlandsverrat ist“.  362  

Der Mord an Mu�īb, der fünf Tage nach dem Besuch Šīšaklīs in 
Latakia, am 27. November 1952 folgte, ist bei heutigen Muršiditen mit 
Legenden umhüllt, auf die, wie ich mich selbst während meiner 
Feldforschungen überzeugen konnte, ein großer Wert gelegt wird. So 
habe z.B. Mu�īb seinen Tod mehrmals vorhergesagt und sogar den 
Namen seines Mörders genannt.363 

Bekannt ist, dass Mu�īb an diesem Tag im Dorf a	-
ayar in der 
Gegend al-Ġāb war, wo eines der regulären Treffen mit seinen 
Anhängern stattfand. Am selben Tag war in das Dorf eine kleine 
Polizeitruppe364 gekommen, deren Leiter �Abd al-�aqq Ša�āda Mu�īb al-
Muršid erschoss. Ob es ein geplanter Mord im Auftrag Šīšaklīs war, wie 
es die heutige muršiditische Tradition behauptet,365 oder, was viel 
wahrscheinlicher zu sein scheint, das Ganze infolge einer 
Auseinandersetzung zwischen Anhängern Mu�ībs und der Polizei 
passierte,366 wie man das z.B. den Worten von Wahīb Ġānim 
entnehmen kann,367 ist schwer zu sagen. Viel wichtiger ist aber die 
Frage, warum Šīšaklī, der zuerst die Unterstützung der Muršiditen 
suchte und sie bekam, die der Empfang, den ihm die Gemeinschaft 
organisierte, bestätigt, nach seiner Rückkehr nach Damaskus einen der 
zwei Schlüsseloffiziere der damaszenischen Garnison368 nach �awbat 
Burġāl schickt. Eine mögliche Antwort auf diese Frage könnten die 
Memoiren von �Abd al-�aqq Ša�āda geben.369 Die Handschrift dieser 
Memoiren wurde aber offensichtlich aus politischen Gründen nie 
veröffentlicht und blieb auch mir unzugänglich. 

                                                           
362 Al-�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkirāt ma�lis an-nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 
934. 
363 Das wird oft auch in Lama�āt behauptet. Z.B. S. 216, 220 usw. Auch die Auskunft von 
Ā	if a	-
āli�. 
364 Nach anderen Angaben waren es nur drei Polizisten und �Abd al-�aqq Ša�āda. 
365 Eine ausführliche Beschreibung der muršiditischen Version der Ereignisse: Muršid 
Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 220-224.  
366 Dass es zu einer Auseinandersetzung (und sogar zwischen Mu�īb al-Muršid und �Abd 
al-�aqq Ša�āda) gekommen ist, verneint nicht einmal Nūr al-Mu�ī� (Lama�āt. S.223). 
367 Al-�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkirāt ma�lis an-nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 
934. 
368 Seale Patrick:  The Struggle for Syria. A Study of Post-War Arab Politics 1945-1958. S. 144. 
369 Šahāda, �Abd al-�aqq: Mu�akkarāt 	ābi
 sūrī. Nicht veröffentlicht.  
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Daniel Pipes schreibt (leider ohne Quellenangabe) über einen 
Aufstand (uprising), den Mu�īb organisiert habe.370 Im Zusammenhang 
mit einer Art Abkommen, das, wie anzunehmen ist, zu diesem 
Zeitpunkt zwischen Šīšakli und al-Muršid geschlossen wurde, und mit 
Rücksicht auf die damalige innenpolitische Situation in Syrien, scheint 
die Idee eines Aufstandes kaum wahrscheinlich zu sein. Darüber hinaus 
tauchen Pläne oder Versuche eines Aufstandes sonst nirgendwo in 
zeitgenössischen Quellen auf. Es liegt aber die Vermutung nahe, dass  
Šīšakli, der in Mu�īb ursprünglich einen einflussreichen regionalen 
Führer sah, nach seinem Besuch in Latakia seine Meinung tatsächlich 
änderte. Darüber hinaus, laut dem Bericht von Nūr al-Mu�ī�, gehörten 
die führenden Personen seiner neugegründeten Partei in Latakia zu den 
traditionellen Feinden der Muršid-Familie, die eine mögliche 
Verstärkung  der Ġasāsina und ihres Führers befürchteten, und auch 
Šīšakli, der selbst 1946 eine Militäroperation gegen Salmān Muršid 
leitete, beeinflussen konnten. Genauer lässt sich diese Situation anhand 
der mir zugänglichen Quellen leider nicht klären. 

Am Folgetag des Mordes an Mu�īb beschlagnahmte die Polizei 
seine Leiche, und bis heute ist sein Bestattungsort unbekannt.371 Als P. 
Franke Anfang der 1990er Jahre die Muršiditen im westlichen Syrien 
interviewte, wurde ihm 1991 im Dorf Karm al-Ma�	ara die Legende 
überliefert, dass die Leiche Mu�ībs während der Transportierung nach 
Damaskus aus dem Wagen verschwunden wäre.372 

Noch vor seinem Tod (oder „ġiyāb“ nach der muršiditischen 
Terminologie)373 hätte Mu�īb seinen jüngeren Bruder Sā�ī zum 
Nachfolger374 erklärt: 

                                                           
370 Pipes, Daniel: The Alawi Capture Power in Syria in Middle Eastern Studies, 25 (1989), S. 
440.  
371 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 224. 
372 Notizen P. Frankes über die Feldforschungen in Syrien 1990-1991: „…Ein 
Gefängniswagen mit 5 Soldaten kam angefahren, ein �ābi
 (Offizier  - Aut.) und 4 Soldaten, 
der Offizier erschoss Mu�īb und zwei seiner Kameraden ohne dass einer der versammelten AM 
(Muršiditen  - Aut.) einschritt. So hatte es ihnen Mu�īb befohlen. Wunder: aus dem Körper von 
Mu�īb floß kein Blut. Der Leichnam wurde in den Wagen gezogen, da der Befehl der Šīšaklī 
gegeben hatte, hieß: Bringt mir Mu�īb (
ayyib wallā mayyit)! (lebendig oder tot – Aut.)! Der 
Leichnam war, als der Wagen in Damaskus ankam, verschwunden.“ (Interview mit dem 
Muršiditen Ġassān Nā	ir, Dorf Karm al-Ma�	ara). 
373 Interessant ist in diesem Zusammenhang, dass der Tod von Jesus, mit dem Mu�īb oft 
verglichen oder sogar identifiziert wird, in der alawitischen Tradition auch als „ġayba“ 
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„Sā�ī [!] erzählte uns, dass Mu�īb keinen Lohn für all das, was er 
machte, bekommen hat. Er war derjenige, der sehr viel gab. Was aber die 
Führung (az-za�āma) angeht, so sammelte er alle Muršiditen unter seiner 
Fahne und kündigte an, dass ihm nur wenige Tage seines Lebens geblieben 
sind. Und er hat nichts von allem (was er gemacht hat) bekommen. Von all 
diesem Ruhm, den er mit seiner Botschaft (da�wa) verdiente, hatte er nichts. 
[Erst] Nach seinem Weggehen (�ahāb) fing man an, die Verse zu singen, und 
(seine) Worte wurden mündlich überliefert. Er wartete nicht darauf, die 
Spuren  seiner Taten zu sehen, er wurde getötet und übergab alles, was er 
getan hatte, dem Sā�ī. Seinen Nachfolgern teilte er mit, dass Sā�ī der Imam 
ist, der nach ihm die neue Erkenntnis (al-ma�rifa al-�adīda) lehren wird, 
diese Erkenntnis, mit der Mu�īb kam. Einige Tage vor seiner Verbergung 
(ġayba), als er von Sā�ī Abschied nahm, gab er ihm [Sā�ī  - Aut.] keine [!] 
Hinweise (mā aw�āhu bi šay). Er [Mu�īb] wählte ihn [Sā�ī] aufgrund seines 
hohen und kompletten Vertrauens an Sā�īs Taten und aufgrund seiner 
[Sā�īs] Aufrichtigkeit in den Sachen  der Religion.“375 

2.4. Mu�īb und die muršiditischen Glaubenslehren. 

Wie bereits weiter oben geschildert, trat Mu�īb (selbst wenn nicht 
seit dem ersten Tag seiner Rückkehr zum Stamm) als ein religiöser und 
politischer Führer der Ġasāsina auf. Bei den heutigen Muršiditen gilt er 
als Träger einer neuen Botschaft, auf den die ganze religiöse Lehre 
zurückgeführt wird. Wesentlich mehr als das Leben von Salmān werden 
das Leben und die Gestalt von Mu�īb bei den Muršiditen verklärt und 
oft wie solche eines Heiligen dargestellt, was vor allem aus „Lama�āt“ 
hervorgeht: „Die Orte, an denen er [Mu�īb – Aut.] war oder an denen  er 
vorbeikam, füllten sich mit Leben, als ob er das Leben ausstrahlte, wo er blieb 
oder wo er vorbeikam. Und als er nach Damaskus kam, füllten sich die 
Häuser mit Gegenständen und die Gärten mit Vögeln.“376 

                                                                                                                           

(Verbergen) bezeichnet wird: �illī, Mu�ammed b. �Alī al-: Ar-risāla al-masī�iyya in Rasā�il 
al-�ikma al-�alawiyya (2). Beirut 2006., S. 295-296.   
374 Od. al-Qā�im ba�dahu, (Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 248).  Zu den Begriffen al-Qā�im und 
al-Qiyāma und ihrer Entwicklung bei den Muršiditen weiter. 
375 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 213-214. 
376 Muršid,  Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 211. 
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Nach den Aussagen von M. al-Arnā�ū
 sei nicht Mu�īb, sondern 
Sā�ī der eigentliche Gründer der Gemeinschaft gewesen.377 Die Analyse 
der muršiditischen Texte (insbesondere „Lama�āt“) lässt auch 
vermuten, dass der Großteil der mit Mu�īb verbundenen Tradition erst 
später, in der Zeit vom Imam Sā�ī, erarbeitet wurde. Hinweise darauf 
geben einige Passagen aus dem Buch von Nūr al-Mu�ī�, wie z.B. die 
folgende: 

  „Die neue Erkenntnis (al-ma�rifa al-�adīda), mit der Mu�īb 
gekommen war, kam in der Form von Worten, die er unter Muršiditen gesagt 
hat, und von Erzählungen, die er erzählt hat. Und Sā�ī brachte im Laufe von 
sechsundvierzig Jahren diese neue Erkenntnis weiter bei. Er organisierte 
Treffen (nadawāt), dann  Versammlungen (nawādī) und danach eine Schule 
(madrasa), die lange Jahre existierte. Von dieser Erkenntnis haben der 
Großvater, der Sohn und der Enkel getrunken, das heißt, dass der Mu�allim 
drei Generationen gelehrt hat. 

Mu�īb hat die Grundlagen (bunūd) der Erkenntnis (al-ma�rifa) 
gelegt, und Sā�ī hat sie  erweitert und erklärt (!)[…] 

Mu�īb kam mit der neuen Erkenntnis und gab den Muršiditen den 
Hinweis, Sā�ī zu folgen, und sagte, dass er [Sā�ī – Aut.] der Imam und der 
Lehrer (mu�allim) der neuen Erkenntnis ist. Nach der Verbergung (ġiyāb) 
Mu�ībs ist Sā�ī zum Lehrer (mu�allim) und Imam geworden, der diejenigen 
führte, die sich zur neuen Botschaft (ad-da�wa al-�adīda) bekehrt haben.“ 378  

In diesem Abschnitt ist zu sehen, wie die Rolle von Sā�ī in der 
„Erklärung“ und „Erweiterung“ der Botschaft seines jüngeren Bruders, 
der nur die „Grundlagen der neuen Erkenntnis“ gelegt hat, immer 
wieder hervorgehoben wird. 

Ein weiterer Hinweis auf eine spätere Erarbeitung der 
muršiditischen Lehre können die sogenannten Weisheiten (�ikam) 
Mu�ībs sein, die bei den heutigen Muršiditen mit heiligen Geboten 
vergleichbar sind. Nūr al-Mu�ī� erwähnt, dass diese Weisheitssprüche 
erst elf Jahre nach dem Tode Mu�ībs (also 1963) entdeckt wurden.379 
Selbst wenn man die Autorschaft Mu�ībs in diesem Fall nicht 
anzweifeln würde, ist es offensichtlich, dass die von ihm verfassten 
„Weisheiten“ ihre heutige Bedeutung für die Gemeinschaft erst in den 

                                                           
377 Arnā�ū
,  Mu�ammad al-: �A	wā� �alā a
-
ā�ifa al-muršidiyya. Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/index.php/article/40689.html (zuletzt abgerufen 07.02.2013) 
378 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 197.   
379 Muršid Nūr al-Mu�i�: Lama�āt. S. 202. 
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1960er Jahren bekommen haben. Allein die Tatsache, dass sie elf Jahre 
lang vergessen (oder verloren) wurden und erst viel später zufällig 
entdeckt wurden, spricht dafür, dass sie zu Lebzeiten Mu�ībs 
anscheinend kaum als wichtig angesehen wurden. Diese 
Wiesheitssprüche sind dabei mit den �Alī b. Abī �ālib zugeschriebenen 
Weisheiten (�ikam) vergleichbar, die im vierten Teil des Buches „Nah� 
al-balāġa“ angegeben werden.380 

 Darüber hinaus wird Mu�īb bei den heutigen Muršiditen als 
„al-Qā�im al-Maw�ūd“ (der versprochene Qā�im)  bezeichnet, wobei al-
Qā�im derjenige ist, der eine neue Botschaft (bzw. ein neues Gesetz 
(šarī�a)) in die Welt bringt, und damit ein neuer Zyklus (dawr) beginnt. 
Eine solche spätere Umdeutung der Begriffe al-Qā�im und al-Qiyāma, 
die fast allgemein im schiitischen Islam und auch ursprünglich im 
Stamm al-Ġasāsina mit eschatologischen Erwartungen verbunden 
waren, folgt z.B. aus der Behauptung Nūr al-Mu�ī�s, dass Mu�īb seinen 
Bruder Sā�ī für al-Qā�im ba�dahu (al-Qā�im nach ihm) verkündet hat.381 

Während der Diskussionen zur Muršidiyya im syrischen 
Parlament 1957 (fünf Jahre nach dem Tode Mu�ībs!) behauptete aber 
der Abgeordnete Wahīb Ġānim Folgendes:  

„1953 [!] kamen sie [die Söhne Salmāns – Aut.] und versicherten den 
Leuten, dass die Qiyāma am 18. August stattfindet. Als Folge dessen 
verkauften viele ihr ganzes Eigentum und übergaben das Geld der Familie al-
Muršid, damit sie ihnen das Paradies sichert […], aber der Tag der Qiyāma 
wurde von Monat zu Monat, von Jahr zu Jahr immer wieder verschoben.“382 

Daraus lässt sich schließen, dass die Begriffe al-Qiyāma und al-
Qā�im bei den Muršiditen sogar einige Jahre nach dem Tod Mu�ībs 
immer noch mit eschatologischen Erwartungen verbunden waren383 
und erst wesentlich später (anscheinend in den 1960er) von Sā�ī 
umgedeutet wurden. Aufgrund dessen kann man annehmen, dass man 
auch Mu�īb als al-Qā�im nicht zu seinen Lebzeiten, sondern viel später 
angefangen hat zu betrachten. In den Jahren 1951 und 1952 sollte die 
religiöse Lehre im Stamm al-Ġasāsina kaum große Unterschiede vom 

                                                           
380 �Alī b. Abī �ālib: Nah� al-balāġa. Beirut 1993, S.627-681. 
381 Ebd. S. 248. 
382 Al-�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkarāt ma�lis an-nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 
935. 
383 Falls es hier natürlich keine Datumverwechslung gibt, was leider in verschiedenen 
syrischen Quellen oft der Fall ist. 
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Glauben der Alawiten-Nusairier haben. Selbst die nusairitischen Feste, 
die Salmān abgeschafft hat, wurden erneut gefeiert.384 

Auch die religiösen Ideen, mit denen Mu�īb auftrat, hatten kaum 
bedeutende Unterschiede von der klassischen Lehre der Alawiten. Das 
kann man sogar aus dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s (mit Bezug auf Sā�ī) 
schließen, in dem die sogenannten „Lehrsitzungen“ (�alsāt at-ta�līm), 
die Mu�īb organisiert haben soll, beschrieben werden: 

„Diese Sitzungen fingen überwiegend gegen Mitternacht an und 
dauerten meistens bis zum Morgen oder sogar länger. Dabei wurden sie nicht 
nur der Belehrung (ta�līm) gewidmet, sondern die Rede kam gelegentlich 
auch auf die Geschichten über Propheten und Gerechten aus früheren Zeiten. 
(Mu�īb) verlangte von (seinen Hörern), dass sie sich ihm nur aus 
Überzeugung anschließen, oder damit sie mit ihm diskutieren, bis sie zur 
Überzeugung kommen […] Und sie spürten das, was sie über himmlische 

Welten (�awālim samāwiyya) oder verborgenen Taten (af�āl ġaybiyya) hörten 
[…] Sie hatten ein tiefes Gefühl, dass sie zusammen mit allen 
Botschaftsträgern sind, über welche Mu�īb erzählte […] Die Worte Mu�ībs 
erweckten in ihnen ein tiefes Gefühl ihrer Zugehörigkeit zu der Wahrheit (al-
�aqq), immer wenn er über frühere Kuppeln385 (al-qubab as-sābiqa) oder 
frühere Botschaften erzählte […] Über die Engel sagte er Folgendes: wenn sie 
erscheinen, dann verdecken sie die Sachen nicht. Wenn ein Engel vor dir 
steht, dann siehst du eine Person oder einen Gegenstand, die oder der sich 
hinter ihm befindet […] Das Wesen eines Engels ist Licht (kawniyyat al-malāk 

nurāniyya).“  386  
Ohne die Authentizität dieses Berichtes beweisen oder abstreiten 

zu wollen, was angesichts der Abwesenheit alternativer Quellen ohnehin 
fast unmöglich ist, kann man sagen, dass die Inhalte dieser Gespräche 

                                                           
384 Mündliche Mitteilung Nūr al-Mu�ī� Muršids. 
385 Alawitischer Begriff für frühere Zyklen, in denen verschiedene Propheten auftraten. 
Vgl.: A�anī, Sulaymān al-: Kitāb al-bākūra s-sulaymāniyya fī kašf asrār ad-diyāna an-
nu�ayriyya S. 61-62. Bei den klassischen alawitischen Autoren s. z.B.: Ḫa	ībī, al-�usayn b. 
�amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya  in Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (2). Beirut 2006, S. 53 
ff: al-qubba al-hāšimiyya u.a.; �illī, Mu�ammed b. �Alī al-: Kitāb bā
in a�-�alāt li-l-�illī in 
Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (2). Beirut 2006, S. 269: al-qubba al-ibrāhīmiyya, al-qubba al-
mūsawiyya, al-qubba al-mu�ammadiyya. 
386 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 198-200. Vgl. das mit der Passage al- Ḫa	ībīs über 
die Art der Engel: „Die Art der Engel ist Licht und die Art der Menschen ist die des Adam“  
(�ins al-malā�ika nurāniyyūn wa �ins al-bašar ādamiyyūn): Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-
: Ar-risāla ar-rastbāšiyya , S.39. 
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mit den Grundlagen der alawitischen religiösen Lehre übereinstimmen. 
Das gilt auch für die Terminologie, die in dieser Passage benutzt wird. 

Was tatsächlich als eine Innovation bezeichnet werden könnte, 
ist, dass Mu�īb, wie aus dem Bericht Nūr al-Mu�i�s folgt, die religiösen 
Lehren anscheinend allen seinen Anhängern erklärte, was bei den 
traditionellen Alawiten mit ihrer strengen religiösen Struktur und dem 
deswegen beschränkten Zugang zum „esoterischen“ Wissen noch heute 
fast unmöglich zu sein scheint. 

Und obwohl die ganze, heute auf Mu�īb al-Muršid 
zurückgeführte, Lehre in weiten Teilen (oder sogar  vollkommen) in der 
Tat von Sā�ī und erst mehrere Jahre nach seinem Tode erarbeitet 
wurde,387 scheint es trotzdem sinngemäß zu sein, die Teile der Doktrin, 
welche die moderne muršiditische Tradition unmittelbar mit Mu�īb 
identifiziert, auch (vor allem der Einfachheit halber) in dem ihm 
gewidmeten Kapitel mit entsprechenden Kommentaren anzugeben. 

In Lama�āt gibt Nūr al-Mu�ī� sechzehn „Weisheiten“ (�ikam) 
Mu�ībs und ihre Erklärung, die schon von Sā�ī stammt, an.388 Diese 
Weisheitssprüche haben allerdings überwiegend einen ethischen 
Charakter; wie z.B.: „Die Würde des Individuums [ist/besteht] in der 
Schönheit des Kollektivs” (makrumat al-fard fi �amāl al-ma�mu�), „Die 
Würde der Menschen sind die Taten“ (makrumat an-nās al-a�māl) oder 
„Wer sich selbst beherrscht, beherrscht die Welt“ (man a��ara �alā nafsihi 
a��ara �alā al-�ālam), usw.389 

Eine Interessante Ausnahme stellt dabei die „Weisheit“ „ Die 
Annäherung des Todes ist die Genesung der Krankheiten“ (qurb al-a�al šifā� 
al-�ilal) dar, mit ihrer weiteren Auslegung (vermutlich von Sā�ī) „ Der 
Tod ist eine Gnade Allahs, weil er nicht nur die Genesung der körperlichen 
Krankheiten bedeutet, sondern auch die Genesung der seelischen Krankheiten, 
und das ist das Wichtigste, weil der Mensch in einer Hülle (qum�ān) 
wiederholt wird, wobei er alles vergisst, was er in der vorherigen Inkarnation 
(al-�īl)390 getan hat und was mit ihm passiert ist, damit er wie ein leeres Blatt 

                                                           
387 Noch ein Hinweis darauf kann die Tatsache sein, dass selbst im Buche Nūr al-Mu�ī�s 
die direkt auf Mu�īb zurückgeführten Aussagen fast immer mit Erläuterungen Sā�īs 
angegeben werden. 
388 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 202-205. 
389 Anhang XI. 
390 Vgl. das Wort mit der Bezeichnung der Seelenwanderung bei der heutigen Alawiten in 
Hatay (die Türkei)  -  „ta�yīl“, wobei mit „�īl“ der einzelne Zyklus der Wiedergeburt 
bezeichnet wird. Vgl.: „Das überaus wichtige Wort für Wiedergeburt (Ta�yīl) kommt in der 



124 
 

zurückkehrt, auf welchem alles neu geschrieben wird. Oder er kommt in das 
Reich (al-malkūt), wo das Leben das Leben ist, und wo das Gedächtnis zu 
ihm zurückkehrt“391.  

Eine solche Interpretation des Todes als Befreiung hat zweifellos 
ihre Wurzeln in der alawitischen Idee der Seelenwanderung (was auch 
die Terminologie bestätigt), die ihrerseits auf die gnostische Lehre über 
die Befreiung des Geistes vom Körper zurückgeführt werden kann. Die 
Idee der Seelenwanderung spielt sowohl bei den Alawiten, als auch bei 
den Muršiditen eine ausgesprochen wichtige Rolle.392 Die 
Wahrnehmung des Todes ist dabei sehr verschieden: bei den heutigen 
Muršiditen ist der Tod kein Anlasses zur Trauer (�uzn), wie er bei den 
Alawiten der Fall ist,393 sondern ist tatsächlich eine Art Fest (�afla), das 
aber auf keinen Fall ein Trauerfest ist. Eine solche Wahrnehmung 
wurde vermutlich schon von Sā�ī institutionalisiert: die Gedichte, die 
während einer solchen Zeremonie vorgelesen werden, stammen 
nämlich aus seiner Feder. 

Im Kapitel „der Arzt“ (a
-
abīb)394 werden die 
Anweisungen/Ratschläge (na�a�i�) Mu�ībs angeführt, die einen rein 
ethischen Inhalt haben und mit den Vorschriften eines Arztes 
verglichen werden, der die Krankheiten noch vor ihrem Antreten 
verhindern kann. Es wird empfohlen, Ausschweifung (in Reden, 
Gedanken und Taten) zu vermeiden, immer ehrlich zu sein und dem 
Wege der Wahrheit (al-�aqq) zu folgen, niemanden zu beneiden, nicht 
geizig zu sein, sich vor niemandem außer Gott zu beugen, nicht zu 
weinen und seine Beschwerden nur Gott anzuvertrauen und keine 
Angst vor dem Tod zu haben, da „die andere Welt (dunyā al-āḫira) besser 

                                                                                                                           

Literatur überhaupt nicht vor. Dort wird Tanāsux oder Taqammu� verwendet.  Der einzelne 
Zyklus der Wiedergeburt (�īl), wird in der Literatur Takrīr genannt. Man hat den Eindruck, als 
ob die Nu�ayrier in ihrer Büchern den Sunniten etwas entgegengekommen sind“:  Arnold, 
Werner: Die Nusairier und ihre Rituale in Migration und Ritualtransfer in: Religiöse Praxis der 
Aleviten, Jesiden und Nusairier zwischen Vorderem Orient und Westeuropa. Frankfurt am 
Main. 2005, S. 307-308. 
391 Muršid Nūr al-Mu�i�: Lama�āt. S. 204. 
392 Zur Idee der Seelenwanderung bei den modernen Alawiten u.a. mit Bezug auf den 
Koran: Ibrāhīm, �Alī �Azīz al-: Al-�alawiyyūn bayna al-ġuluww wa al-falsafa wa at-ta�awwuf 
wa at-tašayyu�. Beirut 1995, S. 141-151. 
393 Vgl.: Prager, Laila: Die „Gemeinschaft des Hauses“. Berlin 2010. S. 107-109. 
394 Muršid Nūr al-Mu�i�: Lama�āt. S. 206-210. 
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als diese für einen Rechtgläubigen (mu�min) ist“.395 Die Anweisungen 
werden ebenso mit den Kommentaren Sā�īs versehen: 

„Salmān war der erste, der Mu�īb mit dem Beinamen „a
-
abīb“ (der 
Arzt) genannt hat, und die Leute haben gedacht, dass Mu�īb, der damals 
noch klein war, Medizin studieren und Arzt werden  wird. 

Sā�ī hat jedoch die Anweisungen Mu�ībs mit dem Rezept eines Arztes 
(wa�fat at-tabib) verglichen, weil Mu�īb der Arzt ist. Von ihm (Sā�ī – Aut.) 
habe ich (Nūr al-Mu	ī� - Aut.) gelernt, dass sich der geistliche Genuss des 
Menschen (la��at al-insān ar-rū�iyya) in der Erkenntnis Allahs (ma�rifat 
allāh) ausdrückt und manifestiert (tatama��al wa tata�alla). Diese 
Erkenntnis enthält in sich die Genesung des menschlichen Geistes (rū� al-

insān), und der Wille zu ihrer [der Erkenntnis] Wahrheit wird in den 
Anweisungen ausgedrückt, die er (Mu�īb – Aut.) hinterlassen hat und die in 
sich die Genesung der menschlichen Seele (an-nafs al-insāniyya) enthalten. 
Die Genesung des menschlichen Geistes (šifa� rū� al-insān) ist in der 
Erkenntnis Gottes und in sinnlicher Wahrnehmung Seiner Existenz 
(tanaššuq aš-šu�ūr bi wu�ūdihi), die Genesung der menschlichen Seele 
(šifa�nafs al-insān) ist jedoch im festen Willen, dem richtigen Weg zu folgen 
(bi ittiba� al-hudā), das Bösen von der Seele zu beseitigen und das Gute zu 
vermehren.“396 

Dieses Zitat ist aus zwei Gründen sehr interessant. Erstens 
bestätigt es die bereits mehrmals erwähnte Rolle Sā�īs in der 
Erarbeitung der muršiditischen Lehre. Und zweitens unterscheidet hier 
Nūr al-Mu�i� zum ersten Mal in seinem Buch zwischen der Seele (nafs) 
und dem Geist (rū�), was mit der von H. Jonas dargelegten gnostischen 
Anthropologie übereinstimmt397 und ein Hinweis auf die 
Wiederbelebung einiger in der alawitischen Religion beibehaltenen, 
aber nicht ausgeprägten Elemente der vorislamischen gnostischen 
Glaubenslehren sein kann. 

                                                           
395 Ebd. S. 206. 
396 Ebd.  
397 Jonas Hans: Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes. Frankfurt am Main/Leipzig 1999. 
S. 71 Vgl.  es und die weiteren muršiditischen Passagen, wo der Begriff nafs auftaucht, 
auch mit dem sufischen Begriff nafs, der eine „niedere Seele“ bedeutete, der Kampf mit 
welcher als „der Größere Heilige Krieg“ bezeichnet wird: Schimmel, Annemarie: Mystische 
Dimensionen des Islam. Köln 1985, S. 166-172.  
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2.5. Die auf Mu�īb zurückgeführte Lehre in „Lama�āt �awla al-

muršidiyya“. 

Weitere Auszüge, in denen die auf Mu�īb zurückgeführte „neue 
Erkenntnis“ zum Teil systematisch zusammengefasst ist, stammen 
auch aus „Lama�āt“, aus dem Kapitel „Wam	a min al-ma�rifa al-�adīda“ 
(Funken der neuen Erkenntnis), das von Nūr al-Mu�i� gleich nach dem 
Teil, der sich mit Mu�ībs Leben und Tod befasst, chronologisch 
eingeordnet ist.398 

Diese Passagen sind strukturell, philologisch und inhaltlich mit 
den klassischen heiligen Texten der Alawiten sehr gut vergleichbar, wie 
z.B. mit dem „Kitāb al-usus“ (Das Buch der Grundlagen), wenn es um 
„die Erkenntnis“ (al-ma�rifa) geht,399 oder mit einigen Kapiteln von „Ar-
risāla ar-rastbāšiyya“400 an den Stellen, an denen verschiedene 
Lichtwelten (al-akwān an-nūrāniyya) beschrieben werden.401 Man kann 
sogar sagen, dass diese Passagen eine (zu Teilen simplifizierte) 
Paraphrasierung der in den alawitischen Texten dargelegten 
Glaubenslehren sind.402 Während aber die Alawiten den Begriff 
„Erkenntnis“ (al-ma�rifa) benutzen, verwenden die Muršiditen 
stattdessen den Begriff „neue Erkenntnis“ (al-ma�rifa al-�adīda). Dass 
der Begriff „die neue Erkenntnis“ (al-ma�rifa al-�adīda), mit dem sich die 
Muršiditen von den Alawiten abgegrenzt haben,403 schon aus den Zeiten 
von Mu�īb stammt, scheint unwahrscheinlich zu sein. Die Passagen 
selbst können aber tatsächlich auf ihn zurückgeführt werden. Im 
Grunde genommen widersprechen sie nicht den klassischen 

                                                           
398 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 225-241. 
399 Im Grunde genommen wird die Bedeutung der Erkenntnis (al-ma�rifa) in mehreren 
klassischen alawitischen Texten betont. Al-Ḫa	ībī bezeichnet sie als „das Paradies“ (ma�rifa 
hiya al-�anna): Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya, S. 68. In „Kitāb al-
usus“ ist aber die Erkenntnis und vor allem „die Erkenntnis des Schöpfers“ (ma�rifat al-
ḫāliq) eines der Hauptthemen überhaupt.  
400 Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya. S. 15-96. 
401 Vgl. z.B. mit dem Kapitel „Die Erscheinungen in den Welten“ (�uhūrāt fī al-akwān) in: 
Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya  in Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya 
(2). Beirut 2006, S.43-46. 
402 Kitāb al-usus in Kutub al-�alawiyyin al-muqaddasa. Beirut 2008. S. 45-139. S. auch die 
Analyse von  Kitāb al-usus in: Bar-Asher, Meir; Kofsky, Aryeh: The Nusairy-Alawi Religion. 
S. 43-74. 
403 Hier lassen sich wiederum Parallelen mit Ismailiten-Nizariten ziehen, als Hasan durch 
„die neue Botschaft“ (ad-da�wa al-�adīda) seine Anhänger von den Ismailiten in Kairo und 
ihrer Botschaft (ad-da�wa) abgegrenzt hat. Daftary, Farhad: The Ismā�īlīs: their history and 
doctrines.  Cambrige 1995, S. 325. 
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alawitischen Texten, mit denen Mu�īb als Sohn einer geistlichen 
Familie ziemlich gut vertraut sein konnte. 

Die Vollkommenheit des menschlichen Verstandes liegt in der 
Erkenntnis Gottes (S.225). 

„Mu�īb hat uns gelehrt, dass die Erkenntnis Gottes die Voraussetzung 
der Vollkommenheit des menschlichen Verstandes ist […]. 

Gott ist die Ewigkeit, Seine Natur ist verborgen (ġaybiyya), sie ist 
unerkennbar und unaussprechbar, Er hat uns aber ein Zeichen (einen 
Hinweis) für die Erkenntnis gegeben, und das ist seine Gnade. Hätte Er das 
nicht gewünscht, dann hätte es kein Zeichen gegeben. Das Zeichen ist der 

Name Gottes, und nachdem Er es gegeben hat, ist es uns, den gesamten 
Kreaturen, möglich geworden, die schöpferischen Taten Gott zuzuschreiben, 
und so haben wir den Namen für Den, Der über allen Sinnen und Namen 
(huwa fawqa al-ma�ānī wa al-asmā�) ist. Und wegen des Namens ist bei uns 
die Illusion seiner Gestalt entstanden, oder in der Phantasie begann man sich 
Ihn aufgrund dieses Zeichens vorzustellen und zu denken, dass sie Ihn kennt. 
Und das ist die höchste Gnade, weil es uns ermöglicht hat, über Ihn zu 
sprechen, Ihn anzubeten und in Seinem Namen zu lobpreisen. Das heißt, 
dass eine Verbindung zwischen Ihm und uns entstanden ist und wir imstande 
sind, mit Ihm mit einem Faden verbunden zu sein. Hätte Er uns kein 
Zeichen gegeben, dann hätten weder wir, noch die höchsten Engel kein 
einziges Wort über Ihn sagen können. Das aber, was die Kreaturen sich über 
Ihn vorstellen, ist nicht Er, sondern nur eine Seite Seiner großen Gnade und 
Seiner Weisheit.“404  

 Bei der Analyse dieser Passage fallen terminologische Parallelen 
mit der religiösen Vorstellungen der Alawiten (und insbesondere der 
Alawiten-Ġaybiten) auf: die göttliche Natur ist verborgen (ġaybiyya), ein 
Zeichen (ein Hinweis), das sie zu erkennen ermöglicht ist aber der 
Name (ism).405 Dabei wird die Erkenntnis Gottes, genauso, wie in „Kitāb 
al-usus“, als Voraussetzung für die Vollkommenheit des menschlichen 
Verstandes bezeichnet. Dies kann als Nachklang der vorislamischen 
gnostischen Lehren interpretiert werden. So schreibt H. Jonas darüber: 

                                                           
404 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 225. Vlg. diese Passage mit dem Abschnitt „Das 
Wort über die Eigenschaften Gottes“ (al-qawl fī �ifāt Allah) in: Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān 
al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya, S. 102-104. 
405 Vgl. mit der alawitischen Dreifaltigkeit und der Rolle des Namens (ism) dabei: Halm, 
Heinz: Die islamische Gnosis, S. 300-303 und  Bar-Asher, Meir, Kofsky, Aryeh: The Nusairy-
Alawi Religion, S.99-109. 
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„Die Betonung der Erkenntnis als Mittel zur Erlösung, ja sogar als Form der 
Erlösung selbst, und der Anspruch, diese Erkenntnis in der eigenen 
ausgearbeiteten Lehre zu besitzen, sind gemeinsame Züge der zahlreichen 
Sekten, in denen sich die gnostische Bewegung historisch ausprägte.“ 406 
Weiterhin schreibt er: „“Wissen“ und „Erkenntnis“ sind an sich rein 
formale Begriffe, die nicht konkret beschreiben, was gewusst oder erkannt 
werden soll; auch die psychologische Gestalt und die subjektive Bedeutung des 
Wissensbesitzers sowie die Wege, auf denen es erworben wird, werden dadurch 
nicht bestimmt […] Im gnostischen Kontext jedoch hat „Wissen“ eine 
entschieden religiöse oder übernatürliche Bedeutung und bezieht sich auf 
Gegenstände, die wir heute als solche des Glaubens, nicht der Vernunft 
bezeichnen würden.“407 

Dabei hat H. Halm die Alawiten als eine der zwei (neben Ahl-e 
�aqq) gnostisch-islamischen Gemeinschaften bezeichnet, die bis zur 
Gegenwart überlebt haben.408 

  Das Leben und die Rettung (S.225-229). 
„Mu�īb hat uns gelehrt, dass das Leben der Befehl des Schöpfers ist. 

Die Großen  (al-�uzamā�) kommen nach oben und die Schwachen werden 
weggeworfen. Er hat uns gelehrt, dass es [das Leben] wie ein Spiegel ist, der die 
Göttliche Weisheit von allen ihren Seiten wiederspiegelt. Er hat uns gelehrt, 
dass die Größe (al-�azama) im Glauben (al-īmān), in der Reinheit (a
-
ahr) 
und in der Lauterkeit (a�-�afā�) ist.“409 

Das „keusche und reine“ Leben, das in diesem Abschnitt 
beschrieben wird, unterscheidet sich kaum von dem, was in vielen 
anderen Religionen zu finden ist. Interessant ist hier allerdings die 
Symbolik des Spiegels, die immer wieder wiederholt wird und an 
sufische Vorstellungen erinnert. Das Leben sei der Spiegel, der „das 
Licht der Weisheit zurückstrahlt, wobei die Weisheit die Essenz (�awhar) des 
Lebens ist“410. 

Interessant ist in diesem Abschnitt auch die Betonung des freien 
Willens und der freien Wahl bei den Muršiditen: 

                                                           
406 Jonas Hans: Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes. S.56. 
407 Ebd. S.59, Dazu auch z.B. der Abschnitt „Die Erkenntnis als Rettung für die Seele“: 
Authentikos Logos in Nag Hammadi Deutsch,  S. 346.  
408 Halm, Heiz: Die Schia. Darmstadt 1988, S. 189. 
409 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 225. 
410 Vgl. Schimmel, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. S. 531. 
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 „Und das Leben ist nur für denjenigen, der es will und zwar mit der 
kompletten Freiheit […] Und wenn man die Führung seines Schöpfers 
ablehnt, schweift man auf den Weg des Niedergangs und des Verderbens. Und 
der Schöpfer hat dem Menschen die Fähigkeit gegeben, die Wahl zu treffen 
(qudrat al-iḫtiyār), und das ist die Seele (nafs), und die menschliche Seele 
besitzt den Willen (irāda), weil sie Bewusstsein (wa�y) hat“. Weiterhin 
schreibt er: „Und dem Befehl des Schöpfers zu folgen wird nicht durch 
Gewalt, sondern durch die freie Wahl und Überzeugung verwirklicht.“411 

Obwohl das Thema der göttlichen Prädestination von Nūr al-
Mu�ī� manchmal berührt wird, wie es z.B. mit dem vorhergesagten 
Mord an Mu�īb der Fall ist, scheint die Idee des freien Willens und der 
freien Wahl einer der Zentralpunkte der muršiditischen Lehre und 
Ethik zu sein. Das stellt einen wesentlichen Unterschied der Muršidiyya 
zum orthodoxen sunnitischen Islam dar, in dem der Determinismus, 
zwar von al-Ġazāli etwas gemildert, einen bedeutenden Platz in der 
religiösen Dogmatik einnimmt. Die Wurzeln der muršiditischen Idee 
des freien Willens haben ihren Ursprung vermutlich in der schiitisch-
alawitischen Tradition.412 Als Beispiel kann hier der moderne 
alawitische Scheich �Alī �Azīz al-Ibrāhīm angeführt werden, der in 
seinem 1995 veröffentlichten Werk die Idee der freien Wahl und des 
freien Willens unter anderem mit Bezug auf al-Makzūn as-Sin�ārī 
begründet und verteidigt.413 

Niederlassung (nuzūl) der Geister (al-arwā�) im Menschen (S. 229-
230). 

 „Mu�īb hat uns bekannt gemacht, dass die Geister (al-arwā�) am 
Anfang rein (
āhira) waren, und dann hat der Schöpfer sie in den Menschen 
niedergelassen und sie in ihm verborgen (kammana), sodass der Geist das 
Gewissen (a	-	amīr) ist, und dass die Angst des Menschen vor seinem 
Gewissen der Anfang des Weges zur Lauterkeit (�afā�) ist. Einige Geister 
haben aber begonnen, die Begierden des Körpers zu haben, und so ist das 
reine Gewissen gestorben, welches in diesem Menschen verborgen wurde. Seine 

                                                           
411 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 226. 
412 Z.B.: Petruševskij I.P: Islam v Irane v VII-XV vekah. St. Petersburg 2007, S.227:  „Die 
Hauptideen der Mu�taziliten – die Verneinung des Anthropomorphismus, die Lehre über 
die Erschaffung des Korans, Indeterminismus (die Lehre über den freien Willen) – wurden von 
schiitischen Theologen (insbesondere von den Zayditen)  ziemlich früh angeeignet und von 
ihnen im Iran eingeführt.“ 
413 Ibrāhīm, �Alī �Azīz al-: Al-�alawiyyūn bayna al-ġuluww wa al-falsafa wa at-ta�awwuf wa at-
tašayyu�. S. 105-110. 
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Seele hat sich in eine bösartige Seele nach dem Tode seines Gewissens 
verwandelt. Sā�ī hat in diesem Zusammenhang gesagt: ‘Wir verstehen, dass 
der Geist das Gewissen ist, und dass das Gewissen das ist, was der Mensch 
vom Geist hat. Und zum ersten Mal ist derjenige gekommen, der bekannt 
gemacht hat, was der Geist ist und welche Bedeutung er für den Menschen 
hat‘. Damit meinte er, dass Mu�īb der erste war, der uns die Lehre über den 
Geist beigebracht hat. 

Und ich habe folgendes aus der Erklärung des Lehrers (mu�allim)414 
in diesem Zusammenhang verstanden: 

Der Geist wurde ohne Mängel erschaffen, er ist der echte Mensch (al-
insān a�-sa�ī�), der Körper ist jedoch mit Mängeln erschaffen. Der Geist 
wurde in den Körper niedergelassen, damit er kämpft, damit er das alles 
benutzt, probiert und lernt, was der Schöpfer in ihm von Fähigkeit (qudra) 
und Reinheit (
uhr) gespeichert hat. 

 So verläuft dieser Kampf innerhalb des Menschen, indem sein Geist 
den Körper betritt und dann sich in verschiedenen Hüllen (tikrār al-qum�ān) 
wiederholt.“415 

Die hier auf Mu�īb zurückgeführte Lehre über die Niederlassung 
(nuzūl) der Geister in menschlichen Körpern ist zweifellos eine 
modifizierte Version des gnostisch-alawitischen Mythos, den z.B. 
Sulaymān al-A�anī im Kapitel „al-Hib
a“ (Der Fall) anführt,416 und der 
von H. Halm,417 M. Bar-Asher und A. Kofsky analysiert wurde.418 

Des Weiteren tauchen in den auf Mu�īb zurückgeführten 
Sprüchen die Spuren der alawitischen Idee über die zyklische 
Wiederholung der Geschichte auf: „Die göttliche Weisheit kommt in jedem 
Zyklus (dawr) in Form von Religionen und Botschaften, um das Gewissen 
(a	-	amīr) ihm selbst beizubringen und in diesem harten Kampf zu 
helfen.“419 

Die Einflüsse der  der gnostischen Anthropologie sind auch zu 
sehen: 

                                                           
414 D.h. Sā�ī. 
415 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 229. 
416 A�anī, Sulaymān al-: Kitāb al-bākūra s-sulaymāniyya fī kašf asrār ad-diyāna an-nu�ayriyya.  
S. 60-62. 
417 Halm, Heinz: Die islamische Gnosis. S. 298-300. 
418 Bar-Asher Meir, Kofsky Aryeh: The Nusairy-Alawi Religion. S. 75-77. 
419 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 230. 
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„Nach der Neiderlassung des Geistes (rū�) haben sich viele Menschen 
in dieser Welt zum Vergessen (nisyān) des verborgenen Gewissens hingeneigt, 
indem sich die Begierden ihres Körpers (�asad) und ihrer Seele (nafs) 
vergrößerten. […]Und einige Geister fanden an Begierden der Seele und des 
Körpers Gefallen, ließen ihre Besitzer der Unzucht, der Ausschweifung, der 
Libertinage und dem Unglauben nachgeben und  verwandelten sich in 
bösartige Geister.“420 

 Die Parallelen zu den Gnostikern lassen sich hier kaum 
vermeiden: „Der Mensch, der Hauptzweck dieser riesigen Veranstaltungen, 
besteht aus Fleisch, Seele und Geist“, wobei nur „der Geist, ‘Pneuma‘ oder 
auch ‘Funken‘ genannt, ein Teil der göttlichen Substanz von außerhalb ist, 
der in die Welt gefallen ist“421. Der Unterschied (auch terminologisch) 
zwischen dem Geist (ru�), der Seele (nafs) und dem Körper (�asad) ist 
auch im klassischen alawitischen Werk „Ar-risāla ar-rastbāšiyya” von al-
Ḫa	ībī nachvollziehbar.422 Darüber hinaus ist auch der Begriff 
„Vergessen“ (nisyān) bei al-Ḫa	ībī zu finden.423 Dieser Begriff ist auch 
gnostischen Ursprungs und bedeutete  bei den Gnostikern das 
Vergessen Gottes, der göttlichen Erkenntnis, des Geistes und seiner 
Bestimmung.424 

Ein Muršidit soll kein asketisches, wie vermutet werden könnte 
und wie dies in vielen gnostischen Gemeinden der Fall war, sondern ein 
schlichtes Leben führen:  

„Mu�īb hat uns nicht dazu aufgefordert, körperliche oder seelische 
Lüste vollkommen zu vermeiden, sondern hat uns dazu aufgefordert, die 
Hitze der Lüste zu lindern, die ihren Besitzer zu bösen Taten (aš-šurūr) 

                                                           
420 Ebd. 
421 Jonas, Hans: Gnosis… S.71. Zur gnostischen Anthropologie unmittelbar in gnostischen 
Texten: z.B. Abschnitte über die erste und die zweite Schöpfung des Adam: Das 
Apokryphon des Johannes in Nag Hammadi Deutsch, S. 97-105 
422 Im Abschnitt über die Seelenwanderung und ihre Arten handelt es sich bei al-Ḫa	ībī 
um die Seele (nafs): Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya, S. 63-65; im 
Abschnitt über den  Eingang in die „Quelle des Lebens“ (�ayn al-�ayāt) ist es schon der 
Geist (rū�), der nach dem Tode eines Rechtsgläubigen von Engeln empfangen und in 
„�Ayn al-�ayāt“ gebracht wird: Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya, 
S.139-140.  
423 Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya, S. 68. 
424 Jonas , Hans: Gnosis…S. 96 ff.  Zum Begriff “Vergessen” unmittelbar in gnostischen 
Texten z.B.: Evangelium Veritas in Nag Hammadi Deutsch, S. 20. 
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führen, und der Stimme des Gewissens (�awt al-	amīr) zuzuhören, damit 
wir ‘die geistliche Freude‘  (al-la��at ar-rū�iyya) erreichen können.“425 

Die Botschaften (ar-risalāt) und die Einschätzung (at-taqdīr) [des 
Menschen und seiner Taten] (S. 230-232). 

“Die göttliche Weisheit hat festgelegt, dass Gesandte und Propheten in 
diese Welt mit Büchern kommen, welche die Führung (al-hidāya) und die 
Wahrheit (al-�aqq) enthalten. Der Gott bestraft nicht die Taten der 
Menschen, solange Er ihnen keine Führung und kein Licht geschickt hat. Und 
mit diesen Gesandten kommt die Einschätzung (taqdīr) des Geschehens und 
der Taten. Das heißt, erst nach dem Entstehen der Führung (qiyām al-
hidāya) wird jede Person aufgrund dieser Führung  eingeschätzt.“426 

In diesem Abschnitt sind bereits die ersten Schritte zur späteren 
Umdeutung des Begriffes al-Qa�im zu sehen. Al-Qa�im wird allmählich 
nicht mit dem Messias und dem Jüngsten Gericht identifiziert, sondern 
mit dem, der eine neue Führung (al-hidāya) oder ein neues Gesetz 
(šarī�a) etabliert (ar. yaqūm). Noch einmal berührt Nūr al-Mu�i� das 
Thema der Seelenwanderung, das einen sehr wichtigen Platz in der 
muršiditischen Lehre einnimmt. In diesen Passagen sind auch die 
gnostischen Parallelen sichtbar: Die Seelenwanderung, oder die 
Wiederholung des Menschen in verschiedenen Hüllen (qum�ān), trägt 
zu seiner Vervollkommnung bei. In  jedem neuen Zyklus  der 
Wiedergeburt muss der Mensch auf eine höhere Stufe steigen, bis er zu 
einem reinen Geist (rū� 
āhir), einem freien Wesen (kā�in �urr), wird 
und ins Reich seines Herrn steigt (ya��ad ilā malkūt rabbihi). Das 
passiert, wenn der Mensch tief in seinem Inneren (fi sarīratihi) eines 
von den Himmelswesen (min ahli as-samā�) wird.427 

Des Weiteren erwähnt Nūr al-Mu�i� (mit Bezug auf Mu�īb) die 
Erscheinung verschiedener Botschaften in verschiedenen Perioden der 
Weltgeschichte, die ebenso mit der zyklischen Entwicklung der 
Geschichte in den alawitischen Quellen vergleichbar ist: 

 „Die Botschaft (risāla) ist nämlich das, was immer die Welt in 
verschiedenen Ländern in ihrer alten und neuen Geschichte negativ oder 
positiv beeinflusst hat. In den alten Zeiten der Erde waren es Botschaften, die 
in China, in Indien, im Lande der Türken, im Lande der Schwarzen (zin�), 

                                                           
425 Muršid Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 230. 
426 Ebd. 
427 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S. 231.  
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in Sind, bei Persern und bei Kurden erschienen. Aber die neuen Botschaften 
sind eine Reihe von Botschaften bei dem Volke der Söhne Israels (fi ša�b banī 
isrā�īl), von Ibrāhīm bis �Īsā, und bis zu der arabischen Botschaft (ar-risāla 
al-�arabiyya) […]. Was die Gesandten (rusul) anbetrifft, die mit den 
Botschaften gekommen sind, so hat uns Mu�īb gelehrt, dass Gott sie gereinigt 
hat (
ahharahum) und sie von der Faulheit (�a�z al-kasl) befreit hat.“428 

Die Faulheit und die bösen Taten (al-kasl wa aš-šurūr) (S. 232-233). 
Interessant ist die große Aufmerksamkeit, die in der 

muršiditischen Lehre der negativen Wirkung der Faulheit (kasl) 
geschenkt wird. Die Faulheit (kasl) wird als Ursprung der Unfähigkeit 
(der Kraftlosigkeit) (�a�z) bezeichnet und aus zwei Perspektiven, der 
religiösen und der weltlichen, betrachtet. Die Faulheit äußere sich im 
Bezug auf die Religion in der Vernachlässigung der religiösen Pflichten, 
wie z. B. des Gebetes (�alāt). Die Interpretation der Faulheit im 
weltlichen Leben ist dabei viel interessanter und erinnert eher an 
christlich-protestantische, als an muslimische Auffassungen: 

 „Einige Leute waren in ihrer Arbeit (�amal) faul, und später 
vergrößerte sich ihre Faulheit dermaßen, dass sie unfähig zur Arbeit geworden 
und in Not geraten sind. Sie erzürnen wegen der Lage, in welche ihre Faulheit 
sie gebracht hat. Und um sich zu rechtfertigen, tadeln sie Gott, der sie nicht 
ernährt, und das Schicksal, das ihnen nicht hilft, und sie tadeln auch die 
grausame Gesellschaft, aber sie tadeln nicht sich selbst […]. Dieses Gefühl 
stößt sie zu Neid (�asad) und Hass (�iqd). So erreichen sie mit dieser 
Kraftlosigkeit wegen der Faulheit (�a�z al-kasl) die Stufe, wenn sie Gott und 
die Gesellschaft hassen.“429 

Eine solche Einstellung kann sicherlich als Folge der bereits 
erwähnten Idee des freien Willens und der freien Wahl entstanden sein. 
Tatsächlich lassen sich hier aber zudem christliche (bzw. christlich-
protestantische) Einflusse vermuten. Es ist bekannt, dass die beiden 
älteren Söhne Salmāns (Mu�īb und Sā�ī) als Kinder die jesuitische 
Schule besuchten, wobei Mu�īb seine Ausbildung am College bei der 
Amerikanischen Universität in Beirut fortsetzte. Der Rückblick auf die 
Geschichte dieser Hochschule zeigt, dass sie 1866 von dem 
amerikanischen Missionar Daniel Bliss als the Syrian Protestant College 
gegründet und erst 1920 in the American University of Beirut umbenannt 

                                                           
428 Ebd. 
429 Ebd. S. 233. 
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wurde.430 Trotz der jetzigen säkularen Positionierung der Universität, 
kann angenommen werden, dass sie im 19. Jahrhundert sowie in der 
ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts unter anderem das Ziel verfolgte, die 
christlich-protestantischen Ideen in der Region zu verbreiten. Dasselbe 
Ziel hatten auch die christlich-protestantischen Missionen, die in dieser 
Periode im westlichen Syrien verbreitet und besonders aktiv unter den 
Alawiten waren. 

Unsere Welt und ihr Aufbau als Beweis der Macht Gottes (S. 233-
237).  

Hier wiederholt Nūr al-Mu�i� ein weiteres Mal die (vermutlich 
aus den Glaubenslehren der Alawiten-Ġaybiten stammende und mit 
den sufischen Vorstellungen übereinstimmende) Idee Gottes als einen 
verborgenen Schöpfer, den man in seiner Schöpfung (der Welt, Sterne 
und Planeten) sieht. 

Die Taten sind der Spiegel der Seele (S. 237-238). 
Laut einer Aussage, die in der Muršidiyya-Gemeinschaft auf 

Mu�īb zurückgeführt wird, schätzt Gott nicht die Absichten des 
Menschen, sondern seine Taten ein, weil auf eine gute sowie auf eine 
schlechte Absicht verzichtet werden kann, und nur die Tat „der Spiegel 
der Seele (mir�āt an-nafs) ist.“431 

Die Reue (at-tawba) und die Vergebung (al-ġufrān) (S. 238-239). 
Wie bereits in der ursprünglichen Botschaft von Salmān al-

Muršid spielen die Reue (at-tawba) und die (göttliche) Vergebung (al-
ġufrān) eine wesentliche Rolle bei den Muršiditen: 

 „Mu�īb hat uns gelehrt, dass Gott denjenigen, die bereut haben, 
vergibt und dass eine Vergebung (ġufrān) ohne die Reue (at-tawba) 
unmöglich ist.“432 

 Im Unterschied zur Anfangsstufe der Bewegung werden diese 
Begriffe aber bei den „späteren“ Muršiditen nicht mit den 
eschatologischen Erwartungen verbunden, sondern haben einen rein 
„ethischen“ Charakter, weil die Person, „die irgendwelche seine Sünde 
(i�m) oder irgendwelches Verbrechen (i�rām) bereut hat, nie wieder dieselbe 
Sünde oder dasselbe Verbrechen begeht.“433 

                                                           
430 Web-Seite der Amerikanischen Universität Beirut: 
http://www.aub.edu.lb/main/about/Pages/history.aspx (zuletzt abgerufen 07.02.2013). 
431Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S. 237. 
432 Ebd. S. 238. 
433 Ebd. S.239. 
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Das Jüngste Gericht gehört nur dem Barmherzigen (ar-ra�mān) (S. 
239-240).  

Ein weiteres interessantes Merkmal der „späteren“ Muršidiyya im 
Vergleich zur Botschaft Salmāns ist die Idee der göttlichen 
Barmherzigkeit. Diese ist in der Gottesvorstellung Salmāns eine andere, 
denn bei ihm ist Gott kein barmherziger, sondern ein zorniger und 
strafender Gott. Das Wort „ar-ra�mān“ (der Barmherzige), das Nūr al-
Mu�i� immer wieder, und besonders wenn er über das Jüngste Gericht 
schreibt, als Bezeichnung Gottes benutzt, hebt diesen Unterschied noch 
einmal hervor: 

„Wir haben von ihm [Mu�īb - Aut.] erfahren, dass nur der 
Barmherzige (ar-ra�mān) über die Menschen richtet, und niemand außer 
Ihm […]. Und wenn der Barmherzige über einen Menschen richtet, dann wird 
sein Urteil nur zugunsten des Menschen sein.“434 

Der Blick auf den Verlauf (ma�rā) der göttlichen Weisheit auf unserer 
menschlichen Erde (S. 240-241). 

 „Mu�īb hat uns gelehrt, dass der Weg der Weisheit (
arīq al-�ikma) 
und der Weg der Fähigkeit [zur Handlung] (
arīq al-qudra) sich zu einem 
Weg verschmelzen. Und ich habe aus der Erklärung unseres Imams 
verstanden, dass die Entstehung (qiyām) eines vollkommenen Menschen (al-

insān al-kāmil) unmöglich ist, ohne dass sich die Weisheit und die Fähigkeit 
[zur Handlung] in ihm vereinigen. Aber davor bleibt der Mensch als Ganzes 
auf der Stufe der Formierung (bi mar�alat at-takwīn).“435 

In diesem Abschnitt wird die Idee sichtbar, die eine der zentralen 
Ideen im Sufismus darstellt, nämlich die des vollkommenen Menschen 
(il-insān al-kāmil).436 Als Wurzeln dieser Ideen kann man demnach die 
sufischen Elemente in der religiösen Lehre der Alawiten annehmen. 

Die Rechtleitung (hidāya) Gottes (S.241). 
Die Einzige Voraussetzung der Rettung (man�āt) sei laut Mu�īb 

das Folgen der Rechtleitung Gottes. 
 
 
 

                                                           
434 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S.239. 
435 Ebd. S. 240. 
436. Schimmel, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. S. 386 ff. 
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Kapitel 3: Sā�ī al-Muršid und die weitere Entwicklung der 

Muršidiyya (1952-1998). 

3.1. Die Lage der Muršidiyya-Gemeinschaft bis zur Baath-

Revolution 1963. 

Im Gegensatz zur Biographie Mu�ībs, die viele Lücken und zum 
Teil unlösbare Rätsel aufweist, lässt sich das Leben seines älteren 
Bruders und des letzten Imams437 der Muršiditen, Sā�ī, sowohl 
aufgrund der muršiditishen Tradition als auch der Berichte von 
Außenstehenden, ziemlich gut nachvollziehen. Seine Epoche (dawr), 
beginnt Ende 1952, also direkt nach dem Mord (oder ġiyāb – 
Abwesenheit) Mu�ībs. Im Grunde wäre es richtig, erst ab der Zeit Sā�īs 
die Gemeinschaft mit ihrem heutigen Namen zu bezeichnen, da Sā�ī 
derjenige war, der den Stamm al-Ġasāsina in eine de facto eigenständige 
religiöse Gemeinschaft umgewandelte. 

Gleich nach der Ermordung Mu�ībs wurde Sā�ī ein 
obligatorischer Aufenthalt (al-iqāma al-i�bāriyya) vorgeschrieben. Ihm 
war dabei freigestellt, den Ort des Aufenthaltes zwischen Latakia und 
Damaskus zu wählen. Sā�ī entschied sich für Damaskus. Nūr al-Mu�ī� 
nennt zwei Gründe für eine solche Entscheidung. Der erste sei Sā�īs 
Wunsch, dem al-Qabālā-Zweig der Gemeinschaft  näher zu sein und 
ihm die „neue Lehre“ beizubringen. Der zweite Grund scheint 
plausibler zu sein und war mit den starken anti-muršiditischen 
Stimmungen in der Region Latakia verbunden: 

 „Im Vergleich zu Damaskus wurde die Atmosphäre in Latakia viel 
mehr mit Hass gegen die Muršiditen erfüllt.“438 

In Damaskus mietete Sā�ī ein Haus (in Lama�āt: bayt az-za�īm) 
im christlichen Viertel Qa		ā�. In dieser Zeit sollen auch seine jüngeren 
Brüder Amīr, Samī� und Munīr, zusammen mit den Muršiditen �abīb 
�Alī Nā	ir und �usayn Mu�ammad �Alī, einige Versuche unternommen 

                                                           
437 Eigentlich wird der Begriff al-Imām, wenn nicht präziser definiert, von den heutigen 
Muršiditen nur mit Bezug auf Sā�ī verwendet. Da aber einige schiitische Imame (�Alī, 
�asan, �usayn) in der Gemeinschaft hoch angesehen werden und darüber hinaus Salmān 
und Mu�īb auch als Imame bezeichnet werden können (was auch die Muršiditen 
bestätigen), kann man über Sā�ī doch als über den letzten Imam sprechen. Um seinen 
Status hervorzuheben, nennt man ihn manchmal in Texten der Gemeinschaft Imām al-
�A�r (Imam der Zeit). (Vgl. z.B. Mu�āwarāt S. 59.) 
438 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 247. 
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haben, ein Attentat auf aš-Šīšaklī als Racheakt für den Mord an Mu�īb 
zu organisieren. Diese Versuche blieben aber erfolglos. Falls der Bericht 
über diese Versuche, die nur im Buch von Nūr al-Mu�ī� Erwähnung 
finden, stimmt, dann liegt die Vermutung nahe, dass es sich in diesem 
Fall immer noch um die traditionellen Vorstellungen über Gerechtigkeit 
und Rache handelt. Denn die (zumindest spätere) muršiditische Lehre 
lehnt die Rache als solche mit Bezug auf die islamische und christliche 
Tradition ab: 

„Die Muršiditen töten nicht [wörtl. ‘es wird nicht mit den Händen der 
Muršiditen getötet‘], weil die Muršiditen, genauso wie andere Gemeinschaften 
und Lehren, die Rache ablehnen. Hat sich Mu�ammad, der Gesandte Gottes, 
für die Ermordung seines Onkels �amza gerächt, nachdem Gott die Mörder 
�amzas ihm geliefert hat? Oder hat er sich  an die Mörder von U�ud oder 
Badr gerächt? Haben sich Šam�ūn [Petrus – Aut.] und die anderen Apostel 
gerächt oder gelehrt, dass Jesus gerächt werden muss, oder haben sie ihre 
Leben der Verbreitung seiner Botschaft gewidmet?“  439  

Bereits zu Beginn seines Aufenthaltes in Damaskus fing Sā�ī 
heimlich an, nachts al-Ma�mūniyya, einen Vorort von Damaskus, zu 
besuchen. Vermutlich war dort zu jenem Zeitpunkt die Anzahl der 
Ġasāsina schon ziemlich groß. Es soll (zumindest anfangs) kaum 
Kontakte zwischen den al-Ġasāsina-Mitgliedern und der nicht-
muršiditischen Bevölkerung des Vorortes gegeben haben (lam yakun 
hunālika ayyi �alāqa taqrīban bayna al-muršidiyyin fi al-ma�mūniyya wa 
bayna as-sukkān al-a�liyyin).440 Die Vorschriften gegen Sā�ī waren zwar 
inzwischen gemildert worden, trotzdem durfte er immer noch nicht die 
syrische Hauptstadt verlassen. 

Die Muršidiyya wurde weiterhin als eine Neuerfindung (bzw. als 
„die muršiditische Ketzerei“) (al-bid�a al-muršidiyya) bezeichnet, und 
ihre Anhänger wurden verfolgt. Viele von ihnen blieben immer noch 
(seit des Prozesses gegen Salmān und trotz der Amnestie für die Söhne 
Muršids) im östlichen Syrien verbannt. Eine solche Situation scheint 
aber kein Sonderfall gewesen zu sein: die Lage anderer 
ethnokonfessioneller Minderheiten (und vor allem die der Drusen) war 
kaum besser:  

                                                           
439 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 251. 
440 Ebd. S. 254-255. 
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„Shishakli’s regime seemed set to discredit its predecessors by its own 
activity. Many of its measures, often intensely chauvinistic in tone, were 
aimed at curbing the influence of foreigners, religious leaders, and minority 
racial groups.”441 

Dabei hielt aš-Šīšaklī die Drusen für seine Hauptfeinde: “‘My 
enemies‘, Shishakli used to say, ‚are like a serpent: the head is the Jabal 
Druze, the stomach Homs and the tail Aleppo.’“442  

Die Gründe einer solchen Einstellung, vor allem den Drusen 
gegenüber, analysiert P. Seale in einem seiner Bücher.443 Für die 
vorliegende Arbeit ist diese Tatsache im Zusammenhang mit den 
mehrmals erwähnten Kontakten zwischen den Familien al-Muršid und 
al-A
raš wichtig. Diese Kontakte wurden seit den Zeiten Salmāns 
aufrechterhalten. Trotz einiger Versuche Šīšaklīs, die Muršiditen für 
eigene Zwecke zu benutzen, blieb sein Verhältnis der Gemeinschaft 
gegenüber offensichtlich ziemlich vorsichtig, was man allein aufgrund 
der Tatsache erschließen kann, dass Fāti� al-Muršid immer noch im 
Gefängnis war und dass die Mitglieder der Gemeinschaft gelegentlih 
aufgrund politischer Anklagen verhaftet wurden.444 

In al-Ma�mūniyya erklärte Sā�ī diese Zeit für die Periode des 
Leidens (dawr al-�a�āb), das auf dem Weg der neuen Botschaft durchlebt 
werden müsse. In seiner Dichtung jener Zeit sind schiitische Motive 
und Symbole  deutlich zu sehen: 


� إذا إّ.� ����. V�� �
Q!ا  i�*أ ���#�< ����  ا!��� و ��!
H�BD�. #ى�ر ا!��g� Kأر�  [�SD�. ن��&xا �
  أن و أ!� 

-gّD�. ��.د Vّ� ��ن 
#��.� W$4 ��ngC.��  ا!��� ��� &
Wenn wir von der Willkür der Zeit betroffen werden // werden unsere 

Herzen mit �usayn und �asan getröstet, 
Wir empfangen das Elend fröhlich, // bekommen den Glauben aus 

dem Schmerzen, und  wenn 
Wir das aufgesaugt haben, dann wird die Welt, wo das Glück 

ausgetrocknet ist, // als wäre sie eine verkleinerte Kopie des uns versprochenen 
Edens  445  

                                                           
441 Seale, Patrick: The Struggle for Syria. S. 121. 
442 Seale, Patrick: The Struggle for Syria. S. 132. 
443 Ebd. S. 132-135. 
444 Die Berichte der Muršiditen darüber in: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 257-260. 
445 Ebd. S. 284. 
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Der Druck von außen führt auch zu einer größeren inneren 
Konsolidation der Gemeinschaft. Nūr al-Mu�ī� berichtet in diesem 
Zusammenhang: 

„Und die Muršiditen haben angefangen, ihren verbannten Brüdern 
und denjenigen, die in Gefängnissen waren, Geld und andere Hilfe zu 
schicken. Und so ist der Brauch (�āda) entstanden, dass die Muršiditen – 
sollte jemand unter ihnen Hilfe brauchen – ihm diese Hilfe gewähren. Dieser 
Brauch existiert seit jener Zeit bis zu unseren Tagen.“446 

Im September 1953 zog Sā�ī endgültig nach al-Ma�mūniyya um. 
Kurz danach heiratete er eine Frau, über die leider nicht viel bekannt ist, 
und mietete ein kleines Haus, in dem er zusammen mit einigen 
Familienangehörigen wohnte und zahlreiche muršiditische 
Delegationen empfing. Dabei versuchte er, die Gemeinschaft weiter 
unter seiner Kontrolle zu konsolidieren. Nūr al-Mu�ī� berichtet darüber 
Folgendes: 

 „Kaum war Sā�ī nach al-Ma�mūniyya umgezogen, begannen die 
Muršiditen des al-Qabālā-Zweiges ihn in Gruppen und einzeln zu besuchen. 
Nun trafen im Hause des Imams die Vertreter von al-Qabālā und aš-Šamālā 
einander und lernten einander kennen. Und mit dieser gegenseitigen 
Vermischung begann die Bildung eines neues Volkes [!]unter der Patronage 
und mit der Teilnahme des Imams Sā�ī. 

Beim Militär trafen die Muršiditen einander und lernten einander in 
Kasernen, in Einheiten, an der Front usw. kennen. Im Zivilleben bekamen 
die Muršiditen, die ein Haus in der Stadt hatten, Besuche von al-Qabālā und 
aš-Šamālā Mitgliedern. Diese Besuche und Aufenthalte in Häusern einiger 
Muršiditen wurden immer öfter […]. Diese Bauern, die aus verschiedenen 
Ecken des Landes stammten, trafen sich in städtischen Häusern, beteten 
zusammen, unterhielten sich die ganze Nacht, und keiner von ihnen genierte 
sich beim Essen oder fühlte sich eingeschränkt, sondern wie zu Hause. Dabei 
benutzten sie die Anrede „ḫayyī“ (syr. dial.- „mein Bruder“) oder „ḫayyetī“ 
(syr. dial. „meine Schwester“),447 und das überall im Land, wo es Muršiditen 
gab.“  448  

Über eine gewisse Selbstabgrenzumg des Ġasāsina-Stammes von 
den anderen (und vor allem von den anderen Alawiten) kann man 

                                                           
446 Ebd. S. 253. 
447 S. z.B.: Massarani, M.; Segal’ S.: Arabsko-russkij slovar’ sirijskogo dialekta. Moskva 1978, 
S. 194.  
448 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 255. 
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eigentlich schon zu den Zeiten Salmāns reden. Die Hinrichtung  
Salmāns und die Verfolgung der Gemeinschaft haben den Prozess der 
Abgrenzung vermindert, indem mehrere Mitglieder des Stammes zu 
ihren früheren Konföderationen zurückkehrten, und indem manche von 
den von Salmān abgeschafften Bräuchen unter seinen ehemaligen 
Anhängern wiederbelebt wurden. 

Aufgrund des obenerwähnten Berichtes von Nūr al-Mu�ī� kann 
man annehmen, dass der Selbstidentifikationprozess der Muršiditen als 
eine besondere Gemeinschaft, die sich unter anderem durch gewisse 
Merkmale (wie in diesem Fall durch eine bestimmte Begrüßungsform) 
von den anderen abzugrenzen versuchte, erst in der Zeit von Sā�īs 
Aufenthalt in al-Ma�mūniyya erneut angefangen hat. Trotz der 
Verfolgungen ist eine gewisse Verbesserung der sozialen Lage von al-
Ġasāsina in den 1950er Jahren zu sehen: die Mitglieder des Stammes 
schließen sich der syrischen Armee an, siedeln sich in Großstädten an. 

Sā�īs finanzielle Grundlage in der Zeit bis zum Jahr 1971 waren 
vor allem seine Ländereien, die er von seinem Vater geerbt hat und die 
(vermutlich von Mitgliedern seines Stammes) bearbeitet wurden und 
Profit brachten. Nūr al-Mu�ī� berichtet darüber: 

 „Was die Einkommensquelle anbetrifft, so war es das Erbe Salmāns, 
darunter auch die Ländereien, die bearbeitet wurden, wobei diejenigen, die 
diese Ländereien bearbeiteten, trotz des früheren Abkommens mit Salmān viel 
mehr (für sich) nahmen, als sie (dem Sā�ī – Aut.) gaben.“  449  

Für Juli 1953 wurden in Syrien Präsidentschaftswahlen geplant, 
in denen aš-Šīsaklī als Spitzenkandidat auftrat. Vor diesen Wahlen hatte 
aš-Šīsaklī, laut dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s, ein Treffen mit Sā�ī und 
Samī� al-Muršid, währenddessen er die beiden Brüder aufgefordert 
habe, ihm die Unterstützung der Muršiditen zu sichern. Bekommen 
habe aber aš-Šīsaklī diese Unterstützung nicht: Sā�ī habe einen Brief 
mit dem Aufruf zum Boykott der Wahlen an seine Anhänger 
gerichtet.450 

Dieser Bericht scheint plausibel zu sein. Letzten Endes war es 
nicht der erste Versuch Šīšaklīs, die Ġasāsina zu benutzen. Und in 
diesem Fall stellt dieser Bericht einen weiteren Hinweis auf die innere 
Konsolidierung der Gemeinschaft unter der Kontrolle der Muršid-

                                                           
449 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 256. 
450 Ebd. S. 260-261. 



141 
 

Familie dar. Dabei muss allerdings erwähnt werden, dass dieses Treffen 
erst dann stattgefand, als aš-Šīšaklī seine engsten Partner, insbesondere 
Akram al-�awrānī, verloren hatte und anscheinend auf der Suche nach 
neuen Verbündeten war. Unter den politischen Kräften, die sich zu 
jenem Zeitpunkt noch nicht vollkommen herausgebildet hatten (was in 
den damaligen syrischen Verhältnissen einfach unmöglich war), stellten 
die Muršiditen eine der wenigen Ausnahmen dar, oder hatten 
zumindest den Ruf einer sehr gut organisierten Gemeinschaft. Dennoch 
soll nicht unerwähnt bleiben, dass aš-Šīšaklī die Wahlen, trotz des 
muršiditischen Boykottes, mit einem mehr als ausreichenden Ergebnis 
gewann. 

Nach dem Putsch im Februar 1954, als Šīšaklī gestürzt wurde451 
und in Syrien freie Parlamentswahlen angekündigt wurden,452 sollen 
mehrere Politiker den Versuch unternommen haben, die Unterstützung 
Sā�īs und damit verbunden die der Muršiditen, die sich zu jenem 
Zeitpunkt in verschiedenen Regionen Syriens (ausgenommen des 
östlichen Teils des Landes) verbreiteten, für ihre Parteien zu 
gewinnen.453 Sā�ī, den seine Anhänger ab dieser Zeit „al-Mu�allim“ (der 
Lehrer) nannten, traf aber die Entscheidung, die Muršidiyya als eine 
selbstständige politische Kraft auftreten zu lassen. Als „muršiditischer“ 
Kandidat wurde dabei �Azīz �Abbād auserwählt. Nūr al-Mu�ī� schreibt, 
dass �Abbād kein Muršidit gewesein sei, dabei aber Unterstützung und 
Treue zugesagt hatte, besonders während der Wahlen.454 Darüber 
hinaus hatte �Abbād eine juristische Ausbildung gehabt, während den 
meisten Muršiditen selbst eine einfache Schulausbildung fehlte. Dank 
der erwähnten Eigenschaften sei er für Sā�ī ein akzeptabler Kandidat 
gewesen.455 

                                                           
451 Mehr zu dem Putsch: Seale, Patrick: The Struggle for Syria.. S. 132-147. Darüber hinaus 
soll auch  Sā�ī, so Nūr al-Mu�ī� (Lama�āt. S. 261), durch seinen Bruder Samī� Kontakte 
mit den Organisatoren des Putsches aufgenommen haben.  
452 Mehr zu den Wahlen und zu den beteiligten politischen Kräften: Seale, Patrick: The 
Struggle for Syria. S. 164-185 
453 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 264: Dabei erwähnt Nūr al-Mu�ī, dass unter den 
Kandidaten, die die muršiditische Unterstützung suchten, auch der Abgeordnete von 
Latakia Wahīb Ġānim wäre, der einige Jahre später die Gemeinschaft im Parlament stark 
angegriffen hat. 
454 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 264. 
455 Ebd. 
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Nūr al-Mu�ī� erwähnt allerdings einige Tatsachen nicht, nämlich, 
dass �Azīz �Abbād, obwohl er selbst vermutlich kein Muršidit war, er 
dennoch zur Muršid-Familie gehörte: er war der Bruder von Hūlā 
Ibrāhīm �Abbād, einer der Frauen von Salmān al-Muršid.456 Darüber 
hinaus hat er, wie im weiteren Verlauf ersichtlich werden wird, später 
die Rolle eines Vermittlers zwischen gewissen politischen Kräften in 
Syrien und dem saudischen König Sa�ūd, der mit einer Frau namens 
Umm Ḫālid verheiratet war, die aus al-Ġasāsina stammte, übernommen. 
Ihr Vater Mā�id Ibrāhīm (selbst aus Haffe) war ein Freund von �Azīz 
�Abbād. 

Die Teilnahme an den Wahlen hatte einen weiteren Vorteil für 
Sā�ī: als Teilnehmer der Wahlkampagne bekam er die Möglichkeit,  
auch das westliche Syrien zu bereisen und mit seinen Anhängern 
zusammenzutreffen. Darüber hinaus ist es ihm gelungen, die 
Freilassung Fāti�s zu erreichen, der ihn manchmal während seiner 
Reisen im westlichen Syrien begleitete. Diese Reisen hatte Sā�ī auch für 
religiöse Zwecke benutzt: 

 „Es passierte im September 1954, und das war das erste Mal, als Sā�ī 
die muršiditischen Gebiete nach dem Mord am Begründer der muršiditischen 
Botschaft (�ā�ib ad-da�wa al-muršidiyya) besuchte.[...]Das war die erste 
Etappe, die eine ‘Lehretappe‘ war. Er lehrte in jedem muršiditischen Dorf, 
und diese Etappe dauerte einen Monat oder etwas weniger. Fāti� begleitete 
ihn während seiner Besuche des Dorfes Šīn.“  457  

Mit der Unterstützung Sā�īs gewann �Azīz �Abbād die Wahlen in 
Haffe, einem Bezirk, der schon zu den Zeiten Salmāns zur Hochburg 
der al-Ġasāsina geworden war. Außerdem nahm Sā�ī Kontakte zu zwei 
weiteren Parlamentsabgeordneten auf: dem Kurden Nūrī al-�a��ī, der 
auch den Bezirk Haffe vertrat und ein alter Bekannter und Verbündeter 
Salmāns im Parlament war, und dem christlichen Abgeordneten vom 
Nachbarbezirk Tell Kalḫ Isbar al-Yāzi�ī. Die beiden setzten sich 
tatsächlich regelmäßig für die Muršiditen ein, wie aus den Protokollen 
der Parlamentssitzungen jener Zeit zu entnehmen ist. 

Am 6. September 1955 wurde Šukrī al-Quwwatlī, der einen 
Monat zuvor aus dem Exil zurückgekehrt war, zum Präsidenten 

                                                           
456 Mündliche Mitteilung �amāl Bārūts dem Autor. Vgl. auch mit der Liste der Frauen 
Salmāns in: Franke, Patrick: Göttliche Karriere…. S. 72. 
457 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 265. 
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gewählt. Ende 1955 verließ Sā�ī al-Ma�mūniyya und zog wieder nach 
Damaskus um, wo er, genauso wie früher, im christlichen Viertel al-
Qa		ā� ein Haus (in Lama�āt: bayt Umm Ḫalīl) mietete. Zu diesem 
Zeitpunkt werden in „Lama�āt“ zum ersten Mal Gesänge über die Liebe 
zu Gott (ġinā� bi-�ubbi Allāh) als Bestandteil der Nachtversammlungen 
(as-sahrāt) bei Sā�ī erwähnt.458 Dabei schreibt Nūr al-Mu�ī� über eine 
erneute Verstärkung der anti-muršiditischen Stimmungen, die er mit 
der Rückkehr der alten Eliten (al-iq
ā�), die durch die Volkspartei (al-�izb 
aš-ša�bī) und die Nationale Partei (al-�izb al-wa
anī) vertreten wurden, 
und mit den Einflüssen der Muslimbrüder verbindet. 

Als Beispiel erwähnt er den Muraštī-Zwischenfall Anfang 1956,459 
als die Regierung eine Militärtruppe, deren Leiter den Muslimbrüdern 
angehört habe, in das muršiditische Dorf Līfīn schickte. Das Ziel der 
Expedition solle die Beängstigung der Anhänger Sā�īs gewesen sein. 
Während der Operation kam aber deren Leiter infolge eines Autounfalls, 
so Nūr al-Mu�ī�, ums Leben. Gleich danach wurde eine weitere Truppe 
aus dreißig Soldaten unter der Führung von einem gewissen A�wad al-
Hunaydī in das Dorf Muraštī geschickt, wo die Soldaten das Haus Sā�īs, 
das Mu�īb angefangen hatte zu bauen, besetzten und die muršiditische 
Bevölkerung terrorisierten. 

Ungefähr zur selben Zeit dieser Ereignisse, am 19. Januar 1956, 
wurde in Syrien auf Initiative des konservativen Justizministers Mu	
afā 
az-Zarqā460 das Dekret No. 81 verabschiedet, in dem die Muršiditen 
zwar nicht namentlich genannt wurden, es handelte sich aber um eine 
Gruppe, die als „ketzerisch“ bezeichnet werden kann, weil sich ihre 
Lehre von den drei Offenbarungsreligionen unterscheidet, und weil ihre 
heimlichen Versammlungen und ihre Tätigkeit die religiöse Feindschaft 
zwischen den verschiedenen Gemeinschaften verursachen.461 Am 28. 
Februar 1956 wurde dieses Dekret durch eine Erklärung des 
Justizministeriums ergänzt, die besagte, dass es sich um eine Gruppe 

                                                           
458 Ebd. S. 272. 
459 Genauer lässt sich das Datum leider nicht definieren, Nūr al-Mu�ī� sagt einfach, dass 
der Zwischenfall nicht mehr als einen Monat nach dem Umzug in das Bayt umm ḫalīl  in 
al-Qa		ā� angefangen hat: Lama�āt. S. 273-276. 
460 Über az-Zarqa: Salahi, Adil: Scholar of renown: Professor Mustafa Al-Zarqa. Abrufbar 
unter: 
http://archive.arabnews.com/?page=5&section=0&article=26352&d=29&m=5&y=2003 
(zuletzt abgerufen. 07.02.2013). 
461 Muršid, Nūr al-Mu�ī�al-: Lama�āt. S. 279-281 (Zusammen mit den Texten der Dekrete). 
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handele, die keiner Offenbarungsreligion angehöre, Geld sammle und 
eine Gefahr für die syrische Gesellschaft darstelle.462 Die beiden 
Dokumente wurden als Rechtsgrundlagen für die Verfolgung der 
Muršiditen benutzt, infolgederer die Mitglieder der Gemeinschaft 
verhaftet, gefoltert und gezwungen wurden, auf ihren Glauben zu 
verzichten. In diesem Zusammenhang sprach Sā�ī weiter über den 
Zyklus des Leidens (dawr al-i�āb) und erklärte den Muraštī-Zwischenfall 
für die Ehrengabe (hadiyya) Gottes, die mit Freude auf dem Weg des 
Glaubens akzeptiert werden müsse.463 

Die ganze Operation dauerte ungefähr bis Ende Sommer 1956, 
bis im August desselben Jahres die Militärtruppen aus Muraštī 
abgezogen wurden und der Druck auf die Muršiditen sank. Die 
Entspannung dauerte nach den Angaben Nūr al-Mu�ī�s ungefähr bis 
zum 20. April 1957. 

Die Ursachen solcher Maßnahmen gegen die Gemeinschaft 
scheinen aber nicht (zumindest nicht nur) in der religiösen Intoleranz 
einiger Politiker oder in der noch seit den Zeiten Salmāns 
fortdauernden Feindschaft zwischen den traditionellen Eliten mit al-
Quwwatlī an der Spitze einerseits und al-Ġasāsina andererseits zu 
liegen, sondern in der politischen Situation in Syrien und um Syrien 
herum sowie in der politischen Tätigkeit Sā�īs im genannten Zeitraum. 

Mitte der 1950er Jahre wurde Syrien zum Schauplatz der Kämpfe 
verschiedener Kräfte für die Einflussnahme im Nahen Osten, was sich 
auch auf das innenpolitische Leben des Landes auswirkte. Diese 
Machtkämpfe wurden bereits mehrmals ausführlich beschrieben und 
sind nicht Thema der vorliegenden Arbeit. Einige Episoden dieses 
Kampfes sind aber für das Verständnis der Politik in Bezug auf die 
Muršiditen wichtig. 

Beim Vergleich der Zeitdauer des Muraštī-Zwischenfalls (Anfang 
1956 bis August 1956) mit den innenpolitischen Ereignissen in Syrien 
fällt es auf, dass er zeitlich ungefähr mit der von der probritischen 
irakischen Regierung inspirierten Verschwörung gegen die Regierung 
al-Quwwatlīs übereinstimmt. Die Verschwörung fand zwischen März 
und Oktober 1956 statt. Als Initiator in Syrien trat vor allem die SSNP464 

                                                           
462 Ebd. S. 282. 
463 Ebd. S. 274. 
464 Über SSNP: Seale, Patrick: The Struggle for Syria. S. 64-72. 
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auf, die auch mit aš-Šīsaklī Kontakte aufnahm. Darüber hinaus waren 
an der Verschwörung einige Vertreter der Druseneliten wie al-Amīr 
�asan al-A
raš oder der Stammesführer Hā�il Surūr und einige 
beduinische und alawitische Stämme beteiligt. Dabei nahmen die 
Organisatoren auch mit Sā�ī und Fāti� Kontakte auf. Mu�ammad 
Ma�rūf, einer der Teilnehmer dieser Verschwörung, schreibt darüber: 

 „Unsere Bewegung war damit einer Volksrevolution ähnlich. Seit 
ihrem Anfang nahmen an ihr die Stämme teil, die in der Nähe der irakischen 
Grenze lebten (Šammar, 
ay�). Darüber hinaus sollten einige alawitische 
Stämme (an-Numaylātiyya, al-Matāwira), und besonders der Stamm von 
Sulaymān al-Muršid mit seinen Söhnen Sā�ī und Fāti� an der Spitze, uns in 
der Latakia-Provinz seit dem Anfang der Bewegung unterstützen.“  465  

Allein aufgrund dieser Angabe kann selbstverständlich nicht 
behauptet werden, dass die Teilnahme des Stammes Salmāns an der 
Verschwörung den Muraštī-Zwischenfall verursacht hat. Darüber hinaus 
hätte es auch sein können, dass die Operation in Muraštī früher 
begonnen hatte, als sie der Regierungbekannt geworden war.466 
Kontakte der Muršiditen mit der oppositionellen SSNP und der Familie 
al-Atraš, die auch zu den „Problemmachern“ gehörte und deren 
Mitglieder auch in der SSNP tätig waren,467 sollten aber für as-Sarrā�, 
den damaligen Chef der syrischen Militäraufklärung, kein Geheimnis 
sein. In diesem Fall kann die Operation in Muraštī auch als ein Versuch 
betrachtet werden, eine der oppositionellen Kräfte (aber nicht die 
stärkste unter ihnen) als Warnung für die anderen unter Druck zu 
setzen. 

Diese repressive Aktion erreichte auch ein anderes Ziel. Auf der 
Seite 289 seines Buches gibt Nūr al-Mu�ī� Muršid die Kopie der 
schriftlichen Erklärung Sā�īs an, in der der Letztere seine Einwilligung 
gibt, mit der Militäraufklärung zusammenzuarbeiten. Laut Nūr al-Mu�ī� 
verfolgte sein Bruder dabei das Ziel, vor allem seinen Stamm zu 
schützen: 

 „Syrische Republik 
Leitung des Generalstabs 

                                                           
465 Ma�rūf Mu�ammad: Ayyām �ištuhā. S. 243. 
466 Mehr dazu: Seale, Patrick: The Struggle for Syria. S. 277-279. 
467 Dazu z.B.: Seale, Patrick: The Struggle for Syria. S. 277. 
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Zweite Abteilung468 
Erklärung 

Alle Kontakte der Herren Sā�ī al-Muršid und �Azīz �Abbād mit 
syrischen Nationalisten im Libanon,469 finden mit Wissen der Leitung des 
Generalstabs und im Interesse der Heimat statt. 

Damaskus, der 20. Oktober 1956.“  470  
Im April 1957 ereignete sich ein weiterer Vorfall, der in 

„Lama�āt“ als ad-Dā�ūl-Krise (azmat ad-dā�ūl) bezeichnet wird. Der 
Vorfall hatte in Syrien eine große Resonanz und machte die Muršidiyya 
zum Thema der parlamentarischen Auseinandersetzungen. Für die 
vorliegende Arbeit sind diese Diskussionen, die weiter oben bereits 
erwähnt und zitiert wurden, vor allem deswegen wichtig, weil sie einige 
der wenigen alternativen Zeugnisse über die Geschichte der 
Gemeinschaft in den 1950er Jahren liefern. 

Die muršiditische Version des Geschehens ist in „Lama�āt“ zu 
finden und lautet: 

 „Im April 1957 ereignete sich im Gebiet al-Ġāb eine 
Auseinandersetzung zwischen einem der Muršiditen und einem der „al-
Mufsidūn“ (Verderber), genannt ad-Dā�ūl. Als der Muršidit bemerkte, dass 
sein Gegner stärker ist, griff er zum Messer, das er bei sich hatte und tötete 
(seinen Gegner – Aut.). 

Die ‚Mufsidūn‘ haben von Neuem zu einem Krieg gegen die 
Muršiditen aufgerufen. Sie tanzten nach der Pfeife der beiden Akram al-
�awrānī und Wahīb al-Ġānim, die aus diesem Vorfall ein gefährliches 
Ereignis zu machen versuchten, und eine Verschwörung erfunden haben, 
deren Wurzeln in den USA und westlichen Staaten lägen. Dabei halfen 
ihnen ihre Anhänger in der Partei. An der Spitze ihrer Gruppierung stand in 
jener Zeit �Inān �Alī Baddūr, der Sohn �Alī Baddūrs, des Kavaliers des 
französischen Ordens der Ehrenlegion.“  471  

                                                           
468 Die Militäraufklärung. 
469 Über Sā�īs Aufenthalt im Libanon s. weiter. 
470 Ende Oktober – Anfang  November 1956 war gerade die Endphase der Verschwörung. 
Darüber: Seale, Patrick: The Struggle for Syria. S. 277-279. 
471 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 292. Dabei gibt es einige Wiedersprüche in 
verschiedenen Berichten von Nūr al-Mu�ī�. Auf der Seite 328 schreibt er über mehrere 
Angeklagten, unter denen auch Salmān Ma�mūd, der Bruder Umm Fāti�s, war, die ihm 
Rahmen des ad-Dā�ūl-Vorfalls verhaftet und verurteilt wurden. Diese Unstimmigkeiten 
lassen vermuten, dass der weitere Bericht von Wahīb al-Ġānim doch der Wahrheit näher 
ist. 
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In diesem Zitat ist unter anderem die Bezeichnung „al-Mufsidūn“ 
(die Verderber),472 die auch im weiteren Verlauf des Buches als 
Bezeichnung einer bestimmten Gruppe von Feinden der Muršiditen 
auftaucht, von Interesse. Dabei bleibt unklar, ob unter „al-Mufsidūn“ die 
Alawiten insgesamt oder nur die ehemaligen Anhänger Salmāns 
gemeint sind, die noch zu seinen Lebzeiten oder nach seinem Tod zu 
ihren früheren Stämmen zurückkehrten und zu den Gegnern von al-
Ġasāsina wurden. Für die zweitgenannte Version spricht die Tatsache, 
dass an der Spitze von „al-Mufsidūn“ der Sohn �Alī Aġā Baddūrs, des 
ehemaligen Verbündeten und danach Gegners von Salmān, stand. Falls 
aber unter „al-Mufsidūn“ die Alawiten insgesamt gemeint sind, dann 
stellt sich die Frage, wie stark zu jener Zeit die Selbstabgrenzung der 
Muršiditen von den Alawiten und ihrer Selbstidentifikation als eine 
eigenständige Gemeinschaft war. Die Wendungen „al-�ašīra al-
muršidiyya“ (der muršiditische Stamm) und „ad-da�wa al-muršidiyya“ 
(die muršiditische Botschaft) sind schon in den Protokollen der 
Parlamentssitzungen aus dem Jahr 1957 zu finden. Darüber hinaus 
liefern die Protokolle, darunter die Reden des Abgeordneten von Latakia 
Wahīb Ġānims, eine vollkommen andere Version der Ereignisse in al-
Ġāb und des Mordes an ad-Dā�ūl: 

 „[…]Aber was ich diskutieren möchte, ist dieses Problem, und was ich 
sagen will, bevor ich zu meiner eigentlichen Rede komme, ist, dass die 
Konzentration der türkischen Streitkräfte an den Grenzen der Provinz 
[Latakia  - Aut], die Krise in Jordanien, sowie die politische Atmosphäre in 
Syrien die Söhne al-Muršids zur Überzeugung geführt haben, dass es genau 
die richtige Zeit ist, die sie benutzen können, um ihre Aktivitäten in der 
Latakia-Provinz anzufangen. Und wer weiß, vielleicht haben ihnen das auch 
einige ausländische Kräfte eingehaucht. Als Folge dessen haben ihre Anhänger 
– und diese Anhänger sind meistens einfache und naive Leute, die kaum 
Widerstand leisten, selbst wenn sie 50 Mal überfallen werden, und die selbst 

                                                           
472 Die Bezeichnung „al-mufsidūn“ (die Verderber) geht auf den Koran zurück. Im Vers 48 
der 27. Sure (Die Ameisen) wird gesagt: َ4ِ% وَآَ�ن Tِ�َ&�ِ�َ!ْا Tُ َ�ْCِ �ٍُْ�ونَ رَه�4ِ% ُ&ْ(ِ Wَ!ْنَ وََ!� رْضِا#�ُ�ِgْ&ُ  
(Nun war in der Stadt eine Gruppe von neun (Männern), die auf der Erde Unheil 
anrichteten und nicht für Frieden und Ordnung sorgten (Übers. von Rudi Paret). Die 
alawitische Tradition interpretiert aber diese Verse auf eigene Art und Weise  - die neun 
Verderber (al-mufsidūn), die an dieser Stelle im Koran erwähnt werden, sind Abū Bakr, 
�Umar, �U�man, �al�a, Sa�d, Sa�īd b. al-�Ā	, �Abd ar-Ra�mān b. �Awf, Abū �Ubayda b. 
�arrā� und Ḫālid b. al-Walīd: Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya  in 
Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (2). S.73. 
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überhaupt keine Lust haben, jemanden zu überfallen, es sein denn, es wird 
ihnen von ihrem „Schöpfer“ befohlen – also haben diese einfachen Leute, die 
Polizeistation (maḫfar) in al-Fāḫūra überfallen und ihren Chef getötet, der 
zwölf Tage vorher einen Bericht eingereicht hatte. Und ich habe sie persönlich 
vor der Inspektion verteitigt, weil ich überzeugt war, dass der Chef der Station 
von al-Fāḫūra ihnen Böses nachredet, und ich glaubte nicht, dass diese 
Armen den Chef der Station überfallen können, genauso, wie der Chef der 
Station nie auf die Idee kam, dass sie noch härter vorgehen können. Aber 
kaum waren einige Tage nach dem Ereigniss vorbei, haben sie einen 
zweiundzwanzigjährigen jungen Mann getötet. Mehr als zwölf Leute haben 
ihn am Tage des Festes vor der Polizeistation �lunfa im Zentrum des Gebietes 
überfallen. Das war die Station, wohin al-Muršid zur Zeit seiner Göttlichkeit, 
bevor er erhängt wurde, nicht zu kommen wagte. Aber dieses Mal kamen 
seine Anhänger am Tage des Festes, töteten diesen jungen Mann und 
verunstalteten ihn, nachdem sie ihn getötet haben – sie zerrissen ihn und 
seine Leiche mit Dolchen. Und wieso haben sie diesen Jungen getötet? Sie 
töteten ihn, weil er ihre heimlichen Versammlungen, die sie veranstalteten, 
um dort Sā�ī und Fāti� anzubeten, nicht dulden wollte. Sie töteten diesen 
Jungen, weil er mit der Polizei zusammenarbeitete und der Polizei 
Informationen über ihre heimlichen Versammlungen lieferte, wo sie Geld von 
diesen Armen einsammelten und welche sie für die Anbetung organisierten. 
Zwei Tage nach diesem Ereignis kommt ein Soldat in Uniform, und in 
Latakia, vor den  Militärkasernen und vor der �ūl al-�amāl-Schule 
verprügelt er mit einem Stock den Scheich Ayūb al-Qurayzī. Und das war der 
patriotisch gestimmte Scheich, der alleine wie ein hoher Felsen vor der 
falschen Botschaft stand. Und dieser Scheich, ein echter arabischer Patriot, 
wurde von diesem Soldaten verprügelt, und das Ziel von dem Ganzen war, 
auch anderen einfachen Leuten zu zeigen, dass selbst die Armee bereit ist, ihre 
Feinde zu töten. Diese Leute, mein Herr, haben innerhalb einer Woche solche 
Unruhen organisiert, und das war die Folge einer Versammlung, die ihr 
Mahdī �Alī �abib veranstaltet hat. Er sagte ihnen, dass die Zeit gekommen 
ist, ihren eigenen Staat zu bilden. Sofort verlangte er von der Gruppe der 
Fidā�iyyūn, einige Personen in Latakia zu töten, und unter diesen Personen 
gibt es solche, die sich selbst nicht verteidigen können. Diesen Armen wurde 
dabei das Paradies versprochen und ich versichere Ihnen, dass sie bereit sind, 
sogar Herrn Isbar al-Yāzi�ī zu töten, wenn man das ihnen befehlen wird, 
und dass die Atmosphäre im Bezirk Haffe jetzt angespannt ist. Die 
Staatsbürger fühlen sich nicht sicher und diese unglücklichen Armen werden 
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alles machen, was ihnen befohlen wird. Und wenn die Regierung mit ihrer 
eisernen Hand nicht schlägt, dann kommt es zu einer Katastrophe […]“473 

Beim Lesen dieses Zitats, in dem etliche Übertreibungen zu 
vermuten sind, fallen einige interessante Momente auf. Vor allem ist es 
die Rolle Fāti�s, der neben Sā�ī von den Anhängern angebetet wird. 
Diese Behauptung, deren Wahrhaftigkeit heutzutage von den 
Muršiditen kategorisch verneint wird, ist gleichzeitig auch eine 
Bestätigung der wichtigen Rolle, die der älteste Sohn Salmāns im Leben 
der Gemeinschaft spielte. Wie im weiteren Verlauf noch zu sehen sein 
wird, blieb er auch später bedeutend, auch wenn nicht mehr dermaßen 
wie Sā�ī, der die spirituelle und damit auch die oberste politische 
Führung von al-Ġasāsina im Laufe der Zeit vollkommen übernahm. Ein 
Grund dafür, dass dies ausgerechnet Sā�ī gelungen ist, könnte darin 
bestehen, dass nicht Sā�ī, sondern eher Fāti� von Anfang an in der 
Gemeinschaft und von Außenstehenden als der versprochene Messias 
betrachtet wurde, deswegen auch im Zentrum der Aufmerksamkeit der 
Sicherheitsdienste stand und gelegentlich durch verschiedene 
Maßnahmen aus dem Leben der Gemeinschaft ausgeschlossen wurde. 

In den ersten Jahren nach der Freilassung Fāti�s scheint seine 
Rolle wichtiger gewesen zu sein als später. Daraus lässt sich schließen, 
dass sich die Hierarchie innerhalb der Muršidiyya, trotz des 
offensichtlich zunehmenden Einflusses Sā�īs, gegen Ende der 1950er 
Jahre noch nicht endgültig herausgebildet hatte. Interessant ist auch die 
Person von �Alī �abīb, der in der Rede al-Ġānims als „Mahdī“ der 
Muršiditen bezeichnet wird. Es ist schwierig zu sagen, ob hier das Wort 
Mahdī einfach als rhetorische Figur benutzt wurde, oder ob es doch ein 
Hinweis auf eine Art religiöse Hierarchie ist, die damals unter den 
führender Persönlichkeiten der Gemeinschaft existierte und die der 
Hierarchie zwischen Salmān und seinen nächsten Anhängern ähnlich 
sein konnte. Leider lässt es sich nicht mehr genau rekonstruieren. 
Anhand des Buches von Nūr al-Mu�ī� kann man aber erschließen, dass 
�Alī �abīb zu den engsten Vertrauten Sā�īs gehörte und später seine 
Halbschwester Manan (die Tochter Salmāns von Sadīqa �Alī Baddūr) 
heiratete. Man kann auch annehmen, dass es �Alī �abīb war, der sich 

                                                           
473 Al-�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkirāt ma�lis an-nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 
879-880 (Anhang XIII). 
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während der Abwesenheit der beiden Brüder (Sā�ī und Fāti�)474 lange 
Zeit mit den Angelegenheiten des Stammes im Westen des Landes 
befasste. 

Des Weiteren fällt die Erwähnung der Fidā�iyyūn auf, die – wenn 
sie ebenfalls keine rhetorische Figur ist – zu jenem Zeitpunkt  
möglicherweise wiederaufgebaut worden waren und deren Aufgabe die 
Verteidigung der Interessen von al-Ġasāsina in Auseinandersetzungen 
mit Außenstehenden war. 

Nach den Diskussionen im Parlament über den ad-Dā�ūl-
Zwischenfall wurde eine Ermittlungskommission nach al-Ġāb geschickt, 
die sich aber, so Nūr al-Mu�ī�, nicht nur mit dem Vorfall, sondern eher 
mit der Gemeinschaft überhaupt (ihren Versammlungen, 
Geldeinsammlungen usw.) befasste, indem sie mehrere 
Stammesangehörige verhaftete und verhörte. Ungefähr in zwei Wochen 
gelang es aber Sā�ī (unter anderem auch mit Hilfe des Abgeordneten 
�Azīz �Abbād) alle diese Maßnahmen zu stoppen. Dabei wurde der 
Regierung ein Mann aus der Gemeinschaft ausgeliefert, der den Mord 
gestand. Nūr al-Mu�ī� berichtet darüber: 

 „Der Täter kam sofort nach seiner Tat zum Mu�allim nach 
Damaskus. Al-Mu�allim beruhigte ihn und verlangte von ihm, sich zu 
ergeben, die ganze Verantwortung zu tragen und sie nicht auf einen anderen 
zu schieben. Und der Mann hat sich tatsächlich ergeben und seine Tat 
gestanden.“  475  

Ob es in diesem Fall tatsächlich um einen Einzeltäter handelte, 
oder der von Nūr al-Mu�ī� erwähnte Mann nur ein Opfer war, das die 
Ereignisse, wie sie von al-Ġānim dargestellt wurden, verdecken sollte, 
kann nicht eindeutig gesagt werden. Wenn die letzte Vermutung 
stimmt, dann würde das bedeuten, dass Sā�ī damals schon als die 
höchste Autorität im Stamm auftrat, die im Interesse der Gemeinschaft 
ein Mitglied dieser Gemeinschaft opfern konnte. Dabei schreibt Nūr al-
Mu�ī�, dass der ad-Dā�ūl-Vorfall auch zum Ende der Zusammenarbeit 
zwischen Sā�ī und dem Abgeordneten der Muršiditen �Azīz �Abbād 
führte. Als Grund nennt er die Tatsache, dass �Azīz �Abbād, indem er 
sich wegen des Vorfalls für die Gemeinschaft einsetzte, die 

                                                           
474 Die beiden lebten in Damaskus, was auch die Protokolle der Parlamentsdiskussionen 
und Berichte Nūr al-Mu�ī�s bestätigen. 
475 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 292. Vgl. das mit dem Bericht über einen angeblich 
kollektiven Mord an den jungen Mann in der angegebenen Rede von Wahīb al-Ġānim. 
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Beziehungen mit der Baath-Partei stark verdorben habe, wovor ihn Sā�ī 
immer gewarnt habe.476 Überzeugend ist eine solche Erklärung aber 
nicht. Vor allem nicht, weil die Muršidiyya, wie anhand der Protokolle 
zu sehen ist, von Anfang an am stärksten von dem Baath-Abgeordneten 
Wahīb al-Ġānim attackiert wurde, wobei die Reden �Abbāds nichts 
anderes als eine ziemlich gemäßigte Reaktion im Vergleich mit diesen 
Angriffen darstellten. Darüber hinaus verliefen die Beziehungen 
zwischen Sā�ī und den Baathisten bis zum Jahr 1971, als Hāfi� al-Asad 
an die Macht gekommen war, nicht reibungslos. 

Die Analyse einiger weiterer Ereignisse, an denen die erwähnten 
Persönlichkeiten beteiligt waren, erklärt den Bruch zwischen Sā�ī und 
�Abbād, der vermutlich etwas später stattfand (wenn überhaupt), als es 
Nūr al-Mu�ī� behauptet, sowie auch den Grund dafür, weshalb Nūr al-
Mu�ī� ihn chronologisch gleich nach dem ad-Dā�ūl-Vorfall einordnet. 

Mit Bezug auf die Memoiren von A�mad �Abd al-Karīm477 
berichtet der syrische Politiker Akram al-�awrānī in seinen Memoiren 
Folgendes: 

 „Anfang 1958 wurde eine neue Verschwörung entdeckt. Ihre 
Erfüllung kontrollierte der König Sa�ūd, den die Vereinigung478 überrascht 
und in Angst versetzt hat. Er versuchte dort die Führung der Armee, und 
insbesondere die führenden Personen von zwei Parteien – den Anhängern der 
Unabhängigkeit und den Baathisten –, zu kaufen. Er glaubte, dass er eine 
gute Chance bekam, als er den Abgeordneten des syrischen Parlaments �Azīz 
�Abbād (den Anwalt der Gruppierung von Sulaymān al-Muršid), der gute 
Beziehungen mit Armeeoffizieren zu haben behauptete, wählte. Er stellte ihm 
eine Million Pfund Sterling zur Verfügung, um die Offiziere des Generalstabs 
zu finanzieren und eine Militärbewegung zu gründen, welche die Einheit 
(mit Ägypten  - Aut.) vernichten sollte.“  479  

Über die Rolle von �Azīz �Abbād in dieser Verschwörung schreibt 
auch Mu�ammad Ma�rūf:  

                                                           
476 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 296. 
477 �Abd al-Karīm, A�mad (geb. 1927)  - syrischer Militär und Politiker.  
478 Die Vereinigung Ägyptens und Syriens in die Vereinigte Arabische Republik. 
479 �awrānī, Akram al- : Mu�akkarāt Akram al-�awrānī. Bd. III. Kairo 2000. S. 2574: 
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 „Die Frau des Königs Sa�ūd, namens Umm Ḫālid 480 , war seine 
Lieblingsfrau, und sie war die Tochter von Mā�id Ibrāhīm aus einem der 
Dörfer in Haffe in der Latakia-Provinz. In jener Zeit ist auch Oberstleutnant 
Burhān Adham Stellvertreter von as-Sarrā� geworden und besuchte oft das 
Haus von �Azīz �Abbād, der enge Beziehungen zu Mā�id Ibrāhīm, dem 
Vater von Umm Ḫālid, hatte. Die beiden kamen aus einer Gegend. 

�Abd al-�amīd as-Sarrā�, Burhān Adham und �Azīz �Abbād haben 
– kurz vor der Vereinigung mit Ägypten – vereibart, Mā�id Ibrāhīm zu 
überzeugen, dass �Abd al-�amīd as-Sarrā�, unterstützt von einigen 
angesehenen Offizieren, gegen die Verbreitung des Kommunismus und gegen 
die Union mit Ägypten arbeitet. Mā�id Ibrāhīm und sein Bruder As�ad 
begaben sich dann nach Saudi Arabien, trafen sich mit Umm Ḫālid und 
gaben ihr das wieder, was sie gehört haben. Sie hat die beiden dem König 
Sa�ūd vorgestellt, der dem Thema eine besondere Aufmerksamkeit schenkte 
und versicherte, er sei bereit, alles zur Verfügung zu stellen, was as-Sarrā� 
und die Offiziere, die mit ihm zusammenarbeiten, für die Änderung der Lage 
in Syrien und Beseitigung der kommunistischen Gefahr brauchen werden. 
Was mich auf diese Sache aufmerksam gemacht hat, war ein Treffen mit 
Asad al-Ašqar und Sa�īd Taqī ad-Dīn, wo gesagt wurde, dass as-Sarrā� auf 
Geheiß des Königs Sa�ūd eine Verschwörung organisiert, und dass derjenige, 
der das ganze koordiniert, der Anwalt �Azīz �Abbād ist, und dass die ganze 
Information aus einer sicheren Quelle, nämlich von einer Person, stammt, die 
den beiden  �Azīz �Abbād  und Mā�id Ibrāhīm sehr nahe steht.“  481  

Es ist schwierug zu sagen, ob auch Sā�ī an dieser Verschwörung, 
die immer noch viele mit ihr verbundene Fragen offen lässt,482 
irgendwie beteiligt war. Sein Name taucht in keinem Bericht auf, 
darüber hinaus lebte er mit Fāti� und fast allen Familienangehörigen 
seit Ende Juni 1957 in Beirut,483 wobei er sich (übrigens zusammen mit 
�Azīz �Abbād) verpflichtet hatte, über alle Kontakte, die mit ihm die 

                                                           
480 In einem Gespräch mit mir behauptete der syrische Historiker �amāl Bārūt, dass diese 
Frau des Königs Sa�ūd auch selbst aus der Gemeinschaft Salmāns stammte. 
481 Ma�rūf , Mu�ammad: Ayyām �ištuhā. S. 267-268. 
482 Diese Verschwörung wurde auch in der zeitgenössischen westlichen Presse beleuchtet. 
S. z.B. Komplott im Harem in Der Spiegel vom 2. Juli 1958. S. 48-49. Selbst die Rolle von as-
Sarrā�, der eigentlich einer der syrischen Initiatoren der Allianz mit Ägypten war und 
einer von denjenigen war, die am meisten nach der Erklärung der Vereinigten Arabischen 
Republik  profitierten (Dazu z.B. �awrānī, Akram al- : Mu�akkarāt Akram al-�awrānī. Bd. 
III. Kairo 2000. S. 2571), bleibt nicht ganz klar. 
483 In Beirut wohnte Sā�ī zuerst im maronitischen Viertel al-Ašrafiyya. 
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syrischen Nationalisten dort aufzunehmen versuchen, die syrische 
Militäraufklärung zu informieren. Nūr al-Mu�ī� nennt diese Aufgabe als 
Hauptgrund von Sā�īs Umzug nach Beirut: 

 „Der Grund für den Umzug al-Mu�allims von Damaskus nach 
Beirut war die Forderung der Armeeführung, in den Libanon zu kommen, 
sich dort den Verschwörern anzuschließen und ihre Verschwörungen im 
Libanon aufzudecken. Die Verschwörungen endeten nicht einmal nach dem 
Fiasco der ersten.“  484  

Trotz dieser Zusammenarbeit, deren Bestätigung allerdings nur 
in „Lama�āt“ zu finden ist, kann man vermuten, dass die Kontakte Sā�īs 
oder seiner vertrauten Personen mit den Gegnern der neuen Politik in 
Syrien und Ägypten und der Vereinigung der beiden Länder485 (wie z.B. 
mit der regierenden Familie in Saudi Arabien) Gründe für ein großes 
Mistrauen den Muršiditen gegenüber von Seiten der politischen Eliten 
in Syrien und Ägypten sein könnten. Das würde auch den späteren 
Druck auf die Gemeinschaft erklären, für den es aber auch andere 
Gründe gab. 

Über den Aufenthalt Sā�īs in Beirut ist allerdings nicht viel 
bekannt. Es ist nicht ausgeschlossen, dass er tatsächlich gewisse 
Aufgaben der syrischen Aufklärung im Land, das schon damals als 
Zufluchtsort für oppositionelle Kräfte aus der gesamten arabischen Welt 
galt, erfüllte. Aber sogar Nūr al-Mu�ī� sagt nichts darüber, außer dem 
bereits angegebenen Zitat. 

Dabei wird es ungefähr ab Anfang 1959 zur Tradition für 
Muršiditen, Sā�ī in Beirut zu besuchen. Nūr al-Mu�ī� erwähnt sogar den 
Begriff „al-�iyya“ (das Kommen) oder „al-�i�āt“ (Pluralform), der zu 
jener Zeit für die Bezeichnung solcher Besuche entstanden ist. Die 
Besuche selbst beschreibt der damals 15-jährige Nūr auf folgende Weise: 

 „Am Anfang kamen die Besucher in Zehner-Gruppen, die sich aber 
allmählich bis Hunderter-Gruppen vergrößerten. Nach einiger Zeit hat Al-
Mu�allim das Ganze wegen des mangelnden Platzes für so große 
Versammlungen gestoppt.  Ein solcher Besuch (al-�i�a) dauerte ungefähr 
fünfzehn Tage, manchmal aber auch bis zu einem Monat. […] Diese Besuche 
„al-�i�āt“ fanden einen guten Nachklang in Herzen des Volkes, [sie waren ein 

                                                           
484 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 298. 
485 Die Vereinigte Arabische Republik wurde offiziell am 22. Februar 1958 gegründet. 
Präsident: �Abd al-Nā	ir,  Vizepräsident: zuerst Quwatlī, dann Akram al-�awrānī. 
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Zeichen] der Liebe zwischen ihnen und ihrem Imam und [boten die 
Möglichkeit], ihn persönlich kennen zu lernen. Und es blieb kaum jemand 
unter den Muršiditen, der Sā�ī nicht besucht hat, und mit dem Sā�ī nicht 
gesprochen hat.“ 486 

Neben den „syrischen“ Muršiditen besuchten Sā�ī diejenigen 
Mitglieder des Stammes, die zu diesem Zeitpunkt auf der Suche nach 
Arbeit in den Libanon kamen und sich dort niederließen. 

Inzwischen kam es in Syrien 1959-1960 zu einer starken 
Verschärfung der Beziehungen zwischen den Anhängern Sā�īs und 
ihren Gegnern, den sogenannten „Verderbern“ (al-mufsidūn). Diese 
Situation verbindet Nūr al-Mu�ī� mit dem innenpolitischen Kampf in 
Syrien und mit dem Wunsch Akram al-�awrānīs, dessen Bruder zum 
Gouverneur von Latakia ernannt wurde, die von ihm provozierten 
Konflikte mit den Muršiditen für die Diskreditierung as-Sarrā�s zu 
benutzen. Dabei erwähnt er ein weiteres Ereignis, welches der 
eigentliche Grund für die Unruhen und Auseinandersetzungen im 
Westen Syriens sein könnte. Das ist die Entwässerung der Sümpfe in 
der al-Ġāb-Gegend, die ein Teil des Projektes der Bewirtschaftung des 
Gebietes war.487 

Obwohl das ganze Projekt mehrere Jahre andauerte, wurden die 
ersten Agrarflächen schon ab 1959 an Kleinbauernfamilien verpachtet. 
Dabei führte die Verteilung der Flächen, die anscheinend – wie man aus 
dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s488 und anhand einiger Forschungen 
schließen kann – unter anderem auch auf der Konkurrenzgrundlage 
stattfand, zur Zuwanderung der Bauern aus anderen (oft entfernten) 
Gebieten nach al-Ġāb und zum Bruch der traditionellen Verhältnisse in 
der Region, der möglicherweise wirtschaftliche Interessen der 
Muršiditen beeinträchtigte.489 Es ist nicht ausgeschlossen, dass bei der 
Verteilung der Agrarflächen tatsächlich die der damaligen Regierung 
loyalen Gemeinschaften und nicht die problematischen und 

                                                           
486 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 305. 
487 Mehr dazu: Meyer, Günter: Ländliche Lebens- und Wirtschaftsformen Syriens im Wandel. 
Erlangen 1984. S. 157-176. 
488 Ebd. und Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 308. 
489 Diese Vermutung wird teilweise durch die Tatsache bestätigt, dass nach dem Jahr 1969, 
als in Syrien die den Muršiditen loyale Kräfte an die Macht gekommen sind, wurden die 
Agrarflächen neuverteilt und zwar auf die Weise, wie es bis heute bleibt: Muršid, Nūr al-
Mu�ī�: Lama�āt. S. 309. 
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verdächtigen Muršiditen,490 deren wirtschaftliche Verstärkung kaum 
erwünscht war, bevorzugt wurden. 

Ab dem Frühling 1959 kam es zu heftigen 
Auseinandersetzungen zwischen den Muršiditen und den „Mufsidūn“ in 
den Dörfern �ūrīn, Līfīn, al-Qarrīr, S
āmū u.a. Diese können im 
Zusammenhang mit den obenerwähnten Landreformen als Kampf der 
Gemeinschaft für ihre, vor allem wirtschaftlichen, Rechte interpretiert 
werden Dabei unterstützte Sā�ī den Kampf der Muršiditen und 
bezeichnet das Ganze als „die Bestrafung der Verderber“ (ta�dīb al-
mufsidīn). In „Lama�āt“ bleibt allerdings der Begriff „al-Mufsidūn“ weiter 
undefiniert und kann im Prinzip mit Bezug auf alle Gegner der 
Muršiditen in jener Zeit angewendet werden. Als Mittel der 
„Bestrafung“ werden die Angriffe auf die „Verderber“ und ihre Häuser 
benutzt, wobei Sā�ī in seinen Botschaften „empfohlen hat, Todesfälle und 
starke Körperverletzungen zu vermeiden“491.  

Es ist nicht ausgeschlossen, dass Sā�ī versuchte, diese Situation 
auch als Abrechnung mit den alten Gegnern und als Verstärkung der 
Positionen seiner Gemeinschaft in der Region zu benutzen. So erwähnt 
Nūr al-Mu�ī� unter den Opfern dieser Kampagne auch einen gewissen 
Abū Ḫurayza (der Besitzer einer kleinen Perle), der noch zu Zeiten 
Salmāns versucht hatte, als ein alternativer Prophet aufzutreten: 

 „[…] Was den unter dem Beinamen Abū Ḫurayza (der Besitzer einer 
kleinen Perle) bekannten Mann angeht, der noch in den Zeiten Salmāns für 
sich den Prophetestatus beansprucht hatte und den wir nur unter diesem 
Beinamen kannten. [...] In den Zeiten Salmāns behauptete er, dass er eine 
blaue Perle besitze, welche jeden seiner Wünsche erfüllen könne. Für eine 
kurze Zeit versammelten sich einige Anhänger um ihn, denen er versprochen 
hat, die Muršidiyya mit dieser blauen Perle zu vernichten. Selbstverständlich 
hat er sich den „Mufsidūn“ in den Tagen, über welche jetzt die Rede ist, 
angeschlossen. Auf der Welle der Auseinandersetzungen (maw�at a	-	arb) 
sind die Muršiditen auch zu ihm gekommen, und zwei (oder etwas mehr) 
Verprügelungen waren genug, um ihn für immer zum Schweigen zu bringen. 

                                                           
490 Zu denen Gegnern und Kritikern damals z.B. der Vizepräsident der VAR al-�awrānī 
gehörte. 
491 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 309. 



156 
 

Es blieb kein Dorf im Gebirge, in al-Mahāliba und in al-Ġāb, wo die 
Verderber (al-mufsidūn) nicht verprügelt wurden.“  492  

Ein weiteres (und effektives) Mittel des Kampfes mit den 
Gegnern war die Boykottierung, die auf folgende Weise beschrieben 
wird: 

 „Eine weitere Waffe, welche al-Mu�allim gegen ‘al-Mufsidūn‘ 
benutzte, war der Boykott (al-muqā
a�a). [...] Nach der Boykotterklärung 
fand ‘al-Mufsid‘ im Dorf keinen, der mit ihm sprach oder mit ihm auch nur 
im Geringsten zu tun hatte. Sogar unter den eigenen Familienangehörigen 
fühlte er sich einsam und abgeschitten von anderen Menschen. Keiner 
begrüßte ihn, keiner sprach ihn an, keiner verkaufte ihm etwas oder kaufte 
etwas von ihm – es gab keine Form von Kontakten. Einige von ihnen (al-
mufsidūn) verließen ihre Dörfer und wanderten in die Städte aus. Es gab 
auch solche, die gebändigt wurden. Sie besuchten Sā�ī in Damaskus oder in 
Beirut, um ihm ihre Reue zu deklarieren.“493 

Anhand dieser Beispiele ist zu sehen, dass sich Sā�ī zur Stärkung 
der Positionen seines Stammes und seines eigenen Einflusses im 
Grunde genommen derselben Methoden seines Vaters bediente, die 
auch effektiv waren: die Gegner verließen muršiditische Dörfer oder 
„bereuten“ ihre Ungehorsamkeit und ordneten sich dem Führer von al-
Ġasāsina unter. Nūr al-Mu�ī� berichtet über mehrere von den 
„Mufsidūn“, die nach Beirut kamen, um Sā�ī persönlich ihre Reue 
(tawba) auszudrücken.494 

Neben seiner Unterstützung des Kampfes gegen die „Mufsidūn“ 
versuchte Sā�ī auch weiterhin auf der politischen Bühne aktiv zu 
bleiben und seine Gemeinschaft als eine unabhängige politische Kraft 
darzustellen. Während der Parlamentswahlen in der Vereinigten 
Arabischen Republik bekamen die Muršiditen ihren Abgeordneten 
namens �amīl Ġunay�a im Rat der Nation (ma�lis al-umma) in 
Ägypten. Und obwohl dieser Rat keine wichtige Rolle im politischen 
Leben der beiden vereinigten Länder spielte, betont Nūr al-Mu�ī� die 
Bedeutung dieser Vertretung für die Gemeinschaft: 

 „Das wichtigste Ergebnis davon war, dass die Muršiditen gezeigt 
haben: sie sind eine unabhänguge und aktive Kraft im Land, welche nach 

                                                           
492 Ebd. S. 311 Vgl. auch mit Kap. I, S. 65. 
493Ebd. Die Boykottierung der Gegnern (oder derjenigen, die als solche betrachtet werden) 
wird von den Muršiditen bis heute verwendet. 
494 Ebd. 
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ihrem Wunsch und entsprechend ihren Interessen agiert, und die Regierung 
darf sie nicht ausbeuten. Entweder werden alle [Muršiditen – Aut.] 
zusammen gegen sie [die Regierung – Aut.] kämpfen oder es wird ein 
Friedensabkommen geschlossen.“  495  

Die Auseinandersetzungen im westlichen Syrien und die 
Kampagne der „Bestrafung der Verderber (al-Mufsidūn)“ hatten aber 
Folgen für die Muršid-Familie. Bald nach dem Beginn der Unruhen im 
Frühling (oder im Sommer)496 1959 wurde Fāti� vom syrischen 
Sicherheitsdienst, dessen Leiter as-Sarrā� mittlerweile eine 
Schlüsselrolle im politischen Leben Syriens spielte, aus Beirut geholt 
und nach Damaskus gebracht, wo er im Exil (manfiyyan) bleiben musste 
und nur einmal im Monat Sā�ī Beirut besuchen durfte. 

Auch der Druck auf die Gemeinschaft war anscheinend größer 
geworden. Im Frühling 1960 musste Sā�ī aus finanziellen Gründen sein 
Haus im Libanon verlassen und in einen der Vororte Beiruts umziehen. 
Dort empfing er weiterhin Delegationen der syrischen497 und 
libanesischen Muršiditen.498 In dieser Zeit heiratete seine Schwester 
Manan einen seiner engsten Anhänger �Alī �abīb, zwei andere 
Schwestern Sā�īs – Mu�ība und �ahrān – heirateten nicht-Muršiditen. 

Etwa im Frühling 1961499 kam es zu Massenprotesten der 
Muršiditen in Homs. Der Anstoß zu diesem Auftritt war der Versuch 
der Regierung, die heilige Stätte von Ḫi�r (maqām �alā ism al-Ḫi	r) zu 
zerstören.500 Die eigentlichen Gründe dieser Auftritte scheinen aber 
auch (vermutlich sogar eher) mit der Situation in Syrien nach der 
Vereinigung mit Ägypten verbunden zu sein. Die Vereinigung zweier 
Länder mit unterschiedlichem Entwicklungsniveau und  
Entwicklungspotential sowie die Versuche der ägyptischen Dominanz 
beeinträchtigten vor allem die wirtschaftliche Situation in Syrien in 

                                                           
495 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 327. 
496 Nūr al-Mu�ī� definiert die Zeit nicht genauer. 
497 Bald wurden die Besuche für die syrischen Muršiditen durch die Probleme zwischen 
Syrien und dem Libanon erschwert: um in den Libanon zu kommen mussten die Syrer ein 
Erlaubnis bekommen. 
498 Laut dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s sollte die Anzahl der muršiditischen Arbeiter im 
Libanon zu jenem Zeitpunkt ziemlich groß geworden sein: Lama�āt, S. 330. 
499 Das Datum lässt sich leider nicht genauer definieren. Es ist nur bekannt, dass Sā�ī und 
seine Brüder bald nach diesen Auftritten nach Damaskus eingeladen und verhaftet 
wurden, was am 21. Mai 1961 passierte.  
500 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S.334. 
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starkem Maße. Die syrische Produktion wurde von der ägyptischen 
verdrängt. Darüber hinaus verlor Syrien nach der Vereinigung seine 
traditionellen Märkte in Jordanien, Saudi Arabien und Iran. Zusammen 
führten diese und einige andere Faktoren zur wesentlichen Senkung des 
Lebensstandards im Land.501 Eine solche Situation löste eine allgemeine 
Unzufriedenheit in den verschiedenen Schichten der syrischen 
Gesellschaft aus. Die muršiditischen Proteste können in diesem 
Zusammenhang als ein Teil der Proteststimmungen betrachten werden, 
die in jener Zeit in Syrien herrschten.502 

Trotz des Verzichtes der Regierung auf die Zerstörung der 
heiligen Stätte gingen die Proteste weiter, wobei die Muršiditen nun die 
Freilassung der früher verhafteten Mitglieder der Gemeinschaft 
verlangten.503 

Unter diesen Umständen lud as-Sarrā� Sā�ī und Fāti� unter dem 
Vorwand der Verhandlungen aus Beirut nach Damaskus ein. Bald nach 
dem Ankommen wurden die beiden aber am 21. Mai 1961 zusammen 
mit Nūr al-Mu�ī� verhaftet. In „Lama�āt“ wird dies als ein 
Selbstaufopferungsakt Sā�īs für seinen Stamm dargestellt und dadurch 
mit der Selbstaufopferung seines Vaters verglichen.504 Im Gefängnis der 
Zitadelle von Damaskus durfte aber Sā�ī einmal im Monat einen 
Vertreter der Gemeinschaft empfangen, der seine Botschaften und 
Gedichte an die Muršiditen weitergeleitet haben soll.505 Kurz danach 
wurden auch andere Brüder Sā�īs und bekannte Vertreter der 
Gemeinschaft verhaftet. Laut dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s hätten sie sich 
auf Sā�īs Drängen gefangengegeben: 

„Sie (die Vertreter der Regierung – Aut.) kamen zu den Brüdern 
Samī�, Muršid, Mu�īr, Amīr und Ġay�, wie auch zum Scheich As�ad (dem 
Vertreter (wakīl) Salmāns im Haus in al-�awba), �Alī �abīb (Mitglied der 
Familie), Yūsuf Ma�mūd (der Bruder von Umm Fāti�), Ibrāhīm �Alī 
Ibrāhīm (ein bekannter Mann), �āfī Ḫarfān (einer der Ältesten von al-Ġāb) 
und zu anderen. Am Anfang gelang es ihnen, von der Regierung nicht gefasst 

                                                           
501 Novejšaja istorija arabskih stran Azii 1917-1985. S. 66-67.  
502 Im Falle der Muršiditen wurde die Unzufriedenheit auch durch die Verteilung der 
Agrarflächen im westlichen Syrien verstärkt (s. oben). 
503 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 334. 
504 Ebd. S. 335-336. 
505 Als ein solcher Vermittler wurde �Azīz Ġazālū, der Sohn eines der Fidā�iyyūn  Salmāns 
gewählt: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 336. 
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zu werden, bis Sā�ī ihnen befohlen hat, sich zu ergeben. Die Anzahl der 
Verhafteten lag damals bei vierzehn Männern, ausgenommen des Imams.“506 

Dabei hörten die Auseinandersetzungen zwischen den 
Muršiditen und den „Mufsidūn“ nicht auf. Sā�ī unterstützte sie sogar 
aus dem Gefängnis und schrieb vor, die „Mufsidūn“ weiter zu verfolgen 
und zu verprügeln, falls sie ihre „falschen Bezichtigungen“ gegen die 
Muršiditen an die Regierung weiter richten würden. „Und die 
Muršididten haben tatsächlich das gemacht, was ihnen ihr Mu�allim gesagt 
hat, sodass es in Latakia unruhig geworden ist und as-Sarrā� Mu�ammad al-
Bī
ār den Chef des Sicherheitsdienstes in Latakia, beauftragt hat, die 
Muršiditen zu bestrafen“  507 . 

Die Verfolgung der Muršiditen, die der Staat danach veranlasste, 
hatte aber anscheinend wenig Effekt,508 weil as-Sarrā� schließlich 
Verhandlungen mit Sā�ī durch den muršiditischen  Abgeordneten 
�amīl Ġunay�a anfing. Nach dem Treffen Ġunay�as mit Sā�ī im 
Gefängnis wurde zwischen dem Imam der Muršiditen und as-Sarrā� 
eine Art  Abkommen geschlossen: die Muršiditen verpflichteten sich, 
ihre Auftritte zu stoppen, und as-Sarrā� sollte als Gegenleistung alle 
Neuverhafteten509 freilassen.510 

Obwohl Sā�ī, seine Brüder und engsten Anhänger weiterhin im 
Gefängnis blieben, können die Unruhen und Auftritte der Muršiditen, 
die, so „Lama�āt“, ihren „Lehrer“ (mu�allim) auch von der angeblichen 
Hinrichtung oder Verbannung in die ägyptische Wüste gerettet hätten, 
als ein erfolgreicher Versuch der Gemeinschaft betrachtet werden, ein 

                                                           
506 Ebd. S. 337. 
507 Ebd. S. 338.  
508 Bei der Beschreibung der Auseinandersetzungen zwischen den Muršiditen und „al-
Mufsidūn“ in Lama�āt fallen einige Überschneidungen mit den Protokollen der 
Parlamentssitzungen. So erwähnt Nūr al-Mu�ī� auf der Seite 339 das Verprügeln eines 
gewissen Scheichs Ayyūb in Latakia. Das sollte 1961 stattgefunden haben. In seiner Rede 
1957 (s. oben), hat auch Wahīb Ġānim in Zusammenhang mit dem sogenannten ad-
Dā�ūl-Zwischenfall erwähnt, dass ein gewisser Scheich Ayyūb al-Qurayzī von den 
Muršiditen angegriffen wurde. Das kann man als noch eine Bestätigung der Tatsache 
betrachten, dass der ad-Dā�ūl-Zwischenfall doch viel ernster war, als es in Lama�āt 
dargestellt wird, wobei einige mit ihm verbundene Ereignisse zeitlich verschoben werden. 
Dabei wurden die Auftritte der Muršiditen nach der Verhaftung Sā�īs und seiner Brüder 
1961 unter anderem auch durch die Gerüchte über seine (Sā�īs) mögliche Hinrichtung 
oder Verbannung in die ägyptische Wüste provoziert (Lama�āt, S. 340).   
509 Gemeint werden die Muršiditen, die während der von as-Sarrā�  initiierten 
Strafoperation verhaftet wurden. 
510 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 339. 
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weiteres Mal als eine aktive und selbstständige politische (bzw. politisch-
religiöse) Kraft aufzutreten. Darüber hinaus zeigten sie auch die 
führende Rolle Sā�īs und seinen Einfluss auf seine Anhänger, was ihn 
zu einer ernstzunehmenden Persönlichkeit im politischen Leben des 
Landes machte. Dabei war seine Gemeinschaft selbst unter den 
Minderheiten immer noch eine neue und „marginale“ Erscheinung und 
passte damit nicht ganz in das traditionelle politisch-konfessionelle 
Schema. Dieser neuen Kraft begegneten die traditionellen Eliten, unter 
denen auch die aus den Minderheiten stammenden Eliten gemeint sind, 
mit Misstrauen.  Das erklärt zum Teil auch die Versuche, die meistens 
in den kriesenhaften Perioden der neuesten Geschichte Syriens 
unternommen wurden, die Muršiditen zu isolieren. 

So war es am 27. Semtemper 1961 nach dem Militärputsch,511 der 
das Ende der Vereinigten Arabischen Republik bedeutete.512 Trotz der 
Erwartungen und der Freilassung fast aller politischer Gefangenen 
(ausgenommen der Kommunisten) blieben Sā�ī, einige seiner Brüder 
und Anhänger weiterhin im Gefängnis. Während der ersten 
Parlamentswahlen im „neuen“ Syrien wurde Sā�ī zusammen mit 
anderen verhafteten Muršiditen aus dem Gefängnis in der Zitadelle von 
Damaskus in das Gefängnis Mezze gebracht, wo er sich ab Mitte 
November bis Mitte Dezember 1961 befand. Dort durfte er keine 
Besucher empfangen und war dadurch jeder Möglichkeit beraubt, 
irgendeine politische Kraft oder unabhängige Abgeordnete zu 
unterstützen. Erst nach dem Ende der Wahlen durften die Muršiditen in 
die Zitadelle zurückkehren, wo Sā�ī in einen Hungerstreik trat und die 
Freilassung für sich und seine Anhänger verlangte. Dabei haben sich 
laut dem Bericht Nūr Al-Mu�ī�s mehrere muršidtitische Dörfer mit 
ihrem „Mu�allim“ solidarisiert und traten auch in den Hungerstreik.513 

                                                           
511 Im Zusammenhang mit diesen Ereignissen erwähnt Nūr al-Mu�ī�, dass die Putschisten 
�Abd an-Nā	ir Korruption und politische Verfolgungen vorgeworfen haben, worauf der 
ägyptische Präsident geantwortet hätte, dass es in Gefängnissen keine Verfolgten außer 
einiger Kommunisten und Muršiditen gibt. Diese Erklärung habe Sā�ī  als offizielle 
Anerkennung seiner Gemeinschaft betrachtet: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 342.  
512 Laut Nūr al-Mu�ī� hat Sā�ī die Abschaffung der Vereinigten Arabischen Republik nicht 
unterstützt (Lama�āt. S. 342), dabei kann man aber vermuten, dass diese Behauptung eher 
mit der heutigen Darstellung der VAR in der offiziellen syrischen Historiographie 
verbunden ist, wo sie (und die Rolle �Abd al-Nā	irs) eindeutig positiv eingeshätzt werden.   
513 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 347. Mit Bezug auf zeitgenössische Zeitungen, die 
er leider nicht nennt, schreibt Nūr al-Mu�ī� (S. 348) über insgesamt 60 Dörfer, die in den 
Hungerstreik traten. 
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Die neue Regierung, welche die letzten Auseinandersetzungen 
im Westen des Landes noch nicht vergessen hatte, musste, anscheinend 
um mögliche neue muršiditische Protestauftritte zu vermeiden, den 
Forderungen Sā�īs nachgeben, und am 21. Dezember 1961 wurde er 
zusammen mit anderen Verhafteten aus dem Gefängnis in das Haus 
Bayt Umm Ḫalīl514 im damaszenischen Viertel al-Qa		ā� gebracht, wo er 
von der Geheimpolizei überwacht wurde. 

In jener Zeit verzichteten einige seiner Anhänger, unter ihnen 
auch Samī� al-Muršid, der bereits zu den Zeiten seines Vaters eine 
gewisse Rolle im Leben des Stammes gespielt hatte, offiziell auf ihre 
Zugehörigkeit zur Muršidiyya-Gemeinschaft und wurden später 
endgültig freigelassen.515 Alle anderen, die mit Sā�ī im Gefängnis 
waren, unter ihnen auch �Alī �abīb, wurden nach Dayr az-Zūr ins Exil 
geschickt. Nur drei Brüder – Sā�ī, Fāti� und Nūr al-Mu�ī� – blieben in 
Damaskus, zuerst in al-Qa		ā� und später im Viertel al-Mālkī, wohin 
Sā�ī aufgrund seiner plötzlich eingetretenen Krankheit umziehen 
musste. In dieser Zeit blieben die drei Brüder unter Hausarrest, der erst 
sieben Monate später aufgehoben wurde, wobei sie nach wie vor 
überwacht wurden.516 

Die ganze Gemeinschaft wurde im „neuen“ Syrien weiterhin 
verfolgt. Nūr al-Mu�ī� berichtet, dass die Muršiditen in jener Zeit 
massenweise aus der syrischen Armee entlassen und selbst als 
(staatliche) Beamten nicht angestellt wurden.517 Als Hauptgrund einer 
solchen Politik der Gemeinschaft gegenüber kann man ihren 
marginalen Status vermuten: die Muršiditen haben zwar gezeigt, dass 
sie eine eigene Kraft bilden, dennoch hatten sie keine deutlichen Ziele 
und bezogen keine klare Position. Deswegen wurden sie von 
verschiedenen, oft von gegeneinender kämpfenden Kräften für ihre 
eigenen Ziele, benutzt. Diese Unklarheit mit der Gemeinschaft führte 
dazu, dass sie manchmal auch gezielt aus dem politischen Leben 
ausgeschlossen wurde. 

                                                           
514 Dasselbe Haus, wo er schon früher während seines obligatorischen Aufenthaltes in 
Damaskus wohnte. 
515 Erst viel später wurden sie wiederum in die Gemeinschaft eingenommen: Muršid, Nūr 
al-Mu�ī�: Lama�āt. S.349. 
516 Ebd. 
517 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 350. Begründet wurde es laut Nūr al-Mu�ī� dadurch, 
dass die Mitglieder der Gemeinschaft Anhänger �Abd al-Nā	irs waren: Ebd. 
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3.2. Die Muršiditen nach der Baath-Revolution und bis zum 

Machantritt �āfi� al-Asads (1963-1971). 

1963 begann „die zweite Periode“, wie sie Nūr al-Mu�ī� 
bezeichnet, im Leben Sā�īs, als er anfing „die neue Erkenntnis“ seinen 
Nachfolgern beizubringen (also erst ab 1963!): 

 „In der zweiten Periode begannen die Muršiditen etwas über die 
göttliche Weisheit und über den Schöpfer zu lernen, der Seinen Willen dem 
Menschen zeigte und ihn wählte. Sie lernten auch über sich selbst, was sie 
sind, wie sie waren, wie sie geworden sind, und wie sie zurückkehren.“518 

Aufgrund dessen kann man vermuten, dass sich die religiöse 
Lehre der Muršiditen in ihrer Anfangsform erst zu diesem Jahr 
herausbildete bzw. von Sā�ī zusammengefasst wurde. Die auf Mu�īb 
zurückgeführten Worte und Ideen wurden mit hoher 
Wahrscheinlichkeit auch erst in der Zeit Sā�īs in entsprechender Weise 
interpretiert und als „die neue Erkenntnis“ im Gegensatz zur „alten“ 
alawitischen „Erkenntnis“ bezeichnet. Dadurch haben sie heutige 
Bedeutung bekommen. Als Beispiel können hier die sogenannten 
Weisheiten (�ikam) Mu�ībs genannt werden, die erst 1963 entdeckt 
wurden und ihren heutigen Status heiliger Gebote für die Mitglieder der 
Gemeinschaft bekommen haben. 

Laut dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s hat Sā�ī zum ersten Mal mit 
seinen Anhängern über „die neue Erkenntnis“ (al-ma�arifa al-�adīda), 
die auf Mu�īb zurückgeführt wird, kurz vor der Revolution, nachdem 
sein Hausarrest aufgehoben wurde, gesprochen: 

 „Dann kam noch ein Beweis des Mutes des Lehrers (al-mu�allim), als 
er die Tradition der Besuche (al-�ī�a) in seinem Haus im Viertel Rukn ad-
Dīn in Damaskus wiederbelebt und die Muršiditen eingeladen hat. Und er 
begann zum ersten Mal den breiten Massen der Muršiditen (�āmmat al-
muršidiyyīn)  519 über die neue Erkenntnis (al-ma�rifa al-�adīda), mit welcher 

                                                           
518 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 358. Als die erste Periode bezeichnet er dabei die 
Zeit zwischen den Jahren 1952 und 1963: Lama�āt. S. 356.  
519 Dieses Wort verdient eine besondere Aufmerksamkeit. Leider ist es nicht ganz klar, was 
genau unter dem Begriff �āmma hier gemeint wird. Nicht ausgeschlossen, dass Nūr al-
Mu�ī� damit einfach „die breiten Massen“ der Muršiditen bezeichnet. Es ist aber bekannt, 
dass dasselbe Wort bei den Alawiten die nicht eigeweihten (in die geheime Lehre) Massen 
im Gegensatz zu den Eingeweihten ḫā��a bedeutet (Vgl. z.B. mit: al-A�anī, Sulaymān: al-
Bākūra as-sulaymāniyya. Beirut 1988. S. 7: fī �āt yawm i�tama�a minhum �umhūr min al- 
ḫā��a wa al-�āmma).  In diesem Zusammenhang kann man annehmen, dass dieselbe 
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Mu�īb gekommen ist, zu erzählen. Und er machte das trotz des 
obligatorischen Aufenthaltes (al-iqāma al-i�bāriyya) in Damaskus, der ihm 
und Fāti� vorgeschrieben wurde.[…]Während dieser Besuche, wie auch 
während privater Treffen, sprach Sā�ī immer über die „neue hohe Kenntnis 
von Gott“ (al-ma�rifa al-�adīda as-sāmiyya �an Allah), über Seine Weisheit 
während der Schöpfung, über den reinen Blick auf das Gute und das Böse, 
über die geistige und natürliche Entwicklung (tadarru� bi-s-sumuww ar-
rū�ānī wa al-ḫulqī). Das war die Erkenntnis, welche Mu�īb eröffnet hat. 

Und ich glaube, dass dieser Besuch (al-�ī�a) fünf Tage oder etwas 
mehr vor der Revolution des 8. März begann und ein Tag vor den Ereignissen 
der Revolution endete.“  520   

Die Revolution 1963 in Syrien war für die Muršidiyya eindeutig 
ein wichtiges Ereignis, vor allem, weil sie die traditionellen 
Elitenverhältnisse im Lande grundlegend verändert hat. Das erklärt 
auch, wieso die Transformation des Stammes al-Ġasāsina in eine 
eigenständige religiöse Gemeinschaft ausgerechnet ab 1963 besonders 
spürbar geworden ist. Der holländische Forscher N. Van Dam schreibt: 

„At the same time, members of religious minorities (and especially the 
heterodox Islamic ones), and people from the countryside were heavily 
underrepresented in the same institutions, and were discriminated against, 
both politically and socioeconomically, compared to the other population 
groups mentioned. 

After March 8, 1963, the relationship between the above mentioned 
groups was reversed. This is shown by the fact that mainly members from 
heterodox Islamic communities (and especially Alawis, followed by Druze 
and Ismailis), and people from the poor countryside (and especially from the 
Latakia region) then rose strongly and became relatively overrepresented in the 
main Syrian institutions of power. Furthermore, after 1963 Syrian political 
life came to be dominated mainly by persons from the lower middle class, and 
from progressive political parties. In fact, the strong rise of the above 
mentioned religious minorities and rural people since March 8, 1963 can be 
considered as a kind of national emancipation.”521 

                                                                                                                           

Teilung (oder ihre Reste) auch im Stamm al-Ġasāsina noch in der Zeit von Sā�ī (am 
Anfang der von ihm initiierten Reformen) existierte.  
520 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 358-359. 
521 Van Dam, Nikolaos: Sectarian and Regional Factionalism in the Syrian Political Elite in 
The Middle East Journal, Vol. 32, Nr. 2 1978. S. 204-205. Mehr dazu auch in: Van Dam, 
Nikolaos: The Struggle for Power in Syria. London / New York 1997, S. 31ff. 
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Nach ihrer sozialen, konfessionellen und regionalen 
Abstammung waren also die aufsteigenden Eliten Syriens den 
Muršiditen sehr nahe, deswegen ist es kein Wunder, dass sie 
versuchten, mit der Gemeinschaft Kontakte aufzunehmen und sie in die 
sich herausbildende neue politische Struktur zu inkorporieren: 

 „Dieser Offizier kam in das Haus Sā�īs im Viertel al-Maydān, wo er 
sich mit Sā�ī und Fāti� traf. Er hat sich als Gesandter der Führung 
vorgestellt und uns die Zusammenarbeit mit der Revolution und der Partei 
[Baath] angeboten, weil die Muršiditen eine gewisse Schicht von Arbeitern 
und Bauern vertreten, und ihre Vergangeiheit ein Kampf gegen die Reaktion 
vor der Vereinigung (mit Ägypten  - Aut.) und danach war. Dieses Angebot 
beschränkte sich nicht nur auf diesen einzigen Besuch. Sā�ī und Fāti� 
empfingen in jenen Tagen viele Revolutionäre, besonders oft Ibrāhīm Māḫūs 
und Nūr ad-Dīn al-Atāsī. Die letzten beiden besuchten oft das Haus des 
Mu�allims, um dieses Thema zu besprechen, oder al-Mu�allim und Fāti� 
kamen ins Ministerium, um die beiden zu treffen. Zwei Mal trafen sie sich 
mit  Amīn al-�āfi�,522 wobei an diesen Versammlungen auch �alā� al-Bī
ār, 
einer der Gründer der Baath-Partei teilgenommen hat. […]  

Die Besprechungen zwischen Sā�ī und diesen ersten Baathisten 
beschränkten sich darauf, dass von Sā�ī ein sofortiger Eintritt aller 
Muršiditen in die Baath-Partei verlangt wurde.“523 

Anscheinend versuchte auch Sā�ī diese Gelegenheit zu nutzen, 
um seine Gemeinschaft endlich zu legitimieren und zu einem Teil des 
Systems zu machen. Laut der heutigen „offiziellen“ Version hat er 
seinen Anhängern „empfohlen“,524 der Baath-Partei beizutreten oder 
sich der Nationalgarde (al-�aras al-qawmī) anzuschließen: 

„Während seiner Verhandlungen mit Vertretern der Baath-Partei 
schrieb Sā�ī den Muršiditen, dass diejenigen von ihnen, die es möchten, sich 
der Baath-Partei und der Nationalgarde anschließen sollen. Und es gibt 

                                                           
522 Amīn al-�āfi� (1921-2009) – syrischer General und Politiker, in den Jahren 1963-1966 
Präsident Syriens. 
523 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 362-363. 
524 Die Wörter „empfehlen“ (na	a�a) oder  „Ratschlag“ (na	ī�a) haben für die heutigen 
Muršiditen eine besondere Bedeutung und müssen die Idee der freien Wahl, laut welcher 
die endgültige Entscheidung dem Menschen überlassen wird, und die Toleranz der 
muršiditischen Religion (manchmal sogar im Gegensatz zu anderen Religionen) betonen. 
Dabei ist es kompliziert zu sagen, wie solche „Ratschläge“ in der erwähnten Zeit 
wahrgenommen wurden.   
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keinen Zwang in der Muršidiyya, deswegen hat er alles erfüllt, was er [der 
Baath- Führung-Aut.] versprochen hat.“  525  

Trotz dieser Annäherung blieben die Beziehungen Sā�īs zu den 
neuen Eliten anscheinend dennoch angespannt, weil der obligatorische 
Aufenthalt in Damaskus, der ihm und Fāti� nach ihrer letzten 
Freilassung vorgeschrieben wurde, nicht aufgehoben wurde.526 Eine 
mögliche Erklärung dafür können einige Berichte von Nūr al-Mu�ī� 
geben. In demselben Kapitel schreibt er: 

 „Die Position der Revolutionsführung in Bezug auf die Muršiditen 
war nicht eindeutig. Es gab solche, die die Kontakte mit ihnen [d.h. mit den 
Muršiditen] begrüßten, solche, die streng dagegen waren, und solche, die das 
Thema gar nicht interessierte. Diese verschiedenen Gefühle waren damit 
verbunden, wie kühn dieser oder jener Parteiführer war. Einige der 
Parteimitglieder meinten, dass reaktionäre Schichten und Parteien den 
Eintritt der Muršiditen in die Baath-Partei benutzen könnten, um den 
Baathisten Sektierertum vorzuwerfen. Aber diejenigen, die tatsächlich Mut 
hatten und ganz gut wussten, dass die Aufrichtigkeit der Muršiditen und ihre 
Interessen sie sowieso in die Partei führen werden, hatten nichts gegen diesen 
Eintritt. An der Spitze der letzteren stand �āfi� al-Asad, der schon damals 
durch seinen Scharfsinn bekannt war.“  527  

Diese etwas pathetische Passage kann man mit der folgenden 
These von N. Van Dam vergleichen: 

„After the abortive Nasserist coup of 18 July 1963, a struggle for power 
started among the leaders of the Ba’thist Military Committee. To strengthen 
their positions, these leaders had gathered around them military men with 
whom they were connected through sectarian, tribal or regional ties.”528 

Es gab also keine Einheit innerhalb der neuen syrischen 
Regierung und man kann vermuten, dass sich die Muršiditen einer der 
rivalisierenden Gruppierungen unter den neuen Machthabern 
anschlossen bzw. von einer dieser Gruppierungen benutzt wurden. Das 
erklärt die weitere, auf den ersten Blick etwas inkonsequente Politik der 
neuen Eliten in Bezug auf die Gemeinschaft. Diese Inkonsequenz war 
wahrscheinlich mit der Frage verbunden, welche Partei bzw. 
Gruppierung in diesem oder jenem Augenblick Vorrang hatte. Die 

                                                           
525 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 364. 
526 Ebd. 
527 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 365. 
528 Van Dam, Nikolaos: The Struggle for Power in Syria. S. 34. 
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Behauptung Nūr al-Mu�ī�s, dass es �āfi� al-Asad war, der von Anfang 
an den Eintritt der Muršidtiten in die Baath-Partei unterstützte, scheint 
plausibel zu sein, weil er sich auch weiterhin, wie im weiteren Verlauf 
nicht nur anhand muršiditischer Quellen zu sehen sein wird, für die 
Gemeinschaft mehrmals einsetzte und sie nach seinem Machtantritt 
Anfang der 1970er Jahre sogar instrumentalisiere. 

Es ist icht ausgeschlossen, dass die Kontakte zwischen den 
Familien al-Muršid und al-Asad tatsächlich eine längere Geschichte 
haben könnten. Nūr al-Mu�ī� behauptet z.B., dass der alawitische 
Führer aus al-Qardā�a, �Alī Sulaymān al-Asad529, der einzige in der 
Umgebung von �awbat Burġāl war, der seine Leute nicht zur 
Militäroperation gegen Salmān al-Muršid, mit dem er befreundet war, 
schickte.530 Abgesehen von dieser Behauptung, deren Bestätigung in 
alternativen Quellen allerdings kaum zu finden ist, kann auch 
angenommen werden, dass al-Asad von Anfang an das Potenzial dieser 
gut organisierten Gemeinschaft für die Verstärkung seiner Positionen 
schon im Kampf gegen die alawitischen Rivalen innerhalb der Baath-
Führung (Mu�ammad �Umrān und danach 
alā� al-�adīd) hoch 
eingeschätzt hat.531 

Die relative Milderung der Politik in Bezug auf die Muršiditen 
erlaubte Sā�ī Anfang November 1963 trotz des obligatorischen 
Aufenthaltes in Damaskus, der immer noch nicht aufgehoben wurde, 
seine zweite Reise ins westliche Syrien nach dem Jahr 1954 zu 
unternehmen. Die Regierung griff dabei nicht ein, und Sā�ī besuchte 
eine Reihe von Dörfern: Līfīn, al-Ġassāniyya, al-Ladīna, al-Fāḫūra, 
Ba�awwāra u.a. Seine Residenz war in dieser Zeit das Dorf Līfīn in der 
Nähe von Muraštī. 

Während dieser Reise führte Sā�ī weitere Gespräche über die 
„neue Erkenntnis“, und sein Besuch in jedem Dorf wurde immer mit 
großen Feierlichkeiten verbunden. So beschreibt z.B. Nūr al-Mu�ī� 
Sā�īs Besuch in al-Ġassāniyya: 

                                                           
529 Der Vater von �āfi� al-Asad. 
530 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 113. 
531 Auf der Seite 366 sagt  Nūr al-Mu�ī�, dass die „Verderber“ (al-mufsidūn) auch 
massenweise der Baath-Partei beitraten, wo sie die Muršiditen verdrängten. Das kann man 
auch als ein Hinweis auf den Kampf schon zwischen den Alawiten in der Baath-Partei 
betrachten, welche (und besonders ihre Abteilung in Latakia) oft als eine „alawitische“ 
Partei bezeichnet wurde: �awrānī, Akram al- : Mu�akkarāt Akram al-�awrānī. Bd. IV, S. 
2222.  
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 „Al-Mu�allim kam ins Dorf al-Ġassāniyya in der Homs-Ebene um 10 
Uhr morgens.532 Dort wurden die Aufführungen des Dibke-Tanzes 
organisiert, Männer, Frauen und Kinder begannen Gedichte zu singen. Die 
Aufmerksamkeit al-Mu�allims zogen damals einige Frauen auf sich, die mit 
starken Stimmen in der beduinischen Mundart sangen. Eine von ihnen sang: 
‘Wir sind die Gemeinschaft der Muršiditen (na�nu ar-rab� al-muršidiyya)‘“. 
533 

Dass sich neue Anhänger (oder möglicherweise sogar neue 
Dörfer) zwischen den Jahren 1952-1963 der Gemeinschaft 
angeschlossen haben, kann man aufgrund des Berichtes über die 
Feierlichkeiten in al-Mahālaba vermuten: 

 „Die Freude der Muršiditen in al-Mahāliba während dieser Reise al-
Mu�allims war viel größer als die der Muršiditen im Gebirge, ganz im 
Gegenteil zu den Zeiten der Botschaft Mu�ībs. Und das ist ein Zeichen dafür, 
dass die Leute in al-Mahāliba ihre Zügehörigkeit zu der Botschaft viel stärker 
als in den Zeiten Mu�ībs empfanden.“  534  

In einigen Dörfern, wie z.B. in Ba�awwāra, wurden sogar 
theatralisierte Vorstellungen organisiert, die das Leben der Muršiditen 
in der Zeit des Leidens (al-�a�āb) darstellten: 

 „Der Dichter sang und tanzte, und der Darsteller (wafīq) zeigte, was 
die Muršiditen machten, wenn die Polizei kam, oder wie sie ihr Brot in den 
Wüsten aßen. Diese Aufführung verlief sehr schnell, indem der Dichter, der 
die Qasīda verfasst hat, und der Dichter-Darsteller einander wechselten. 
Danach sang der Dichter-Darsteller während dieser Nachtversammlung seine 
eigenen Gedichte oder auch andere (Gedichte – Aut.) und schien stolz darauf 
zu sein, und allen gefiel es. Al-Mu�allim freute sich über sein Volk. Unter den 
Gedichten, die der Dichter-Darsteller sang, war auch eines, wo die den 
Muršiditen neu gegebenen535 Ratschläge Mu�ībs bearbeitet wurden.“  536  

In dieser Beschreibung sind schon die Anfänge davon zu sehen, 
was später zum Teil des rituellen Lebens geworden ist. 

                                                           
532 Eine so präzise Zeitangabe der Ereignisse, die mehr als vierzig Jahre vor der 
Verfassung des Buches stattgefunden haben, lässt vermuten, dass der Bericht später 
bearbeitet wurde. 
533 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 371. 
534 Ebd. 
535 Im Original „na�ā�ih Mu�īb al-mu�a
āt �adīdan ilā al-muršidiyya“. 
536 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 371-372. 
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Während seiner Besuche versuchte Sā�ī einige alte Traditionen 
zu kultivieren, die anscheinend auch ein Teil der sich herausbildenden 
muršiditischen Kultur werden sollten. Eine solche Tradition war der alte 
volkstümliche Kampf al-muġālaba: 

„Al-Mu�allim hat angefangen, unter den Muršiditen den Sportgeist 
mit verschiedenen Mitteln zu fördern. Einer der Wege war die Veranstaltung 
der Kampfwettbewerbe unter jungen Leuten. Diesen Kampf nannten wir al-
muġālaba, und es gibt mehrere Arten davon. Eine davon nannten wir „Šā
 
wa bā
“ [dial. wörtl. „Schlag und Achsel“], eine andere nannten wir „Kampf 
mit den Gürteln“ (muġālaba bi-z-zunnār). Das ist ein sehr alter Kampf der 
Bergeinwohner, keiner weiß, wann er angefangen hat. Er ist wie Volkslieder 
oder Bräuche, die in der Gesellschaft verwurzelt sind. Dieser Kampf ähnelte 
entfernt den traditionellen japanischen Kampfsportarten, wie Judo usw., war 
allerdings nicht bis zu dem Grad  entwickelt. Ab und zu veranstaltete Abū 
Fāti� [d.h. Salmān – Aut.] in seiner Zeit Wettkämpfe dieser Art. Mu�īb 
organisierte sie schon sehr oft. Und als al-Mu�allim damit in Līfīn angefangen 
hat, verbreitete er sich, wie Fieber, in allen muršiditischen Gebieten, im Süden 
und im Norden, sogar einige ältere Leute begannen zu kämpfen.“  537  

Insgesamt verbrachte Sā�ī ungefähr vier Monate mit seinen 
Anhängern im Westen, bis er Ende Februar/Anfang März die Vorschrift 
der Gouverneurs bekam, nach Damaskus zurückzukehren. 

In Damaskus mietete Sā�ī ein neues Haus, wieder im 
christlichen Viertel al-Qa		ā�, in dem er begann, die neue Lehre bzw. die 
„neue Erkenntnis“ denjenigen beizubringen, die die von ihm etablierte 
Prüfung bestanden hatten: 

 „Al-Mu�allim hat angekündigt, dass er eine Prüfung (iḫtibār) für 
alle, die die neue Erkenntnis systematisch lernen möchten, organisieren wird. 
Die Prüfung bestand in der Zusammnefassung davon, was diese oder jene 
Person von den Aussagen Mu�ībs und von dem, was al-Mu�allim selbst früher 
gelehrt hat, behalten hat. Viele haben versucht die Prüfung abzulegen, aber 
lediglich einige Zehner waren erfolgreich und noch einige Zehner teilweise 
erfolgreich. Dabei haben Fāti� und ich [d.h. Nūr al-Mu	ī� – Aut.] ihm bei der 
Durchführung dieser Prüfung geholfen.“  538  

                                                           
537 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 372. 
538 Ebd. S. 374. 
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Man kann also durchaus sagen, dass Sā�ī 1964 angefangen hat, 
eine Art neue religiöse Elite539 der Gemeinschaft auszubilden, die von 
ihm die zu diesem Zeitpunkt  – zumindest in ihrer Anfangsform –  
zusammengefasste neue Lehre, welche, wie aus demselben Zitat folgt, 
den meisten Mitgliedern von al-Ġasāsina noch unbekannt war,540 in der 
Gemeinschaft verbreiten sollte. Ein wichtiger Unterschied zu den 
traditionellen Alawiten, den Nūr al-Mu�ī� erwähnt, bestand unter 
anderem darin, dass auch die Frauen zur „neuen Erkenntnis“ 
zugelassen wurden.541 Erst ab diesem Zeitpunkt kann sicher von einer 
Transformation des Stammes in eine eigenständige religiöse 
Gemeinschaft und von den Anfängen der heutigen Muršidiyya 
gesprochen werden. 

Bald zog Sā�ī in die Gegend Tall Minīn um, die ungefähr 20 km 
von Damaskus entfernt war und wo schon einer seiner engsten 
Anhänger und sein Schwager �Alī �abīb wohnten. Den Umzug erklärt 
Nūr al-Mu�ī� damit, dass das Haus in al-Qa		ā� für die 
„Lehrveranstaltungen“ nicht geeignet war. Viel wahrscheinlicher scheint 
aber zu sein, dass Sā�ī die mögliche Aufmerksamkeit vermeiden wollte, 
die seine Treffen mit den Schülern hätte erregen können. Seine Brüder 
Fāti� und Nūr al-Mu�ī�, die schon eigene Familien hatten,542 folgten 
ihm auch nach Tall Minīn. In seinem neuen Haus setzte Sā�ī fort, die 
neue Lehre den von ihm ausgewählten Mitgliedern des Stammes 
beizubringen. 

Das innenpolitische Leben in Syrien blieb in jener Zeit immer 
noch stark durch die Konkurrenz zwischen den Vertretern 
verschiedener, unter anderem auch konfessioneller, Gruppierungen 
geprägt, was auch die Lage der Muršiditen beeinflusste: einige Älteste 
der al-Ġasāsina blieben weiterhin im Exil in Dayr az-Zūr, der 
obligatorische Aufenthalt (al-iqāma al-�abriyya) in Damaskus für Sā�ī 
und Fāti� wurde trotz des toleranten Verhaltens der Regierung 

                                                           
539 Die religiöse Hierarchie der heutigen Muršiditen ist sehr verschwommen, offiziell gibt 
es gar keine, aber wie ich mich während der Feldforschungen überzeugen konnte, 
genießen die Leute, die ihre Kenntnisse unmittelbar von Sā�ī bekommen haben, eine 
besondere Autorität.   
540 Diese Tatsache kann man als noch ein Hinweis darauf betrachten, dass im Stamm bis 
1964 überwiegend die traditionellen alawitischen religiösen Vorstellungen verbreitet 
waren. 
541 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 374. 
542 Fāti� hatte zu diesem Zeitpunkt einen Sohn namens 
ādiq. 
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gegenüber Sā�īs Reise ins westliche Syrien nicht aufgehoben. Darüber 
hinaus berichtet Nūr al-Mu�ī�, dass murschiditische Offiziere aus der 
Armee wegen ihrer Zugehörigkeit zu der „muršiditischen Häresie“ (al-
bid�a al-muršidiyya) entlassen wurden, und dass die Mitglieder der 
Gemeinschaft  zum Studium auf der Militärfakultät nicht zugelassen 
wurden.543 

Eine solche Situation führte zur Verschärfung der Beziehungen 
zwischen den Muršiditen und der Baath-Partei: mehrere muršiditischen 
Mitglieder sollen in dieser Zeit die Partei verlassen haben. Als Grund 
hätten sie die religiöse Unterdrückung (i	
ihād 
ā�ifī) genannt.544 Es ist 
nicht ausgeschlossen, dass dieser Austritt aus der Partei, genauso wie 
der vorangegangene Eintritt, von Sā�ī inspiriert wurde. 

In westlichen Dörfern, wie z.B. in Šīn, kam es auch zu einigen 
Auseinandersetzungen zwischen den Muršiditen und ihren nicht-
muršiditischen Nachbarn. Diese Ereignisse wurden als Vorwand 
benutzt, Sā�ī zu verpflichten, Tall Minīn zu verlassen und nach 
Damaskus zurückzukehren. In Damaskus wohnte der „Lehrer“ zuerst 
eine kurze Zeit im Viertel Abū Rummāna, Anfang Herbst 1964 zog er 
aber aus dem Zentrum der Stadt in eine Villa in al-Mezze um, das zu 
jener Zeit noch kein Stadtviertel, sondern nur ein Vorort von Damaskus 
war. Damit waren Sā�ī regelmäßige Treffen mit den „Schülern“ weniger 
auffällig. Musik und Dichtung wurden vermultich noch in Tall Minīn 
zum untrennbaren Bestandteil der „Lehrveranstaltungen“, und in al-
Mezze wurde diese Tradition weiter aufrechterhalten, wobei weder 
Musik noch Dichtung ihre heutige rituelle Bedeutung hatten:  

„Drei Sänger aus dem Dorf al-�Aqrabiyya sind gekommen – 
Mu�ammad Ibrāhīm. Mu�ammad �Abdū und Salmān Ra�ab. Sie sangen 
während der Pausen in diesen Nachtversammlungen. Auch zwei bekannte 
muršiditische Dichter waren da. Diese Sitzungen wurden aus Tall nach 
Mezze, ohne jegliche Änderungen außer des Ortes, verlegt“  545  

Nach einer Polizeirazzia war aber Sā�ī gezwungen, auf große 
Versammlungen zu verzichten, und empfing daraufhin seine Schüler in 
kleinen Gruppen aus 2-4 Personen.546 Anscheinend schaffte er während 

                                                           
543 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 377. 
544 Ebd. 
545 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 382. 
546 Ebd. S. 384. Die Versammlungen wurden aufgrund des Gesetzes über den 
Ausnahmezustand verboten. 
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seines Aufenthaltes in al-Mezze die obligatorische Prüfung für 
diejenigen, die „die neue Erkenntnis“ lernen wollten, ab. Ein möglicher 
Grund dafür könnte darin bestehen, dass die Kontakte seiner Anhänger, 
insbesondere aus dem westlichen Syrien, mit ihrem „Mu�allim“ ohnehin 
aus verschiedenen Gründen erschwert wurden. 

Um die Kontrolle über den westlichen Zweig der Gemeinschaft 
nicht zu verlieren, suchte Sā�ī vier Personen aus, die sein Bindeglied 
zum Westen des Landes sein sollten: 

„Al-Mu�allim hat einige Männer dafür benutzt, Anweisungen (at-
taw�īhāt) an seine Anhänger, wie auch seine Verse und Botschaften (rasā�il) 
in muršiditische Dörfer und viele ihrer Orte zu schicken. Die Person unter 
den Muršiditen, welche mit dieser Arbeit beauftragt wurde (yusallam), 
nannte man „Mustalim“ (Beauftragter). Und al-Mu�allim wollte vier von 
denjenigen, die Gefährten Mu�ībs waren (rafaqu), nämlich A�mad �asan 
und seinen Bruder �Alī �asan, �āli� �Alī und Ma�mūd Hawwāš, damit 
beauftragen, verantwortlich für die Verbindung zwischen ihm und 
Muršiditen zu sein“.  547  

Dass eine solche Verbindung (für Sā�ī) notwendig war, folgt aus 
dem weiteren Bericht Nūr al-Mu�ī�s, aus dem hervorgeht, dass einige 
führende Persönlichkeiten der Gemeinschaft entweder sich den Feinden 
der Muršidiyya angeschlossen, oder eigene Ansprüche auf die religiöse 
Führung erhoben haben. Unter den letzteren solle auch Sā�īs Bruder 
Muġī� al-Muršid sein gewesen sein: 

 „[…]und unter ihnen waren solche, die die Gemeinschaft verlassen 
haben und gegen sie kämpften, wie Rā�i� Mu�ammad und �Alī �aqar, und 
solche, die den falschen Weg einschlugen und für sich selbst religiöse Größe 
(al-�a�ama ad-dīniyya) beanspruchten, wie �Abdū Dīb und Muġī� al-Muršid. 
Die letzteren hat al-Mu�allim aus dem muršiditischen Haus vertrieben.“548 

In der türkischsprachigen Online „Sosyal Bilimler Ansiklopedisi“ 
findet man folgende Informationen über die Muršiditen: 

„Süleyman el-Mürşid: war ein Hirte. Nur die Franzosen halfen ihm, 
um sich bei ihm einzuschmeicheln, seine Ansprüche auf die Göttlichkeit 
durchzusetzen. Der Hirte Süleyman hat el-Mide(?) zu seinem Propheten 
erklärt. Nach der Erklärung der Unanhängigkeit wurde er 1946 vor der 
Regierung verhaftet und hingerichtet. Nach ihm hat sein Sohn Mucip 

                                                           
547 Ebd. S. 385. 
548 Ebd. S. 386. 
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(Mu�īb) für sich die Göttlichkeit beansprucht. 1951 wurde er von einem 
syrischen Sicherheitsoffizier getötet. Die Nusairier der Mevakhise-Gruppe549 
bringen jetzt seinen Namen vor, wenn sie Tiere schlachten. Laut der 
Behauptungen der Nusairier, sei die Göttlichkeit Süleymans auf den zweiten 
Sohn von Süleyman el-Mürşid, Muğis (Muġī�), übergegangen.“ 550  

Dieser Bericht, der offensichtlich aus einer alternativen Quelle 
stammt, sich zeitlich in die Mitte (oder etwas später) der 1960er 
einordnen lässt551 und einige zusätzliche Informationen über die 
Volksglauben der „frühen“ Muršiditen enthält, lässt vermuten, dass 
Muġī� nicht einfach als ein religiöser Führer, sondern als Nachfolger 
(und vielleicht weitere Inkarnation) Mu�ībs aufzutreten versuchte, was 
Sā�ī verhindert hat. 

Wegen der verstärkten Aufmerksamkeit der Polizei und trotz der 
Abschaffung der Prüfungen wurden die Besuche der Muršiditen immer 
seltener, und Sā�ī zog im Frühling 1965 zurück in die Stadt um, in der 
er sich im Viertel Abū Rummāna niederließ. Er erhielt die Kontakte mit 
seinen Anhängern durch die „Mustalimūn“ aufrecht und empfing kleine 

                                                           
549 Höchstwahrscheinlich ist diese Gruppe mit der von  M. �awīl erwähnten Māḫūsiyya zu 
identifizieren: „Von der Kalāziyya  sonderte sich ein Mann namens Scheich �Alī Māḫūs ab und 
schloss sich der �aidariyya an. Diejenigen, die sich seinen Lehrmeinungen anschlossen, wurden 
Māḫūsiyya genannt, es ist der Name eines Dorfes in der Gegend von Latakia.“ Zit. nach Franke, 
Patrick. „Göttliche Karriere…“ S. 26. Die Anhänger eines gewissen Scheichs �Alī al-Māḫūsī 
sind auch bei al-A�anī erwähnt und zwar als „Anbeter der Dämmerung (�ābidu aš-šafaq), 
deren größte Scheich �Alī al-Māḫūsī  war“: A�anī, Suleymān al-: Kitāb al-bākūra as-
sulaymāniyya. S.14. Im Bericht des britischen Missionars S. Lyde wird “Mawakiseh” als 
eine andere Bezeichnung für Šamsiyya oder Ġaybiyya erwähnt:  „That sect is divided into 
two principal parts: Shemseeh, so named from Shem, the sun, and also called Mawakiseh, 
Gaibeeh, and Shemaleeh; and Kumreeh, also called Kelazeeh.” : Lyde, Samuel: The Asian 
Mystery. S.50. 
550 Nusayrilik in Sosyal Bilimler Ansiklopedisi. Abrufbar unter: 
http://www.enfal.de/sosyalbilimler/n/020.htm (zuletzt abgerufen 07.02.2013). 
Originaltext: Süleyman el-Mürşid: Bir sığır çobanıydı. Ancak Fransızlar kendisini 
pohpohlayarak ilahlık iddiasında bulunmasına yardımcı oldular. Bir koyun çobanı olan Süley-
man; el-Mide'yi de peygamber edindi. îstikial hükümeti tarafından tutuklanarak 1946 yılında 
idam edildi. Kendisinden sonra gelen Oğlu Mucip'de ilahlık iddiasında bulundu. Ancak 1951 
yılında Suriye istihbarat başkanı tarafından öldürüldü. Nusayrilerin Mevakhise grubu hayvan 
keserken hâlâ onun adını anarlar. Nusayrilerin iddiasına göre, Mucip'den sonra ilahlık Süley-
man el-Mürşid'in ikinci oğlu Muğiys'e geçti. 
551 Das kann man aufgrund der Tatsache vermuten, dass Sā�ī, wie es aus Lama�āt folgt,  
die Ansprüche von Muġī� ziemlich schnell unterdrückt hat. Man kann aber nicht 
ausschließen, dass die Kunkurrenz innerhalb der Muršid-Familie wegen der 
Führungsrolle in der Gemeinschaft viel schärfer war und länger gedauert hat, als es jetzt 
bekannt ist. Um diese These zu bestätigen oder komplett zu widerlegen fehlen aber 
heutzutage alternative Quellen.  
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Gruppen der Muršiditen, worauf er aber bald wegen seiner Krankheit 
verzichten musste.  

 Die Beziehungen zwischen Sā�ī und der Baath-Führung waren 
in dieser Zeit auch etwas angespannt, was, wie man vermuten kann, mit 
dem seit 1964 sich verschärften innenpolitischen (und auch 
innenalawitischen) Kampf zwischen dem General Mu�ammad �Umrān 
einerseits und Salā� �adīd und �āfi� al-Asad552 andererseits verbunden 
war. 

Nūr al-Mu�ī� erwähnt dabei eine interessante Tatsache, die in 
anderen Erinnerungen und Forschungen nicht auftaucht, nämlich, dass 
�āfi� al-Asad noch als Luftwaffenchef eine kleine Militärtruppe Sarāyā 
ad-Difā� (die Verteidigungsbrigaden) neuaufgestellt hat. Die Aufgabe 
dieser Truppe, deren Leiter al-Asads jünger Bruder Rifa�at war, wäre 
ursprünglich die Bewachung von zwei Militärflughäfen.553  

Der einzige westliche Forscher, der schon zu jenem Zeitpunkt 
über  Sarāyā ad-Difā� etwas schreibt, ist Patrick Seale, dessen Bericht 
sich aber von dem Nūr al-Mu�ī�s unterscheidet: 

„‘Umran’s fall from grace brought an extra bonus to the Asad family. 
Some months earlier, when facing domestic insurrection, the Military 
Committee had formed a small strike force to protect its wing of the party and 
manned entirely by its own loyalists. It was commanded by ‘Umran. But 
when he was exiled, it was entrusted to Asad’s younger brother, Rif’at. This 
was the embryo from which grew the praetorian guards of Asad’s presidency – 
Rifa’ts famous, some would say infamous Defence Companies.”554 

Später hat diese Einheit eine große Rolle in al-Asads Putsch 
gegen �adīd gespielt und blieb lange Zeit tatsächlich seine 
Personalgarde, die zudem besser als die Regulararmee ausgebildet und 
ausgerüstet war. Und wie später zu sehen sein wird, bildeten die 
Muršiditen (und nicht die traditionellen Alawiten, wie oft behauptet 
wird)555 die Mehrheit in dieser Elitetruppe. 

Es ist jetzt schwer zu sagen, wann genau die Muršiditen 
anfingen, Sarāyā ad-Difā� beizutreten, aber die Tatsache, dass Nūr al-
Mu�ī� die damals noch ganz kleine Einheit, über welche die meisten 

                                                           
552 Van Dam, Nikolaos: The Struggle for Power in Syria. S.65. 
553 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 395. 
554 Seale, Patrick: Asad of Syria. The Struggle for the Middle East. S. 96. 
555 Vgl. z.B. Olson, Robert W.: The Ba´th and Syria, 1947 to 1982. The Evolution of Ideology, 
Party and State. Princeton  1982, S. 124-125. 
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Forscher erst seit 1971 schreiben und welche keinen Zusammenhang 
mit dem restlichen Inhalt des Kapitels zu haben scheint, doch schon 
Mitte der 1960er Jahre und mit detaillierten Kenntnissen einiger 
Einzelheiten erwähnt, lässt vermuten, dass die Mitglieder der 
Gemeinschaft von Anfang an (bzw. seit der Zeit, als Rifa�t diese Einheit 
zu leiten angefangen hat)556 einen wesentlichen Teil in den noch nicht 
auffälligen Sarāyā ad-Difā� bildeten. 

Mitte der 1960er Jahre wird auch die soziale Lage der 
Gemeinschaft besser. Trotz der duch den innenpolitischen Kampf 
verursachten Spannungen mit einem Teil der politischen Eliten, 
wandelt sich die Gemeinschaft allmählich (und wahrscheinlich nicht 
zuletzt dank der Patronage �āfi� al-Asads) von einer unabhängigen 
(und auch deswegen marginalen) Gruppierung in ein Teil des 
politischen Systems um. 

Nūr al-Mu�ī� berichtet über diese Zeit: 
„Die soziale Position der Muršiditen verstärkte sich seit Mitte der 

1960er, was ihre Arbeit als Angestellte und Militärdienst angeht. Sie wurden 
nicht mehr – ausgenommenr einiger Einzelfälle – zwangläufig aus dem Zivil- 
oder Militärdienst entlassen. Was die materielle Lage angeht, so vergrößerten 
sich im Allgemeinen die Einkommen der Muršiditen in den 1960er Jahren im 
Vergleich zu den 1950er.“  557  

In jener Zeit begannen auch die Muršiditen zwei neue Viertel 
Qunayna	 ((%�%�) und Būqā (���)) in Latakia zu besiedeln und zogen 
massenweise in die Gegend �ayyin ( )*�ّ�,  in der Nähe von Homs.558 

Weiterhin berichtet Nūr al-Mu�ī�:  
„Kurz gesagt waren die Muršiditen in den 1960er Jahren überwiegend 

Dorfeinwohner, ihre materielle Lage war besser, als in den 1950ern, der Druck 
auf die Muršiditen ging nach unten und es gab fast keine Verfolgung der 
Einzelpersonen mehr. Immer öfter wurden sie Angestellten in Staatsbehörden. 
Zerstreut über das ganze Syrien repräsentierten die Muršiditen mit ihren 
lokalen Bräuchen, Dialekten und ihrer Kleidung Bräuche der meisten 
Schichten Syriens. In den Dörfern in der Nähe von Damaskus, wie z.B. al-
Manšiyya, ähnelten ihr Dailekt und ihre Bräuche denen der Bevölkerung von 

                                                           
556 Man kann vermuten, dass die von Seale und von Nūr al-Mu�ī� erwähnten Einheiten 
ürsprünglich verschiedene Brigaden sein könnten, die später in eine vereinigt und Rifa�at 
untergeordnet worden waren. 
557 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 395. 
558 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 395-396. 



175 
 

�awrān, in al-Bī
āriyya denen in den Vororten von Damaskus. Die 
Bevölkerung von Za�ūrā und al-Ġa�ar sprachen die Mundart der 
Golanhöhen, hatte die  Bräuche und Volkstrachten dieser Gegend. Genauso 
war es in der Homs-Ebene und Tell Kalaḫ. Die Einwohner des Dorfes al-
Ḫarsān hatten die Bräuche der arabischen Beduinen, sprachen ihren Dialekt, 
trugen ihre Kleidungen und machten grüne Tätowierungen auf dem Kinn. 
Und möglicherweise haben die Muršiditen, die in der Nachbarschaft der 
Kurden im �lunfa-Gebiet lebten, einiges von ihren Bräuchen und Traditionen 
übernommen.“  559  

Nach dem Militärputsch am 23. Februar 1966 kann man bereits 
von einer alawitischen Dominanz im politischen Leben Syriens reden. 
Nach diesem Ereignis ist General 
alā� �adīd, selbst Alawit, de facto 
Militärmachthaber Syriens geworden. In demselben Jahr wurde ein 
anderer Alawit, �āfi� al-Asad, Verteidigungsminister und veröffentlichte 
unter anderem auch eine Deklaration (balāġ), in der er die Muršiditen 
als eine Schicht (fi�a) innerhalb des Alawitentums bezeichnete und alle 
früheren Dekrete und Vorschriften gegen die Muršidiyya für ungültig 
erklärte. Der komplette Text dieser Deklaration wird in „Lama�āt“ 
angegeben.560 

Die Einstellung der neuen Eliten der Muršidiyya gegenüber blieb 
dabei nicht eindeutig. In erster Linie kann das damit verbunden sein, 
dass die Gemeinschaft von vielen Alawiten, die nach dem Putsch 
Schlüsselrollen im politischen Leben des Landes spielten, noch seit den 
Zeiten Salmāns als traditionelle Feinde und Abtrünnige betrachtet 
wurde. Neben Feinden gab es aber diejenigen, die die Gemeinschaft 

                                                           
559 Ebd. S. 396. 
560 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 378. Leider wird dabei kein Datum erwähnt, welches 
das Dokument chronologisch einzuordnen erlaubt, er wird lediglich erwähnt, dass �āfi� 
al-Asad die Deklaration schon als Verteidigungsminister, also, frühestens 1966, 
verabschiedet hat. 
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unterstützten. Die einflussreichste Person, die die Muršiditen zu ihren 
Verbündeten gemacht hat, war, wie bereits erwähnt, der 
Verteidigungsminister �āfi� al-Asad. Nūr al-Mu�ī� erwähnt dabei noch 
zwei einflussreiche Offiziere – Mu�ammad Ibrāhim al-�Alī und 
Sulaymān al-�Alī561 (die Eltern und die meisten Geschwister des 
Letzteren waren selbst Muršiditen) – die am meisten dazu beigetragen 
haben, dass die Mitglieder der Gemeinschaft Posten in der Armee und 
in verschiedenen Behörden bekamen. 

Sā�ī, der trotz dieser Unterstützung immer noch überwacht 
wurde – was auch die Erneuerung seiner Lehrversammlungen 
unmöglich machte – blieb in Damaskus und zog aus Abū Rummāna 
wiederum ins christliche Viertel al-Qa		a� um, wo er sich oft mit den 
Muršiditen traf, die in der syrischen Armee dienten, und Besuche von 
Mitgliedern der Gemeinschaft empfing, die in Dörfern und Vororten 
von Damaskus (al-Bī
āriyya, Umm $abīb, al-Manšiyya usw.) lebten. 
Gelegentlich besuchte er auch selbst seine Anhänger im Vorort al-
Ma�mūniyya.562 

Wie man auch aus dem Bericht Nūr al-Mu�ī�s über die Situation 
mit dem westlichen Zweig der Gemeinschaft schließen kann, haben in 
jener Zeit seine Vertreter-„Mustalimūn“ eine fast unbeschränkte Macht 
über die Muršiditen in westlichen Gebieten bekommen. Nūr al-Mu�ī� 
bezeichnet das als „Abweichung vom richtigen Weg“ (in�irāf �an al-masīr 
a�-�a�ī�).563 Man kann aber vermuten, dass eine solche Situation in den 
damaligen Verhältnissen für Sā�ī vorteilhaft war, und es ist nicht 
auszuschließen, dass sie von ihm inspiriert und unterstützt wurde. Im 
Westen des Landes lebte immer noch die größte Anzahl seiner 
Anhänger. Darüber hinaus befanden sich dort seine Ländereien, was 
diese Region zur Hauptquelle seines Einkommens machte. Seine 
Kontakte mit den Gebieten wurden aber aus verschiedenen Gründen 
erschwert. In diesem Zusammenhang war die starke Kontrolle, welche 
die „Mustalimūn“ aufgebaut hatten, ein effektives Mittel, die Einheit des 
Stammes im Westen aufrechtzuerhalten. 

                                                           
561 Sulaymān al-�Alī war einer der Offiziere, die den Putsch der Anhänger �Abd al-Nā	irs 
am 18. Juli 1963 niedergeschlagen haben: Van Dam, Nikolaos: The Struggle for Power in 
Syria., S.176. mit Bezug auf al-Ba´th vom 19. Juli 1963. 
562 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 401-402. 
563 Ebd. 402-403. 
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Dabei war die Zeit 
alā� �adīds durch eine Reihe von politischen 
Experimenten gekennzeichnet, die manchmal sogar als linksradikal 
bezeichnet werden können.564 Dazu gehörten auch die Konfrontation 
mit religiösen Eliten und der Versuch, ihren Einfluss auf die Massen zu 
reduzieren. Das hat auch die Muršidiyya-Gemeinschaft betroffen. Nūr 
al-Mu�ī� berichtet darüber: 

“Einige der Staatsbeamten haben diesen Wirbel und diese Anarchie 
benutzt, um das Problem der Muršiditen auf das Niveau der Regierung zu 
bringen […] Und sie beschränkten sich nicht auf Verhaftung oder 
Verbannung, sondern verlangten die Hinrichtung von Sā�ī al-Muršid, 
Angriff auf die Muršiditen und Zerstörung ihrer Versammlungshäuser in 
allen Dörfern. In jener Zeit haben die Muršiditen schon Betonhäuser für ihre 
Versammlungen ganz offen in allen ihren Dörfern errichtet. Das haben sie 
aus eigener Initiative ohne Beratung mit al-Mu�allim gemacht, und sie 
wussten, dass er sich darüber freuen wird, weil es der Mut aus Überzeugung 
war, und al-Mu�allim zeigte ihnen seine Zufriedenheit darüber [...]“ 565 

Ob die Gefahr tatsächlich so groß war, ist schwer zu sagen. Selbst 
Nūr al-Mu�ī� sagt im weiteren Verlauf Folgendes: 

 „Was die Muršiditen angeht, so hatten sie keine Angst vor diesen 
Drohungen, und ich denke, dass die meisten von ihnen gar nichts darüber 
hörten. Weder schlißen die Muršiditen ihre Versammlungshäuser, die man 
zu zerstören drohte, noch hörten sie auf, täglich dorthin zu gehen.“  566   

Außer der Tatsache, dass die Beziehungen der Muršiditen zu 
einigen Vertretern der damaligen politischen Eliten angespannt waren, 
ist aufgrund der beiden Zitaten noch eine Stufe in der religiösen 
Entwicklung der Gemeinschaft zu sehen: die Muršiditen errichteten 
eine Art Kultgebäude für religiöse Versammlungen. Das kann als 
Zeichen der Selbstorganisation und Selbstwahrnehmung als einer 
besonderen Gemeinschaft betrachtet werden. Die Transformation 
wurde also nicht nur von Sā�ī initiiert, sondern war auch auf der 
unteren Ebene zu sehen, zum Teil (wie man es dem letzten Zitat 
entnehmen kann) angeblich auch ohne Sā�īs Teilnahme. 

Die Gefahr der Verfolgung aus religiösen oder politischen 
Gründen, falls es diese tatsächlich gab, wurde bald durch ein anderes 

                                                           
564 Einige Vertreter der neuen Eliten waren offene Sympathisanten Mao Zedongs und 
seiner Politik: Seale, Patrick: Asad of Syria. S. 106-107. 
565 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 406. 
566 Ebd. 
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Ereignis in den Hintergrund gedrängt und vergessen. Dieses Ereignis 
war der Sechstagekrieg, der am 5. Juni 1967 angefangen hat. Die 
Geschichten über die muršiditischen Soldaten, die sich während dieses 
Krieges als Helden erwiesen haben und gefallen sind, werden bis heute 
in der Gemeinschaft überliefert und sind auch in Lama�āt 
angegeben.567 Die Folge des Krieges für die Muršiditen bestand darin, 
dass die Bevölkerung der Dörfer in Grenzgebieten, insbesonderen auf 
den besetzten Golanhöhen, in die Vororte von Damaskus al-
Ma�mūniyya und �ūbar sowie ins Dorf al-Ġassāniyya in der Nähe von 
Homs auswanderte. 

Eine weitere wichtige Folge des Krieges war eine Milderung des 
innenpolitischen Klimas und dadurch des Druckes auf die Muršiditen. 
Sā�ī benutzte diese Situation und zog am 24. oder am 25 Juni 1968 aus 
Damaskus nach Homs um, wo er ein Haus in der Gegend al-�amra� 
mietete. Dass Sā�ī ausgerechnet Homs für seine neue Residenz gewählt 
hat, erklärt Nūr al-Mu�ī� damit, dass Homs568 ungefähr die gleiche 
Entfernung zu Damaskus und Latakia hat und für die Treffen al-
Mu�allims mit seinen Anhängern aus allen Regionen am besten 
geeignet war: 

„In dieser Atmosphäre, die etwas milder im Vergleich zu den früheren 
Zeiten war, wollte al-Mu�allim seine Arbeit wieder aufnehmen und fand 
sinnvoll, für diesen Zweck nach Homs umzuziehen. Homs liegt am nächsten 
für die Muršiditen aus Damaskus. Was die südlichen Gebiete der Muršiditen 
anbetrifft (al-Qabālā), so liegt es im Zentrum ihrer Gebiete, und das ist die 
Stadt, wohin sie ständig zum Einkaufen, wegen eines Arztbesuchs oder mit 
einem anderen Zweck kamen. Die Stadt lag auch nahe für die Gemeinschaft 
aus al-Ġāb, und es ist für sie möglich geworden, al-Mu�allim zu besuchen 
und an demselben Tag in ihre Dörfer zurückzukehren. Für die Gemeinschaft 
in Latakia und im Berggebiet war der Weg nach Homs doppelt so kurz wie 
nach Damaskus.“ 569 

In Homs erneuert Sā�ī die Lehrversammlungen, die er schon 
früher in Damaskus organisierte: 

 „Einige Tage nachdem er (Sā�ī) in das Haus umzog, erlaubte er den 
Muršiditen, ihn zu besuchen […]. Al-Mu�allim hat die Belehrung, die er vor 

                                                           
567 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 407-408. 
568Homs bleibt auch heute die Hauptresidenz von Nūr al-Mu�ī�. 
569 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 423. 
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anderthalb Jahren unterbrochen hat, wieder aufgenommen. Ich meine hier 
die direkte Belehrung, von al-Mu�allim persönlich, und nicht durch Briefe, 
Verse oder Vorschriften.“  570  

Bei der Organisation dieser Lehrversammlungen blieb aber Sā�ī 
trotz der abgemilderten Lage doch sehr vorsichtig (zumindest anfangs). 
Als Hauptgrund kann man die immer noch nicht geklärte Situation 
zwischen den rivalisierenden Gruppierungen in den regierenden Eliten 
vermuten. Trotzdem ließ er in a�-$ahra, einem damaligen Vorort von 
Homs, ein Haus im arabischen Stil bauen, wo er später große 
muršiditische Delegationen aus allen Regionen des Landes zu 
empfangen plante. 

Am 20. Januar 1969 und am 8. Februar 1969 wurden 
überraschend zwei Befehle veröffentlicht, die die Verbannung von  Fāti� 
nach Dayr az-Zūr und von Sā�ī nach al-�asaka vorsahen. Kurz darauf, 
am 16. Februar 1969 und am 19. April 1969, folgten ihnen aber zwei 
neue Befehle, die die ersten zwei annullierten und sogar den 
obligatorischen Aufenthalt (al-iqāma al-�abriyya) in Damaskus für Fāti� 
und Sā�ī abschafften. Nūr al-Mu�ī� beschreibt die ganze Situation 
ziemlich ausführlich und gibt sogar die Texte von allen Befehlen an: 

„Dieser Befehl (über die Verbannung der beiden Brüder – Aut.) 
könnte aus zwei Gründen erteilt worden sein. Der erste war der alte Wunsch 
der Clique �adīds, Sā�ī loszuwerden und die Muršidiyya anzugreifen, was 
durch den Krieg 1967 verhindert wurde. Der zweite (unmittelbare) Grund 
waren die großen Versammlungen in Homs. Die Anzahl ihrer Teilnehmer 
wuchs immer, sodass zwischen 150 und 200 Menschen al-Mu�allim täglich in 
seinem Haus in Homs besuchten.“  571  

 Bei Patrick Seale findet man aber Folgendes über die Situation in 
jener Zeit in Syrien: 

„In February 1969 the conflict between Asad and Jadid erupted into 
violent clashes, or rather, while the two rivals still chose to pitch their dispute 
in policy terms, their respective bully boys came to blows. On the level of gun 
and fist the contest was waged between Asad’s combative younger brother, 
Rif’at, and Jadid’s security chief Jundy.”572  

                                                           
570 Ebd. S. 424. 
571 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 434. 
572 Seale, Patrick: Asad of Syria. S. 151. 
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Der Vergleich der beiden Berichte bestätigt noch einmal die 
Vermutung über die Allianz zwischen den Muršiditen und �āfi� al-
Asad.573 Nūr al-Mu�ī� bestätigt, dass die ersten zwei Befehle nach dem 
Eingriff �āfi� al-Asads durch die zwei anderen ersetzt worden waren.574 
Darüber hinaus lässt er vermuten, dass die Mitglieder der Gemeinschaft 
von Anfang an einen wesentlichen Teil in Rifa�ts Sarāyā ad-Difā� 
bildeten. 

Sā�ī, der anscheinend schon nach den ersten zwei Befehlen nach 
Damaskus zurückkehrte, blieb dort auch nach der Veröffentlichung der 
zwei anderen. Wie zuvor wohnte er im Stadtviertel al-Qa		ā� und 
besuchte nur ab und zu seine Anhänger in Homs.575 

3.3. Die Muršiditen nach dem Machtantritt �āfi� al-Asads  

Der 16. November 1970 markiert das entscheidende Datum im 
Kampf zwischen �āfi� al-Asad und 
alā� �adīd. An diesem Tag, der bis 
jetzt in Syrien als der Anfang der „Korrekturbewegung“ (al-�araka at-
ta��ī�iyya) gefeiert wird, ließ al-Asad die führenden politischen Figuren: 

alā� �adīd, Nūr ad-Dīn al-Atāsī, Mu�ammad Rabā� at-�awīl, �Izzat 
�adīd und �Ādil Nu�aysa verhaften. Der Außenminister Ibrāhīm Māḫūs 
flüchtete nach Algerien. Kurz darauf, im März 1971, wurde al-Asad zum 
Präsidenten gewählt und war bis zu seinem Tod 2000 der 
Staatsoberhaupt Syriens und eine der Schlüsselfiguren der 
Nahostpolitik. Der Aufstieg al-Asads bedeutete auch den Aufstieg seiner 
Verbündeten, zu denen auch die Muršiditen gehörten. Hinweise darauf 
lassen sich auch bei Nūr al-Mu�ī� finden:  

„Der Aufstieg �āfi� al-Asads an die Spitze der Macht in Syrien hat 
auch berufliche Möglichkeiten für die Muršiditen als Arbeiter oder 
Kontoristen im Staat erweitert. Von nun an gab es keine Berufsverbote für sie. 
Die al-Asad-Familie war den Muršiditen gegenüber sehr offen, und 
insbesondere der unter dem Beinamen Abū Anwar bekannte Halbbruder 
�āfi� al-Asads A�mad �Alī al-Asad, der die Verwaltung der Tabakfirma 
(Regie) mit den Leuten aus dem Lande füllte und keine Unterschiede durch 
irgendwelche besondere Behandlung zwischen verschiedenen Schichten und 

                                                           
573 Dabei, wie es aus Lama�āt  folgt, nahmen die Muršiditen Kontakte auch mit 
alā� 
�adīd auf, den  Muršid al-Muršid persönllich gut kennen sollte:  Muršid, Nūr al-Mu�ī�: 
Lama�āt. S. 430. 
574 Ebd. S. 431. 
575 Ebd. S.430. 
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konfessionellen Gemeinschaften machte.  Dabei hatten die Muršiditen eine 
gute Quote in dieser Firma […]. Seit jenen Tagen begann die Anzahl der 
Muršiditen, die eine Stelle hatten, in Latakia und in Homs von Jahr zu Jahr 
zu wachsen. 

Die meisten Muršiditen aus Latakia, die aus den Dörfern in die Stadt 
auswanderten, blieben – außer weniger Ausnahmen – beim Militär. Ein 
Gegenteil dazu bildete die Gemeinschaft in der Provinz Homs, wo die meisten 
die Armee verlassen haben. Im Grunde genommen war der Anteil der 
Vertreter von aš-Šamālā [der nördliche Zweig des Stammes al-Ġasāsina – 
Aut.] beim Militär nie so groß, wie der Anteil von al-Qabālā [der südliche 
Zweig des Stammes al-Ġasāsina  - Aut.].“576 

Selbstverständlich wurden auch alle Beschränkungen, die es trotz 
der Abschaffung des obligatorischen Aufenthaltes in Damaskus bis 
Anfang der 1970er Jahre in Bezug auf Fāti� und Sā�ī immer noch gab, 
1971 endgültig aufgehoben. In demselben Jahr besuchten die beiden 
Brüder etliche Male den Libanon,577 und zum ersten Mal seit dem Jahr 
1954 unternahm Sā�ī zwei Reisen in die Latakia-Region und al-Ġāb, 
wobei seine Residenz in a�-$ahra, in der Nähe von Homs, war. Mitte 
Januar 1972 zog er aber wegen der Kälte nach Latakia um, wo er sich im 
„muršiditischen“ Stadtviertel Qunayna	 im Haus eines seiner Anhänger 
namens �Isā Ḫa��ūr niederließ. 

Anscheinend begann er in dieser Zeit eine komplette 
Reorganisation und Modernisierung seiner Gemeinschaft, die zu einem  
Konflikt zwischen ihm und seinen vier Vertretern (al-mustalimūn) im 
westlichen Syrien führte. Genauer gesagt waren die Mustalimūn, die 
tatsächlich einen unbeschränkten Einfluss auf die Muršiditen im 
Westen hatten, eine Art Hindernis für Sā�īs Pläne geworden. Erstens 
brauchte er nach der Abschaffung aller Vorschriften gegen ihn keine 
Vertreter mehr und dementsprechend umso weniger die Vertreter, die 

                                                           
576 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 443-444. Eine solche Situation kann man mit 
verschiedener sozialer Lage der Mitglieder der Gemeinschaft im Westen und in Homs 
(bzw. in Damaskus und seinen Vororten) verbinden. Während der östliche Zweig 
meistens schon ziemlich urbanisiert war (überwiegend waren das die Nachkommen 
derjenigen, die aus Dörfern in die Städte, bzw. Vororte der großen Städte umgezogen 
waren), waren die Muršiditen im Westen (außerhalb der Stadt Latakia) meistens immer 
noch Dorfeinwohner, für welche die Armee eine der wenigen Möglichkeiten war, ihren 
sozialen Status zu erhöhen.  
577 Als Hauptziel dieser Reisen nennt Nūr al-Mu�ī� allerdings die ärztliche Behandlung, 
die seine beiden Brüder brauchten: Lama�āt. S. 440. 
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durch ihren Einfluss die Gemeinschaft dezentralisieren konnten. 
Zweitens vertraten die Mustalimūn (zumindest in ihren Beziehungen zu 
den restlichen Stammesmitgliedern), wie aus dem Bericht Nūr al-
Mu�ī�s hervorgeht, äußerst konservative religiöse Traditionen in der 
Gemeinschaft. Im Unterschied zum östlichen Zweig des Stammes (in 
Vororten von Damaskus, Homs und teilweise in al-Ġāb), zu denen Sā�īs 
Kontakte (und d.h. seine persönliche Kontrolle über diesen Teil seiner 
Anhänger) nie vollkommen unterbrochen waren und wo die 
Atmosphäre deswegen viel früher (ungefähr in den 1960er Jahren) 
liberaler geworden war, kann der westliche Zweig in jener Zeit 
tatsächlich mit einer Art geschlossener Sekte verglichen werden, in der 
die traditionelle alawitische Hierarchie mit einigen neuen Elementen, 
die oft zur Selbstisolation führten, kombiniert wurde.578 Das zentrale 
Dogma bestand in der Interpretation des Glaubens als Askese (ad-dīn 
huwa fī at-taqaššuf). In diesem Zusammenhang wurde nicht nur der 
Alkoholkonsum verboten, sondern sogar Kinobesuche oder Fernsehen 
waren schon Anlässe für Strafmaßnahmen (vor allem Boykottierung) 
gegen diese oder jene Person. Die Schulausbildung wurde als nicht 
erwünscht betrachtet, das rituelle Leben wurde dagegen ziemlich streng 
organisiert und kontrolliert. Gebete und religiöse Versammlungen 
(während denen die Musik im Unterschied zu denen, die Sā�ī selbst 
organisierte, gar keine Rolle spielte) galten als obligatorisch für alle 
Mitglieder der Gemeinschaft.579 

Eine solche Politik, die in der Zeit der politischen Verfolgung 
tatsächlich sehr effektiv war, um die Einheit der Muršiditen im Westen 
während der Abwesenheit ihres „Mu�allims“ aufrechtzuerhalten und die 
Mitglieder der Gemeinschaft im Notfall (für organisierte Protestauftritte 
z.B.) schnell zu mobilisieren, entsprach nicht mehr den neuen 
Verhältnissen. Sā�ī al-Muršid, der schon immer versuchte, seine 
Gemeinschaft zu legitimieren und eine gewisse Rolle im Leben des 
Landes zu spielen, bekam mit dem Machtantritt �āfi� al-Asads eine 
solche Möglichkeit. Dafür musste er allerdings die Muršidiyya 
modernisieren und auf ein neues Niveau bringen, und dafür mussste er 

                                                           
578 Einen solchen Unterschied in der Lage des westlichen und des östlichen Zweiges kann 
man unter anderem auch dadurch erklären, dass der urbanisierte östliche Zweig des 
Stammes schon ziemlich kompliziert von äußeren Einflüssen zu isolieren war.  
579 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 455-463. 
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zunächst alle „Zweige“ der Gemeinschaft unter seinem Einfluss 
konsolidieren. 

Seine Kampagne gegen die Mustalimūn, die gleichzeitig auch 
eine Wende im Leben seiner Gemeinschaft bedeutete, hat Sā�ī im 
Frühling 1972, gleich nach seinem letzten Aufenthalt in Latakia,580 
angefangen. Man kann vermuten, dass er sich auch ungefähr in dieser 
Zeit zum „Imām“ erklärt hat – der Titel, der bei den Muršiditen mit 
dem der Zwölferschiiten vergleichbar ist.  

Die ganze Kampagne gegen die Mustalimūn verlief ziemlich hart. 
Wie aus dem Buch von Nūr al-Mu�ī� zu entnehmen ist, kündigte Sā�ī 
an, dass die Mustalimūn die Macht usurpiert und die Gemeinschaft 
falsch verwaltet hätten, dass er selbst der einzige Führer sei, und man 
sich deswegen nicht mehr den Mustalimūn unterordnen solle. Da aber 
der Einfluss dieser Personen viel größer war als Sā�ī es anscheinend 
erwartete, musste er fast immer persönlich mit den sogenannten 
„Aufklärungsmissionen“ (ziyārāt taw	ī�iyya) die muršiditischen Dörfer 
in Latakia und al-Ġāb bereisen, um, wie man aus den Folgen dieser 
Reisen schließen kann, seine Anhänger gegen ihre ehemaligen 
Anführern aufzuhetzen. Da er trotz des Einflusses der Mustalimūn doch 
als die höchste Autorität der Gemeinschaft galt, hatten diese 
„Aufklärungsmissionen“ auch Erfolg – die Mustalimūn wurden 
angegriffen und aus der Gemeinschaft ausgeschlossen. Nūr al-Mu�ī� 
berichtet darüber Folgendes: 

 „Ein Mustalim von al-Qabālā wurde in seinem Haus von den Leuten 
aus dem Dorf al-Ġassāniyya angegriffen. Man umgab sein Haus, rief ihn 
durch seine Söhne heraus, aber al-Mu�allim hat befohlen, ihn in Ruhe zu 
lassen. Die Leute aus al-Ġassāniyya wollten aber nicht mehr, dass er 
[Mustalim  - Aut.] unter ihnen bleibt. Sie griffen sein Haus an, so, dass er fast 
bis zum Tode erschrocken wurde. Diese Krise endete erst dann, als er sein 
Haus verkaufte, al-Ġassāniyya verließ und ein Haus in einem entfernten 
Viertel von Homs, ziemlich weit von muršiditischen Vierteln, mietete. 

Den zweiten erwischten die Muršiditen in �Ayn al-Ma�nūna, wo sie 
ihn zu verprügeln und zu demütigen begannen, und das Ganze mit Fluchen 
und Lachen. Seine Situation war schlimmer als die seines Genossen, weil sein 
Haus sich an einem der Wege zwischen dem aš-Šu�arā�-Gebirge und dem 

                                                           
580 Im Mai 1972 zog er sich aus Latakia in das Dorf �Ayn al-Ma�nūna in der Gegend al-Ġāb 
um: Lama�āt. S. 448. 



184 
 

westlichen Gebirge befand. Und manche Muršiditen, die unterwegs nach 
Westen oder nach Osten waren, kamen in sein Haus, um ihn zu beschimpfen 
und auszulachen. Letzten Endes kam er zu mir und bat um Hilfe – ich war 
damals zu Besuch bei einem Freund in al-Ġāb. Er (al-Mustalim – Aut.) 
schickte zu mir seinen Sohn, damit er seine Situation beschrieb und erzählte, 
wie die Leute ihn behandeln und dass er ein Ziel für jeden geworden ist, der 
an seinem Viertel vorbeigeht. Ich habe es dem Mu�allim berichtet, und er hat 
den Muršiditen vorgeschrieben, al-Mustalim in Ruhe zu lassen. 

Der Dritte hat die Armut erfahren, welche er geführchtet hat. Und 
wenn nicht diese seine Angst, dann wäre er nicht in diese gefährliche 
Situation geraten. Er war schon dabei dem Mu�allim über die Taten seiner 
Genossen zu berichten, aber er glaubte, dass sie ihre Anhänger vor dem 
Mu�allim schwören lassen können, dass er dies und jenes gemacht hat, und 
ihm verschiedene Untaten vorwerfen können, weswegen ihn al-Mu�allim 
vertreiben kann, und dann würde er hungern, nachdem er satt war, und in 
Armut geraten, nachdem er Glücksspiele spielte. Aber das hat ihm nicht 
genutzt. Er geriet in Armut, die er gefürchtet hat […]. Die Leute verachteten 
ihn. 

Der Vierte wurde von einem der Verwandten vor den Leuten des Dorfes 
Nabbal in al-Ġāb angegriffen. Das passierte vor seinem Haus im Zentrum 
des Dorfes vor den Augen seiner Frau und Kinder. Man verprügelte ihn sehr 
stark und grausam. 

Was das Datum der Vertreibung der vier al-Mustalimūn anbetrifft, so 
fanden diese Ereignisse im Juni-Juli des Jahres 1972 statt.“  581  

Diese Kampagne sollte auch den Außenstehenden die Macht 
Sā�īs und seinen Einfluss auf seine Anhänger zeigen: 

 „Al-Mu�allim wollte, dass die Leute um uns herum die Geschichte der 
Vertreibung der „Mustalimūn“ wussten. Und er schickte einige junge Leute, 
welche die Beamten darüber informieren mussten. Man versteckte also weder 
diesen Vorfall, noch die anderen.“  582  

Nach dieser Kampagne zog Sā�ī 1973 nach a�-$ahra um, wo er 
sich in einem neuen für ihn gebauten Haus niederließ.583 Ab dieser Zeit 
begann er besonders aktiv an der Entwicklung des muršiditischen 
Rituals zu arbeiten, in welchem Musik und Dichtung bis heute eine 

                                                           
581 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 467. 
582 Ebd. S. 469. 
583 Nūr al-Mu�ī� betont dabei, dass dieses Haus nach dem Projekt des ersten Ingenieurs 
aus der muršiditischen Gemeinschaft  namens Bah�at Sa�d gebaut wurde: Ebd. S. 472. 
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besondere Rolle spielen. Er sammelte Lieder, machte Aufnahmen und 
organisierte Veranstaltungen, an denen die bekanntesten Sänger der 
Gemeinschaft teilnahmen.  Die Beschreibung Nūr al-Mu�ī�s ermöglicht 
uns die Arten der Lieder, die während solcher Veranstaltungen zu hören 
waren, vorzustellen: 

„Im Singen von Mu�ammad Ibrāhīm war mehr als bei den Anderen 
die Freude zu spüren, die Spezialität von Nazīh waren aleppinische Lieder 
und einige alte Gesänge des Gebietes al-�azīra. Mu�ammad �Abdū war ein 
unübertroffener Sänger der sanften und melancholischen Qa�īden und Lieder 
und insbesondere der Gedichte über die Botschaft Mu�ībs. Dabei war Salmān 
Ra�ab der Meister von al-Ma�anna und aš-Šurūqī, und �ikmat �alāwa – 
von beduinischen Liedern.“  584  

Sā�ī verfasste selbst poetische Texte für jeden Taktmaß. Eine 
besondere Vorliebe soll er aber für die sogenannten al-Qudūd al-
�alabiyya585 – die traditionellen Gesänge von Aleppo mit einer langen 
Geschichte – gehabt haben. Es ist natürlich durchaus möglich, dass 
diese Vorliebe ausschließlich mit dem persönlichen Geschmack Sā�īs 
verbunden war. Man kann aber auch vermuten, dass er dadurch 
versuchte, die arabische Identität der Muršiditen zu betonen. Al-Qudūd 
al-�alabiyya sind eine simplifizierte Version von Muwašša�āt,586 „einer 
eigenständigen vokalen Kunstmusikgattung der Araber, die textlich auf einer 
Gedichtform gleichen Namens basiert.“587 Der amerikanische 
Musikforscher J. Shannon schreibt dazu Folgendes: 

„Even for those who do not perform or listen to muwashshahât, they 
nonetheless remain important symbols of the authenticity and the wealth of 
the Arab musical and literary heritage. In Syria they form an important 
element of Syrian musical and national identity and figure prominently in 
discourses of cultural authenticity, heritage preservation, and attempts to 
define Syrian "tradition".“588 

                                                           
584 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 472-473. 
585 Gespräch des Autors mit dem  Historiker �amāl Bārūt und dem Muršiditen Ā	if a	-

āli�. 
586 Shannon, Jonathan: al-Muwashshahât and al-Qudûd al-Halabiyya: Two Genres in the 
Aleppine Wasla in Middle East Studies Assosiation Bulletin, Vol.37, Nr. 1, 2003. S. 82. 
587 Touma, Habib Hassan: Die Musik der Araber. Wilhelmshaven 1989. S. 117. 
588 Shannon, Jonathan: al-Muwashshahât and al-Qudûd al-Halabiyya: Two Genres in the 
Aleppine Wasla. S. 83. Manche syrische Forscher führen diese Musikgattung sogar auf 
vorislamische christliche religiöse Hymnen Syriens zurück: Ebd. S.86.  Über Muwašša�āt 
und Qudūd im „sakralen“ Kontext: Shannon, Jonathan: Sultans of Spin: Syrian Sacred Music 
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 Darüber hinaus begann Sā�ī, große Lehrversammlungen zu 
organisieren, die in den 1970er Jahren an-nadawāt hießen, in denen er 
seinen Anhängern die neue Lehre – allerdings in Form von Gesprächen 
und Diskussionen – beibrachte. Ausführlich wird über die Inhalte dieser 
Lehre noch später gesprochen werden. Im Zusammenhang mit den 
historischen Verhältnissen jener Zeit ist aber ihr ausgeprägter 
„säkularer“ Charakter wichtig: dadurch, dass er Ethik, Ausbildung und 
eine gewisse Emanzipation der Frauen und nicht das religiöse Ritual 
oder Dogmen zum Schwerpunkt seiner neuen Lehre machte, versuchte 
Sā�ī anscheinend seine Gemeinschaft so gut wie möglich  an die 
Verhältnisse des säkularen Syriens von �āfi� al-Asad anzupassen.589 

Das rituelle Leben der Gemeinschaft wurde sehr vereinfacht. In 
jener Zeit entstand auch das einzige religiöse Fest der Muršiditen – �Īd 
al-Fara� bi-Llāh –, das zum ersten Mal am 25. August 1974 gefeiert 
wurde.590 Außerdem erwähnt Nūr al-Mu�ī� ein weiteres altes Volksfest, 
das in jener Zeit in der Gemeinschaft gefeiert wurde und das in 
„Lama�āt“ in Zusammenhang mit Mu�īb gebracht wird: 

 „Einige von ihnen [Muršiditen – Aut.] begannen ar-Rābi� zu feiern, 
ein Fest, welches früher im Dorf al-Ḫatīb in al-Ġāb, im Gebiet �lunfa und im 
Dorf Maryamayn im Gebiet Ma�yāf gefeiert wurde. In Volksvorstellungen 
symbolisiert ar-Rabī� (Frühling) die Kontinuität der Generationen. Mit 
diesem Fest feierten die Leute jedes Jahr das Kommen des Frühlings, und es ist 
überall zu finden. Ar-Rābi� wurde aber nicht mehr bei den Muršiditen 
gefeiert. Die jungen Leute, die zum Fest kamen, wurden von den 
„puritanisch“ gestimmten Mitgliedern der Gemeinschaft streng getadelt. 
Danach hatte man Mu�īb in der Zeit seiner Botschaft darüber gefragt, und 
man überlieferte, dass er die Feierlichkeitet während dieses Festes nicht 

                                                                                                                           

on the World Stage in Americam Anthropologist 105 (2), 2003, S.269. Über al-Qudūd al-
�alabiyya auch: Wilāya, �amīl: �alab Bayt an-naġm. Damaskus. 2008, S. 469-472. 
Interessant ist in diesem Zusammenhang, dass Nūr al-Mu�ī� Aleppo in der Zeit der 
Hamdaniden als Wohnort des Stammes al-Ġasāsina, auf den die Muršiditen ihre 
Genealogie zurückführen, nennt: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 29. 
589 Als Hauptgrund solcher Politik Asads ist seine Angehörigkeit einer Minderheit zu 
vermuten, die von manchen Sunniten bis heute als nicht-islamisch angesehen wird. Bald 
nach seinem Machtantritt hat er sogar einen Verfassungsentwurf vorgeschlagen, wo der 
Status des Islams als Staatsreligion nicht mehr erwähnt wurde. Da das Projekt aber 
zahlreiche Proteste der  Sunnniten ausgelöst hat, musste Asad darauf verzichten: Kramer, 
Martin: Syria’s Alawis and Shi’ism abrufbar unter 
http://www.geocities.com/martinkramerorg/Alawis.htm. (zuletzt abgerufen 07.02.2013).  
590 Gespräch des Autors mit  Nūr al-Mu�ī�. 



187 
 

verboten hat. Allerdings belehrte er, mit dem Feiern nicht zu übertreiben, und 
erklärte, dass die größte Freude eines Rechtgläubigen ausschließlich in seiner 
Erlösung, Rettung und in der Wahl des göttlichen Reiches besteht, die 
irdischen Freuden seien dagegen vergänglich.“  591  

Die Positionen der Gemeinschaft und der Muršid-Familie im 
politischen und wirtschaftlichen Leben Syriens haben sich in dieser Zeit 
auch wesentlich verstärkt. Nūr al-Mu�ī� bekam eine Reihe von 
staatlichen Bauverträgen: 

„Ich bekam immer mehr Aufträge und 1974 hatte ich Bauprojekte in 
Homs, Tartus und Zabadānī. Meine materielle Lage verbesserte sich 
wesentlich, und genauso war es bei al-Mu�allim und Fāti�. Al-Mu�allim 
koordinierte meine Arbeit und gab mir seine Ratschläge, wenn ich welche 
brauchte. Unter den Projekten, mit denen ich beauftragt wurde, waren: der 
Bau der  Filiale der Erziehungsdirektion in Homs, Plätze und Garagen der 
Phosphatfabrik in Homs, der Makkaronifabrik in Dar�ā, der 
Mineralwasserfabrik „Buqeyn“ in Zabadānī, der Lehrerklubs in Tartus und 
Dar�ā, der Stadtverwaltung in Dar�ā, der Kulturzentren in Tartus und 
Baniyās, des Kinotheaters „al-Kindi“ in Tartus. Darüber hinaus hatte ich 
Bauaufträge für Hangars, für ungefähr anderthalb Tausend Wohnungen in 
den damaszenischen Vierteln al-Mezzeh und �abbūra und andere Verträge, 
die ich hier nicht erwähnt habe, und welche mit dem Bau von Schulen und 
Wegen verbunden waren. Außerdem war ich in Bereichen des Handels und 
des Wohnbaus tätig und hatte andere Kontrakte.“  592  

Eine solche Reihe von wirklich beeindruckenden und profitablen 
Verträgen war aber nur dank der tatsächlich guten Beziehungen 
zwischen den Familien al-Muršid und al-Asad möglich. Und wenn man 
über die Intensität und Gründe dieser Kontakte in den 1960er Jahren 
aufgrund der indirekten Hinweise nur spekulieren kann, gibt es über 
die 1970er Jahre bereits ganz detaillierte Berichte. Der syrische Politiker 
und Schriftsteller Mu�ammad Ibrāhīm al-�Alī, dessen Freundschaft mit 
den Söhnen Salmāns nach dem Putsch 1963 begann, berichtet: 

„[…] Deswegen hat Rif�at al-Asad sie [die Muršiditen und ihre Führer 
– Aut.] kennengelernt […] Und seine Kontakte mit ihnen wurden fester und 
intensiver, nachdem sich herausgestellte, dass das Ganze unter Patronage und 

                                                           
591 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 481-482. Bei heutigen Muršiditen spielt dieses Fest 
anscheinend keine große Rolle. Während meines Aufenthaltes in Syrien habe ich nichts 
darüber gehört. Auch in einem anderen Schrift Nūr al-Mu�ī�s wird es nicht erwähnt. 
592 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 471. 
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mit Genehmigung �āfi� al-Asads abläuft. Die Verbindung zwischen ihnen 
[den Muršiditen – Aut.] und Rif�at ist so fest geworden, dass an-Nūr [al-
Mu	ī�] mit dem Bau der Militärstutzpunkte von Sarāyā in al-Mu�a	amiyya, 
wo Sarāyā ad-Difā� stationiert waren, beauftragt wurde. Darüber hinaus 
bekam er Bauaufträge für Wohnhäuser in Vierteln �abbūra und al-Mezzeh. 
Vorher hatte er Bauaufträge für Militärgebäude in Gebieten, die nicht Sarāyā 
ad-Difā� gehörten, wie auch für die Mineralwasserfabrik in Zabadānī, die 
Makkaronifabrik in Dar�ā und Verwaltungsgebäude und Kulturzentren in 
Tartus, Homs, Dar�ā und Suwaydā. Deswegen hat Rif�at al-Asad ihn mit 
dem Bau der Gebäude für Sarāyā ad-Difā� beauftragt. So ist er ein bekannter 
Aufragempfänger geworden. Andererseits bildeten sie [die Muršiditen – Aut.] 
einen wesentlichen Teil der Offiziere, Unteroffiziere und Soldaten in den von 
Rif�at al-Asad aufgestellten Sarāyā ad-Difā�. In derselben Zeit wollte Rif�at 
al-Asad, nachdem er schon einen Militärstützpunkt im Gebiet Gawbāt 
Burġāl errichten ließ, welcher von einer Brigade der Sarāyā ad-Difā� besetzt 
werden sollte, noch einen Militärstutzpunkt im muršiditischen Gebiet (in der 
Nähe des Gebietes Ša
�ā-Salmū) errichten lassen, um dort auch eine Brigade 
aufzustellen, welche die ‘Bergbrigade‘ genannt wurde. Diese Kräfte und 
Militäreinheiten stützten sich natürlich überwiegend auf die Muršiditen.“  593  

Während der Parlamentswahlen 1977 mussten von der Region al-
Ġāb drei Abgeordnete gewählt werden, und es wurde entschieden, dass 
einer von den dreien Sunnit sein muss, der zweite – Alawit und der 
dritte – Muršidit.594 Ab diesem Augenblick kann über eine offizielle 
Anerkennung der Muršidiyya als einer eigenständigen Gemeinschaft 
gesprochen werden. Damals wurde die Gemeinschaft sogar durch zwei 
Abgeordnete – Ḫalīl �a�far (al-Ġāb) und Nazīh Wa	fī as-Sa�īd (Homs) – 
vertreten.595 

Über die Gründe einer solchen Unterstützung kann nur 
spekuliert werden. Vor allem kann dies als ein Hinweis auf eine sich viel 
früher als Anfang 1970er herausgebildete Allianz zwischen den 
Muršiditen und al-Asad Familie betrachtet werden. Und in dieser 
Allianz sollen sich die Muršid-Brüder als wirklich treue Verbündete 
gezeigt haben, sodass sie später, nach dem Machtantritt von �āfi� al-
Asad, zum einen Teil der wirtschaftlichen Elite des Landes durch die 

                                                           
593 �Alī, Mu�ammad Ibrāhīm al-: �ayātī wa al-i�dām. Bd. II. Damaskus 2007. S. 251. 
594 Ebd.. S. 249. 
595 Ebd. 
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profitablen Verträge und ihre Gemeinschaft und zum anderen Teil der 
Militärelite durch den Dienst in Sarāyā ad-Difā� gemacht wurden.596 
Dabei kann zudem ein weiterer Aspekt dieser Wahl vermutet werden, 
nämlich, dass die Muršiditen eine neue Gemeinschaft waren, die noch 
keine historischen Verhältnisse und Verbindungen mit anderen 
ethnischen und konfessionellen Gemeinschaften des äußerst 
multikulturellen Syriens hatten (die Stammesverbindungen zu anderen 
alawitischen Stämmen wurden noch zur Zeit Salmāns abgebrochen). 
Dies machte sie zu einem idealen Verbündeten im Falle jeglicher 
Konflikte der Machthaber mit irgendwelchen ethnischen oder religiösen 
Gruppen. Solche Situationen entstanden tatsächlich. Die bekanntesten 
davon waren die Auseinandersetzungen mit der muslimischen 
Opposition in Palmyra (1980) und Hama (1982). In beiden Fällen, wie 
auch am Anfang der syrischen Einmischung im Libanon, wurden 
Sarāyā ad-Difā� eingesetzt.597 

Der französische Forscher Michel Seurat, dessen Artikel über 
Syrien im Jahre 1980 erschienen ist, berichtet über 160 000 Anhänger 
der Muršidiyya-Gemeinschaft, deren Führer – in jener Zeit war das 
schon Sā�ī – auf verschiedene Weise das Regime unterstützten und 
deren Einfluss nicht zu unterschätzen sei.598 Wie groß der Anteil und 
der Einfluss der Muršiditen in Sarāyā ad-Difā� waren, zeigt auch der 
Konflikt um die Macht zwischen �āfi� und Rifa�t al-Asad 1983-1984. 
Dieser Konflikt ist ziemlich ausführlich im Kapitel „The Brothers‘ War“ 
der von P. Seale verfassten Asad-Biographie beschrieben.599 Die Rolle 
und der Einfluss der Muršiditen in der Eliteeinheit Rif�ats ist aber erst 
viel später durch die Erinnerungen des Politikers Mu�ammad Ibrāhīm 
al-�Alī,600 der das Treffen �āfi� al-Asads mit den drei Brüdern (Nūr al-

                                                           
596 Patrick Seale über Sarāyā ad-Difā�: „At this time (Mitte 1970er) Rif’at, self-consciously the 
shield of his brother’s regime, built up his Defence Companies, turning them into the best armed, 
best trained and best paid units in the Syrian army. In financing and equipping this praetorian 
guard, Rifa’t put to good use his friendship with Prince ‘Abdallah ibn Sa‘ud, the commander of 
the Saudi National Guard.” in  Asad of Syria. S. 319. 
597 Mehr dazu: Seale, Patrick: Asad of  Syria. S. 326- 335 und Van Dam, Nikolaos: The 
Struggle for Power in Syria. S.105-117, auch Feuer vom Himmel in Der Spiegel, Nr. 8, 1982. S. 
117-121. Dort werden aber die Verteidigungskohorten Rifaat al-Assads als „nur aus Alawiten 
bestehend“ beschrieben: S. 121. 
598 Seurat, Michel: Les populations, l’etat et la société in La Syrie d’Aujourd’hui. (ed. André 
Raymond). Paris 1980. S. 92. 
599 Seale, Patrick: Asad of Syria. S. 421-440. 
600 Erste Auflage 2003. 
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Mu�ī�, Sā�ī und Fāti�) organisiert hatte, und durch den 2004 
veröffentlichten vierten Band der Memoiren des langjährigen syrischen 
Verteidigungsministers Mu	
afā �lās bekannt geworden. In seinem 
Putschversuch habe sich Rif�at in erster Linie auf die Muršiditen in 
Sarāyā ad-Difā� gestützt.601 �lās berichtet über die damaligen Ereignisse 
Folgendes: 

„Ich sagte ihm [Mu�ammad Ibrāhīm al-�Alī  - Aut.], dass es in 
solchen Sachen keine Kompromisslösung gibt. Deswegen ist man entweder mit 
dem Präsidenten al-Asad oder auf der anderen Seite. Er sagte: „Ich halte zu 
dem Präsidenten �āfi� al-Asad usw…und um Ihre Zweifel endgültig zu 
beheben, bin ich bereit zusammen mit den Söhnen des „Herrn“ Sulaymān 
Muršid [ar-rabb Sulaymān Muršid] aus Homs und �awbat Burġāl zum 
Treffen mit dem Herrn Präsidenten zu kommen.“ 

Ich fragte ihn: „Welche Rolle spielen denn die Muršiditen in der 
Krise?“ Und er antwortete: „Wissen Sie denn nicht, dass die Gemeinschaft der 
Muršiditen für General Rif�at al-Asad von besonderer Wichtigkeit ist. 
Abgesehen von seiner Zusammenarbeit mit dem Sohn „des Herrn“ (ar-rabb)  
an-Nūr al-Mu	ī� und dem Inginieur Fu�ād Taqlā602 im Bereich des Handels, 
dienen sehr viele Mitglieder der Gemeinschaft auf Geheiß ihrer geistigen 
Führung in Sarāyā ad-Difā� und sind die „Wirbelsäule“ von Sarāyā ad-
Difā�. Sie sind die zweitbedeutendste Gruppierung nach den Alawiten. Ich 
sagte ihm: „Mit Gottes Hilfe soll ich schon bald gute Nachrichten hören.“ 
Und er antwortete: „Nicht „bald“ und sogar nicht „morgen“, sondern in ein 
paar Stunden werden sie im Palast der Republik sein. 

Mu�ammad Ibrāhīm al-�Alī hat sein Wort gehalten und der 
Präsident �āfi� al-Asad traf sich in seinem Büro mit den Söhnen des 
„Herrn“. An ihrer Spitze war an-Nūr al-Mu	ī�. Das Treffen dauerte 
dreieinhalb Stunden und über seinen Verlauf ist folgendes bekannt geworden: 

Die Söhne des „Herrn“ Sulaymān al-Muršid sagten dem Herrn 
Präsidenten: „Wir können auf keinen Fall einen Verrat begehen, das 
widerspricht den Prinzipien unserer Gemeinschaft. Früher haben uns die 
Engländer vorgeworfen, wir wären Agente der Franzosen…Und jetzt werfen 
uns die Patrioten in Syrien vor, wir wären Agenten der USA. Kurz gesagt, 
wir sind die Leute �āfi� al-Asads und wir mochten Ihren Bruder Rif�at, weil 
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602 Fu�ād Taqlā gehörte allerdings nicht zur Gemeinschaft der Muršiditen an, sondern war 
ein syrischer Christ. 
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wir sahen, dass er Ihre rechte Hand war. Nun rebelliert er aber gegen Sie und 
wir sind nicht mehr seine Verbündeten. Ab diesem Augenblick sind wir bereit, 
Ihr Büro und Ihr Haus zu bewachen. Herr Präsident antwortete dann: „Das 
ist nicht nötig… Was wichtig ist – Sie müssen die Mitglieder Ihrer 
Gemeinschaft schon heute über diesen neuen Kurs informieren.“ Die drei 
Brüder verschwanden aus dem Büro des Präsidenden der Republik. Auf die 
Weise, die einer Magie ähnelte, informierten sie alle Mitglieder der 
Gemeinschaft über den neuen Kurs. Und aus einer Festung der Geheimnisse 
verwandelten sich Sarāyā ad-Difā� in ein Maschensieb: alles, was dort 
passierte, sickerte sofort nach draußen. Rif�at spürte, was passierte und lud ihr 
[der Muršiditen] Oberhaupt (kabīr) an-Nūr al-Mu	ī� in sein Büro ein. Das 
Gespräch zwischen den beiden dauerte ungefähr sieben Stunden, hatte aber 
kein Ergebnis für Rif�at.“  603  

Aus der heutigen Perspektive ist es schwierig zu beurteilen, wie 
entscheidend die Parteinahme der Gemeinschaft für den Ausgang des 
Kampfes zwischen den beiden Brüdern war. Dass sie aber den Sieg von 
�āfi� wesentlich erleichtert hat, scheint eindeutig zu sein. Das bestätigt 
auch M. �lās selbst: 

 „Es ist wahr, dass er [Rif�at – Aut.], was die Kräfte und die Mittel 
angeht, von  Anfang an keinen Vorteil hatte, weil Sarāyā ad-Difā� auf dem 
Höhepunkt der Krise ungefähr 40 000 Soldaten zählten, wobei die restliche 
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Armee ungefähr 360 000 zählte. Dass die Muršiditen aber Sarāyā ad-Difā� 
verlassen haben, hat die Struktur und das Wesen dieser Militäreinheit 
zerstört.“604 

Nach der Niederlage Rif�ats wurden aber Sarāyā ad-Difā� 
aufgelöst und mit der Rebublikanischen Garde (al-�aras al-�umhūrī) 
unter der Führung von al-Asads Onkel �Adnān Maḫlūf vereinigt. 

 Es ist nicht ausgeschlossen, dass unter anderem auch diese 
Ereignisse, während welcher die Loyalität der Muršiditen trotz ihrer 
„richtigen“ Stellungnahme von manchen einflussreichen Offizieren und 
Politikern unter Verdacht gestellt werden konnte, Sā�ī veranlasst hat zu 
verkündigen, dass „die Muršidiyya eine Religion und keine politische 
Partei oder kein soziales Model oder wirtschaftliches Programm ist“ (al-
muršidiyya dīn wa laysat �izban siyāsiyyan… aw ni�āman i�timā�iyyan aw 
barnāma�an iqti�ādiyyan).605 Wie aus „Lama�āt“ hervorgeht, soll Sā�ī in 
den 1980er Jahren diese Erklärung gemacht haben. 
Höchstwahrscheinlich versuchte er dadurch die Gemeinschaft als eine 
religiöse Einheit von den politischen Ereignissen, an denen ihre 
Mitglieder (und er selbst) beteiligt waren, deutlich abzutrennen. 

In der Periode zwischen 1980 und 1989 brachte er seine Lehre 
seinen Anhängern weiter bei. Dabei schreiben Nūr al-Mu�ī� und M. al-
Arnā�ū
 über „die Schule des Imams Sā�ī“ (madrasat al-imām Sā�ī), die in 
dieser Zwischenzeit existierte und über deren Form so gut wie nichts 
berichtet wird. Man kann annehmen, dass es kaum Unterschiede 
zwischen der „Schule“ und den „Lehrveranstaltungen“, die Sā�ī früher 
organisiert hatte, gab. Nur die Zielgruppe war diesmal anscheinend eine 
jüngere Generation606: 

„Und er ist derjenige, der „die Schule des Imāms Sā�ī“ gründete, wo 
viele junge Leute die „neue Erkenntnis“ studierten und ihm [Sā�ī – 
Aut.]halfen, sie zu verbreiten.“607 

                                                           
604 �lās, Mu	
afā: Mir�āt �ayātī. Bd. IV. Damaskus 2004, abrufabr auch unter: 
http://www.moustafatlass.org/index.php?d=280&id=608#_ftn1 Originaltext: 

f���- اY*�س C %4$� !� وا!#*��1 ا!B#ى .��T أنّ 7!�g! ّنY �&ا!��4ع *�ا i.ذروة 4% آ� T
 أر� �� �#ا!% C �دل اYز
V!ي أ�$�� ����� T�B� و��ات ��U!وج و!$� أ!(ً� 360 �#ا!% ا�/ T)1�3!ا T&�\��!ا ���
 وهQّ آ��.�� ز�Qع ا!L�� H$hا 

��.����. 
605 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 495. 
606 Über Sā�ī wird bis heute gesagt, dass er „den Großvater, den Vater und den Enkel (also, 
drei Generationen) ausgebildet hat“: Sā�ī  �allama al-�add wa al-ibn wa al-�afīd. 
607 Arnā�ū
, Mu�ammad al-: A	wā� �alā a
-
ā�ifa al-muršidiyya. Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/index.php/article/40689.html  
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Das „Lehren“ (at-ta�līm) hat Sā�ī auch nach dem Jahr 1989 in 
Form von Versammlungen und Briefen, die er an seine Anhänger 
schickte, fortgesetzt.608 

Über das Leben Sā�īs in den 1990er gibt es, außer einiger kurzer 
Erwähnungen von P. Franke, der den Imam der Muršiditen und einige 
Mitglieder der Gemeinschaft 1990 und 1991 interviewt hat, kaum 
Berichte. Die Notizen dieser Gespräche enthalten sehr interessante 
Einzelheiten über volkstümliche religiöse Vorstellungen der Muršiditen, 
die in den später verfassten Schriften von Nūr al-Mu�ī� gar nicht 
erwähnt werden. Was aber die Geschichte der Gemeinschaft und das 
Leben ihres Oberhaupts in dieser Periode angeht, so gab es anscheinend 
keine wesentlichen Ereignisse, die erwähnt werden könnten. Bis zu 
seinem Tod an Krebs am 23. Oktober 1998 lebte Sā�ī im westlichen Teil 
des Landes (Homs, al-Ġāb, Latakia) und wurde nach seinem Tod im 
Garten seiner Villa im Dorf Muraštī (Provinz Latakia) begraben. 

Genauso, wie in den Fällen Salmān und Mu�īb, vermeidet Nūr al-
Mu�ī� in seinen beiden Schriften das Wort „Tod“ (mawt), und spricht 
über „Weggehen“ (ra�īl) oder „Abwesenheit/Verbergung“ (ġiyāb). 
Mu�ammad al-Arnā�ū
 schreibt in diesem Zusammenhang: 

 „Die dritte Bemerkung besteht darin, dass Imam Sā�ī keinen 
Nachfolger bestimmt hat, deswegen sagen die Muršiditen, dass Imam Sā�ī 
sich verborgen hat (ġāba) und nicht gestorben ist (wa lam yamut). Das 
basiert auf der muršiditischen Vorstellung, dass der Tod eines Imams sein 
„Verborgen sein“ (ġayb) ist.“  609  

Eine solche Interpretation des Todes von Sā�ī hat auch bei 
manchen Muršiditen den Glauben an seine Rückkehr verursacht. Im 
Gespräch mit mir behauptete das �amāl Bārūt, und das folgt auch aus 
einer Passage in Mu�āwarāt �awla al-Muršidiyya, Folgendes: 

 „Einer der Muršiditen sagte: „Nach der Verbergung (ġiyāb) des 
Imams sagte mir einer meiner Bekannten, als ich ihm mein Beileid 
aussprach: „Er kehrt zurück“. 

                                                           
608 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 495.  
609 Arnā�ū
, Mu�ammad al-: A	wā� �alā a
-
ā�ifa al-muršidiyya. Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/index.php/article/40689.html (zuletzt abgerufen 07.02.2013). 
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Ich erwiderte ihm: „Ich habe nie gehört, dass er uns seine Rückkehr 
versprach, sondern uns aufgerufen hat, uns ihm im Himmel anzuschließen 
und dem Weg zu folgen, den er gelehrt hat.“610 

Trotz dieser Versuche Nūr al-Mu�ī�s, den Glauben an Sā�īs 
Rückkehr zu widerlegen, scheinen manche Mitglieder der Gemeinschaft 
bis heute daran zu glauben. 

3.4. Die religiöse Lehre der Gemeinschaft in der Zeit des Imams 

Sā�ī. 

Auf die Probleme bei der Forschung über die religiöse Lehre der 
Muršidiyya wurde bereits im Vorwort und in dem der Periode Mu�ībs 
gewidmeten Kapitel hingewiesen. Das wichtigste Prolem besteht am 
Mangel an alternativen Quellen über die religiöse Geschichte der 
Gemeinschaft. Obwohl die Muršiditen selbst ihre ganze „Theologie“ auf 
Mu�īb zurückführen, kann man anhand der kritischen Analyse von 
„Lama�āt“ annehmen, dass Mu�īb selbst kaum etwas Neues in die 
religiöse Lehre des Stammes al-Ġasāsina oder in seine 
Organisationsstruktur gebracht hat. Die Zitate, die angeblich von ihm 
stammen, enthalten im Grunde genommen keine prinzipiellen 
Änderungen der traditionellen alawitischen Glaubenslehren. Das 
einzige, was dort auffällig ist, ist die große Aufmerksamkeit, die der 
Ethik geschenkt wird und dadurch die Aussagen zum Teil mit den 
christlichen Vorschriften vergleichbar macht. Christentum, christliche 
Motive und Anspielungen, wie im weiteren Verlauf zu sehen sein wird, 
scheinen bei den Muršiditen eine größere Rolle zu spielen, als bei den 
traditionellen Alawiten der Fall ist.611 Ein möglicher Grund dafür könnte 
die Tatsache sein, dass Mu�īb und Sā�ī als Kinder die jesuitische Schule 
besuchten und dass Mu�īb seine weitere Ausbildung im ehemaligen 
protestantischen College fortsetzte. Über die jesuitische Unterstützung 
der Muršidiyya, die allerdings von den Mitgliedern der Gemeinschaft 

                                                           
610 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 65. 
611 Angesichts der neuveöffentlichten alawitischen Texte kann man allerdings sagen, dass 
die christlichen Einflüsse bei den traditionellen Alawiten auch größer sind, als es bisher 
vermutet wurde. Vgl. in diesem Zusammenhang: �illī, Mu�ammed b. �Alī al-: Ar-risāla al-
masī�iyya in Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (2). Beirut 2006. S.287-302. 
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stark bestritten wird, sprach auch der alawitische Historiker H. 
�U�mān.612 

Aber selbst wenn die dem Mu�īb zugeschriebenen 
Weisheitssprüche (�ikam) tatsächlich von ihm stammen, haben sie – wie 
schon mehrmals erwähnt wurde – ihre heutige Bedeutung einer Art von 
heiligen Geboten höchstwahrscheinlich erst 1963 (also elf Jahre nach 
seinem Tod) erhalten. Darüber hinaus, so zeigt die in demselben Jahr 
von Sā�ī etablierte Prüfung, gab es zu jenem Zeitpunkt kaum 
jemanden, der irgendwas über Mu�īb und seine eigentlichen Worte 
(bzw. über seine Lehre) sagen konnte. Es ist nicht ausgeschlossen, dass 
eines der Ziele dieser Prüfung nicht nur darin bestand, die Kenntnisse 
der al-Ġasāsina-Mitglieder über Mu�īb und seine Zeit zu prüfen, 
sondern auch darin, alles, was irgendwie von oder über Mu�īb 
erhaltengeblieben war (Erinnerungen, Notizen usw.), zu sammeln und 
später zu kanonisieren. So sollten z. B. die schon mehrmals erwähnten 
Weisheitssprüche ganz zufallig im Notizbuch eines Muršiditen entdeckt 
worden sein.613 Wenn diese Behauptung Nūr al-Mu�ī�s stimmt, dann 
heißt es, dass die Weisheitssprüche zwar authentisch sind, sie aber bis 
zu dem Jahr 1963 kaum als wichtig (daher auf keinen Fall als „heilige 
Gebote“) in der Gemeinschaft betrachtet wurden. Allein der 
Zeitabschnitt, in dem Mu�īb als Oberhaupt seines Stammes auftrat, 
hätte kaum ausgereicht, um den Stamm in eine eigenständige 
Gemeinschaft mit spezifischer Lehre zu reorganisieren. 

Aus diesen Gründen kann sicher gesagt werden, dass der 
eigentliche Gründer der Muršidiyya in ihrer heutigen Form Sā�ī al-
Muršid gewesen ist. Dies bestätigt auch der den Muršiditen 
nahestehende Historiker M. al-Arnā�ū
 in seinem Artikel.614 

                                                           
612 Notizen P. Frankes über seine Feldforschungen in Syrien: „Eine angeblich jesuitische 
Unterstünzung der Muršidiyya (Aussage Hāšim �U�mānī) wird strikt abgelehnt, als Beweis 
dient, dass auch die Christen gegen die AM (Alawiten-Muršiditen) waren.“ (Interview mit dem 
Muršiditen Ġassān Nā	ir, Dorf Karm al-Ma�	ara). 
613 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 202. 
614 Arnā�ū
, Mu�ammad al-: A	wā� �alā a
-
ā�ifa al-muršidiyya. Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/index.php/article/40689.html 
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3.4.1. Chronologie der Entwicklung der muršiditischen religiösen 

Lehre.  

Die religiöse Geschichte der Muršidiyya in der Zeit Sā�īs kann in 
drei Perioden eingeteilt werden, von denen jede einzelne mit der 
politischen Situation der Gemeinschaft und des Landes im Allgemeinen 
verbunden war: 

1952-1963: Die Periode der politischen und religiösen Verfolgung 
der Gemeinschaft, als Sā�ī die ersten Versuche unternommen hat, 
politisch aktiv zu sein. Transformationen im religiösen Bereich wurden 
aber damals kaum durchgeführt. 

1963-1972: DerAnfang der Transformationen im religiösen 
Bereich und der allmähliche Aufbau des Mu�īb-Kultes. In dieser Zeit 
beginnt auch Sā�ī, eine neue religiöse Elite auszubilden. Sein Einfluss 
bleibt aber weiterhin beschränkt. 

1972-1998: Nach der Abschaffung aller Vorschriften und 
Einschränkungen gegen die Muršiditen konsolidiert Sā�ī den Stamm 
unter seiner absoluten Kontrolle und transformiert ihn endgültig in eine 
eigenständige religiöse Gemeinschaft mit einer eigenen Lehre und 
eigenen Ritualen. 

3.4.2. Die Jahre 1952-1963. 

 Wie man aus den Protokollen der Parlamentsdiskussionen 1957 
erschließen kann, war das religiöse Leben der Gemeinschaft einige 
Jahre nach dem Tode Mu�ībs immer noch stark von messianischen 
Erwartungen geprägt. Es ist nicht auszuschließen, dass eine solche 
Situation auch von Sā�ī und Fāti� aktiv unterstützt wurde. 

Dabei spielte auch der Kult des Leidens eine äußerst wichtige 
Rolle in dieser Zeit. Die ganze Periode bezeichnete Sā�ī als „die Epoche 
des langen Leidens“ (dawr al-�a�āb a
-
awīl). Die Leiden seien das 
Geschenk Gottes (hadiyyat Allāh), das mit Dankbarkeit angenommen 
werden müsse, weil das Leiden den Glauben verstärke. In einem seiner 
Gedichte aus jener Zeit schrieb Sā�ī: 

%4 Hّح آ�G �
  ��� BC %4ّ�ر !��i رو��Lّ!  Tة �Gا��� 

$�#ت �$Hّ و PGّ#Dّ!ا T�$.  ب���C ��D� J ًرا#�J %4 615ا!��ن 

                                                           
615 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 285. 
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„In jeder Wunde von unseren Wunden gibt es einen geistigen Genuß, 
den man nicht bewerten kann // Und in jedem unterdrückten Schmerz gibt 
es einen angenehmen Geschmack des Essens, das den Körper reinigt.“ 

Er schrieb auch Folgendes: 

�ن ���C %4  Vا_ وQ!ا Tً\�h�    i�)J -G#� (�D�
  ا��j�Jن 

  616رX#ان 
� ا!ّ�رّيّ ��G�GQ4   ا!�X) *#ى d @&�C �7ق 
�mة

 „In harten Zeiten siehts du ein Lächeln, das auf seinem vollkommen 
ruhigen Gesicht strahlt // Der Spiegel der Aufrichtigkeit zeigt dir nichts außer 
Zufriedenheit, und sein Glas glänzt von der Zufriedehheit.“  

Diese Kultivierung des Leidens erinnert an den ähnlichen Kult 
der Zwölferschiiten. Die Parallele wird in den poetischen Werken Sā�īs 
noch deutlicher, in denen die Imame �asan und �usayn als Vorbilder 
genannt werden (Vgl. oben S. 175). Auch die Verhaftung Sā�īs nach 
seiner Rückkehr aus dem Libanon 1961 wird bis heute in der 
Gemeinschaft als ein Akt der Selbstaufopferung betrachtet.617  

Der Tod wurde schon damals als Erlösung bezeichnet: „Der Tod 
ist die Quelle unserer Erlösung und unseres Lebens (al-mawt �ayn ḫalā�inā 
wa �ayātinā).“  618  

Eine solche Wahrnehmung des Todes ist auch unter den 
heutigen Muršiditen erhalten geblieben, wobei der Kult des Leidens 
mittlerweile in den Hintergrund getreten ist. 

Interessant sind auch sufische Motive, die höchstwahrscheinlich 
in den mystischen Traditionen der alawitischen Religion wurzeln.619 So 
wird die göttliche Liebe mit dem Wein verglichen: 

Hآ -Dj�h
 _�nD- ا��و    !�( %Dj�h
 �
 ij\ �
  أ\��ء 

 ��ي i.آ�ن و أ @�ّ� %C��/    7(�ت و @�� HّG �� أ*��ء  

„Alles, was er wünscht, wollte er für sich, und was ich wünsche ist das, 
was Du willst// Mein Sinn bist Du, und Deine Liebe ist mein Wein, und die 
Attribute Deiner Liebe sind größer als alle Namen.“  620  

                                                           
616  Ebd. 
617 Ebd. S. 335. 
618 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 284. 
619 Eine der angesehensten Persönlichkeiten in der alawitischen Tradition ist as-Sayyid al-
�annān al-�unbulānī (gest. 297 A.H.), der Gründer des �unbulāniyya-Ordens: �arīrī, 
Abū Mūsā al-: Al-�alawiyyun an-nu�ayriyyun. Beirut 1980, S. 30-31. Das Werk von al- 
�unbulānī „Ī	ā� al-mi�bā�” gehört zu den “kanonischen“ alawitischen Werken: 
�unbulānī, as-Seyyid al-�inān al-: Ī	ā� al-mi�bā� in Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (1) 
Beirut 2006, S. 231-299. Als Sufi war auch der alawitische Herrscher �asan al-Makzūn as-
Sin�ārī bekannt: Franke, Patrick: Die syrischen Alawiten in der westlichen Forschung: einige 
kritische Bemerkungen, S. 250. 
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Noch wichtiger als die Wein-Metapher ist für die Parallele zur 
islamischen Mystik der Begriff „fanā�“ (Auflösung, Entwerden),621 den 
Nūr al-Mu�ī� in der Auslegung eines der Gedichte Sā�īs benutzt: 

 „[…] wie lobpreist unser Dichter den Gott dafür, was Er ihm gegeben 
hat? Lobpreist er Ihn für diese Welt, die vergänglich ist, oder für unser 
Dasein, unser Dasein der Verwirrung und des schwachen 
Verstandesvermögens? Nein, er bedankt sich nicht dafür, sondern dafür, was 
Er den Rechtgläubigen von der Essenz der Ewigkeit (�awhar al-baqā�) gab. 
Und ist diese Essenz nicht die Reinheit und die Frömmigkeit, die als einziges 
ermöglicht, sich mit Gott durch die Liebe und die Auflösung (Entwerden) in 
Ihm (�ubban wa fanā�an bihi) zu vereinigen?“  622  

Man kann auch vermuten, dass die Umdeutung des Begriffes al-
Qā�im in der zweiten Hälfte dieser Periode, oder, genauer gesagt, 
während des Aufenthalts von Sā�ī  im Libanon (im Bayt ad-Dafūnī, das 
er ab 1957 mietete), begann. Nūr al-Mu�ī�s schreibt über seine 
Gespräche, die sein Bruder und Lehrer mit ihm in jener Zeit führte, 
Folgendes: 

„[…] Und davon sind seine Worte über  den Qā�im, mit dem die 
Religionen und die Botschaften der Propheten zurückkehren werden. Und er 
sagt, dass  der Qā�im kommt, um deine Rückkehr ins ewige höhere Leben zu 
ermöglichen und nicht um dich zum Erben dieser vergänglichen Erde zu 
machen.“623 

Hier sieht man, dass die Rolle des Qā�ims eher als die eines 
Vermittlers bezeichnet wird, dessen Anweisungen dem Geist 
ermöglichen, nach dem Tod des Körpers in eine höhere Welt zu steigen. 
Das Jüngste Gericht, dessen baldiges Kommen die Erscheinung des 
Qā�ims ursprünglich bedeutete, taucht in Schriften und Aussagen Sā�īs 
überhaupt nicht auf. Im Laufe der Zeit wurde die Erscheinung des 
Qā�ims nicht in der Zukunft erwartet, sondern in die Vergangenheit 
verschoben. 

Auch die „kriegerische“ Interpretaion des Begriffes al-Qiyāma, 
wie es bei den traditionellen Alawiten der Fall ist und wie es auch zu 
den Lebzeiten Salmāns in seinem Stamm üblich war, bekommt 

                                                                                                                           
620 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 286. 
621 Vgl: Schimmel, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. S. 306. 
622 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 286. 
623 Ebd. S. 323. 
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allmählich einen neuen, ethischen Inhalt. Nūr al-Mu�ī� schreibt über 
„das Schwert des Guten“ (sayf al-ḫayr): 

 „Unter der Führung ihres Imams widerstanden die Muršiditen der 
Welt um sie herum. Ihr Ziel waren nicht nur die Leiden und der Widerstand 
gegenüber den „Mufsidūn“ durch Kampf und Boykott, anders gesagt nicht 
nur der Kampf mit dem Schwert der Tapferkeit. Sie widerstanden der Welt 
mit dem Schwert des Guten. Das ist das Schwert, das die Helden des Guten 
in jeder gerechten Botschaft in allen Epochen entblößten. Und dieser 
Widerstand wurde durch das gelobte reine Leben begleitet. Der Wohlgeruch 
von der Gutartigkeit der Muršiditen verbreitete sich in allen Ecken und Enden 
Syriens. Die Leute haben ihre [der Muršiditen – Aut.] Ehrlichkeit, 
Aufrichtigkeit, Ernsthaftigkeit in Manieren anerkannt, und das trotz ihres 
Hasses ihnen [den Muršiditen – Aut.] gegenüber.“624   

Es ist schwer zu sagen, ob die Identifikation Mu�ībs mit al-Qā�im 
schon in den 1950er stattgefunden hat, aber die Anfänge einer solchen 
Identifikation sind in jener Zeit schon zu erkennen. Während eines mit 
dem ad-Dā�ūl-Zwischenfall (1957) verbundenen Verhörs habe einer der 
Muršiditen gesagt, dass „Mu�īb ein Vorbild im Glauben, in der Sittlichkeit 
und im Verhalten mit  Anderen ist (Mu�īb huwa al-qudwa fi al-īmān wa al-
aḫlāq wa at-ta�āmul)“.  625  

Auch in den Botschaften, die Sā�ī in jener Zeit aus Beirut an die 
Gemeinschaft schickte und welche meistens als ethische Vorschriften 
bezeichnet werden können, bezieht er sich nicht nur auf die früheren 
Propheten, sondern anscheinnend auch auf Mu�īb. Der Ton dieser 
Vorschriften war dabei manchmal sehr puritanisch: 

 „In diesen Briefen sprach al-Mu�allim über die Notwendigkeit, mit 
allen Sünden aufzuhören. Die Sünden zählte er eine nach der anderen auf 
und nannte diese Aufzählung „Ta�kīr“ (Mahnung, Erinnerung). Damit 
erinnerte er die Rechtgläubigen daran, wozu die Propheten in ihren Schriften 
aufgerufen hatten und wozu Mu�īb in seiner Botschaft aufgerufen hatte. 
Diese „Mahnung“, dieses Licht der Erkenntnis, hat die Seelen der Muršiditen 
stark beeinflusst. Viele von ihnen begannen diejenigen zu verachten, die vom 
richtigen Wege abkamen und das durch ihr Unwissen über das richtige Leben 
erklärten. 

                                                           
624 Ebd. S. 322. 
625 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 295. Man kann aber nicht volkommen ausschließen, 
dass diese Passage aus einer späteren Zeit stammt. Die Bezeichnung Mu�ībs (und jedes 
Imams) als „Vorbild“ (al-qudwa) habe ich sehr oft von Ā	if a	-
āli� gehört. 
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Hier sind einige von den „Mahnungen“, die er in jener Zeit geschickt 
hat: 

„Der Reine lügt nicht, sagt keine Unanständigkeiten, keine gottlosen 
Sachen und neigt nicht zur Ausschweifung. 

Der Reine begeht keine Unanständigkeiten. 
Der Reine stiehlt nicht. 
Der Reine spielt kein Glücksspiel und vermeidet Alkoholgetränke. 
Der Reine bricht nicht die Ehe. 
Der Reine begehrt nicht das, was einem Anderen gehört, und beneidet 

nicht. 
Der Reine versucht nicht zu betrügen und heuchelt nicht. 
Der Reine steht über den Verleumdern und neigt nicht zum 

Verderben. 
Der Reine hasst nicht. 
Der Reine hält sein Versprechen, kämpft und siegt nur um der 

Wahrheit willen und ordnet sich nur der Wahrheit unter, sogar wenn sie 
gegen ihn ist. 

Der Reine tadelt selbst sich, wenn er einen Fehltritt begangen hat und 
bereut das Ganze vor Gott. 

Der Reine will die Erkenntniss Gottes (ma�rifat Allah), sie ist sein 
Ziel. 

Der Reine schützt den Anderen und verbreitet nicht die Information, 
die ihm [dem Anderen – Aut.] schaden kann, es sei denn, ein solcher Schutz 
schadet der Gemeinschaft. 

 Der Reine freut sich über die Leiden auf dem Wege seines Glaubens 
und flieht nicht vor der Prüfung. 

Die Geduld gehört zu den Eigenschaften des Rechtgläubigen. 
Der Reine verzeiht demjenigen, der ihm Unrecht getan hat, und 

vergibt ihm: 
- es sei denn diese Vergebung wird in ihm Gier erwecken 
- wenn derjenige, der unrecht getan hat, bereute und sich 

entschuldigte. 
Der Mut auf dem Wege der Wahrheit gehört zu den Eigenschaften der 

Rechtgläubigen.“626 

                                                           
626 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 324-325.  
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3.4.3. Die Jahre 1963-1971. 

Vermutlich um 1963 wurde Mu�īb endgültig als al-Qā�im 
identifiziert, wobei der Begriff al-Qā�im neuinterpretiert wurde.  

In diesem Jahr wurden die Weisheiten (�ikam) Mu�ībs entdeckt 
und in demselben Jahr hat Sā�ī angefangen, „die neue Erkenntnis“ (al-
ma�arifa al-�adīda) seinen Anhängern beizubringen. Man kann also 
sagen, dass der Aufbau des Mu�īb-Kultes ungefähr ab dieser Zeit (1963) 
stattfand. Erst in den Berichten über das Jahr 1963 und über die Zeit 
danach schreibt Nūr al-Mu�ī� über  die Qiyāma Mu�ībs, wobei die 
Begriffe al-Qiyāma und dementsprechend al-Qā�im einen neuen Inhalt 
bekommen. 

In „Mu�āwarāt“ findet man Folgendes über die Botschaft 
Mu�ībs:  

 „Mu�īb kam, um die Decke aufzuheben (�a�a Mu�īb bi-kašf al-
ġi
ā�). Gemäß seinem Namen [‚Mu�īb‘ – ar. ‘derjenige, der antwortet‘] – 
beantwortete er die Fragen von allen: Was ist der Geist, wie zeigt sich die 
Weisheit Gottes in jeder Welt, was bedeutet das Ende des Menschen auf dieser 
Erde… was ist das Jenseits von allen Kreaturen…  was machen die Engel und 
wie kommunizieren sie miteinender… was ist der wahre Wille Gottes für die 
Welten. Alle Fragen, die dem Menschen früher unklar waren und ihn 
verwirrten, beantwortete Mu�īb, und Sā�ī erklärte alle diese Worte und 
machte sie durch Worte und Lieder zum Teil unseres Verstandes und Geistes. 
Für jeden, der es wünscht und als Muršidit bezeichnet wird, ist alles völlig 
klar geworden.“ 627 

In „Lama�āt“ wird das oben geschilderte als die Qiyāma 
bezeichnet: 

 „Die Qiyāma Mu�ībs ist die Erkenntnis, Erkenntnis des Lebens, 
Erkenntnis der Wahrheit und der Rettung. Vor allem ist das aber das richtige 
und vollkommene Verständnis Gottes und der Glaube an Seine mächtige 
Hand, und das Wissen ist das größte Glück, welches Gott den Menschen in 
dieser Welt seit ihrem Anfang gab.“  628  

Bewusst oder nicht, aber durch solche Transformationen hat Sā�ī 
eine Art Verbindung zwischen der Muršidiyya und den früheren 
„heterodoxen“ islamischen Gemeinschaften gezeigt. Eine symbolische 

                                                           
627 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 55. 
628 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 357. 
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Umdeutung des Begriffes al-Qiyyāma gab es schon bei den 
Ismā�īliten.629 

Allmählich hat sich auch das folgende muršiditische Schema 
herausgebildet: al-Qā�im (Mu�īb) / Mu�allim (und später auch Imām) 
(Sā�ī). Dieses Schema  stimmt mit den heterodoxen Vorstellungen über 
einen Träger der religiösen Lehre und seinen Apostel (oder einen 
„sichtbahren“ Propheten) überein, wie es bei den Ismailiten 
(�āmit/nā
iq), Druzen  und auch bei den Alawiten-Nusairier 
(ma�nā/ism)630 der Fall ist. 

Auch sufische Motive und Symbolik sind in der Dichtung Sā�īs 
deutlich erkennbar. In einigen seiner Verse, die er in den 1960er im 
Haus Bayt �arīrī in Damaskus verfasst hat, benutzt Sā�ī die Metaphern 
(Wein und Rausch), die an die Dichtung der islamischen Mystiker 
erinnern: 

 „Unter den Versen, die er (Sā�ī – Aut.) in Bayt �arīrī geschrieben 
hat, gibt es einen über den göttlichen Wein (oder die Erkenntnis Gottes), und 
wie er denjenigen, der ihn trinkt beeinflusst: 

Es gibt keinen Dämon in deinem Wein und keine Sünde / in deinem 
Wein gibt es den Geist und das Wohl, 

                                                           
629 Über die  Nizāriten in der Alamūt-Periode schreibt der Ismā�īliyya-Forscher Daftary 
folgendes: 
„To the Nizārī inhabitants of Rūdbār, Quhistān, and other territories, �asan had announced the 
qiyāma (Persian, qiyāmat), the long-awaited Last Day when mankind would be judged and 
committed forever to either Paradise (bihisht) or Hell (dūzakh). Relying heavily on the Ismā�īlī 
ta�wil, however, qiyāma and ma�ād, or the end of the world, was interpreted symbolically and 
spiritually. The Resurrection was interpreted to mean manifestation of the unveiled truth 
(�aqīqa) in the person of Nizārī Imam.”: Daftary, Farhad: The Ismā�īlīs: their history and 
doctrines.  Cambrige 1995, S. 388.  
Selbst Sā�īs erster Titel „mu�allim” erinnert an die „ta�līm“-Doktrin der Ismā�īliten, die der 
Nizāriten-Führer �asan as-
abbā� erarbeitete und selbst auch den Titel “mu�allim” 
annahm: Daftary, Farhad: The Ismā�īlīs: their history and doctrines, S. 369: „In the first 
proposition, Hasan reaffirmed the need of men for an authority or teacher (mu’allim) and the 
inadequacy of reason (‘aql) alone in enabling men to understand religious truth.” Auch die 
“neue Erkenntnis” (al-ma�rifa al-�adīda), wie Sā�ī seine Lehre (oder genauer gesagt, die 
Lehre, mir der Mu�īb gekommen sei)  bezeichnete, erinnert an ein nizāritisches Konzept, 
nämlich die „neue Botschaft“ (ad-da�awa al-�adīda), mit der man sich von den altgläubigen 
Ismā’īliten in Kairo absetzte:  Daftary, Farhad: The Ismā�īlīs: their history and doctrines.  S. 
389: „The announcement of qiyāma was in fact a declaration of independence from a larger 
Muslim society…” 
630 Als „die Pforte“ (bāb) kann hier hypothetisch Salmān bezeichnet werden, der das 
Kommen Mu�ībs vorbereitet hat. Während seines Gesprächs mit P. Franke hat Sā�ī al-
Muršid Mu�īb als Wa�ī und sich selbst als Imām bezeichnet.   
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Und die Reinheit des Geistes, und sein Rausch / (ist?) die Purität, 
und die Beständigkeit, und die Besonnenheit. 

Dann, nachdem du den heiligen Wein getrunken hast, bring der 
Rausch deinen Geist in die Orte, die die Phantasie nicht erreicht: 

Du steigst mit dem Geist in die Orte, / die höher sind, die Phantasie 
erreicht sie nicht, 

In die Länder, die der Schöpfer krönt / mit der Macht, und die Größe 
umfasst sie.“631  

Auch christliche Motive und Anspielungen tauchen in der Lehre 
der Muršidiyya-Gemeinschaft fast seit dem Anfang der Periode (dawr) 
Sā�īs bis heute auf. Schon bei der Wahl der Wohnorte während der 
obligatorischen Aufenthalte (al-iqāmāt al-�abriyya) in Damaskus und 
während der Zeit in Beirut fällt auf, dass Sā�ī meistens christliche 
Viertel bevorzugte. Die Jesus-Gestalt spielt in „Lama�āt“ eine genauso 
wichtige Rolle, wie alle islamischen Propheten und schiitischen Imame. 

Eine viel größere Verehrung von Jesus unter der Alawiten-
Nusairiern ist im Vergleich zu den „traditionellen“ Muslimen schon 
mehrmals in der wissenschaftlichen Literatur erwähnt worden und 
veranlasste sogar einige Orientalisten zu der Annahme, dass die 
alawitsche Religion im alten Christentum wurzelt.632 Bei den 
Muršiditen scheinen aber die Verehrung von Jesus und christliche 
Elemente eine noch größere Rolle zu spielen als das bei den Alawiten-
Nurairiern der Fall ist. Eine übliche Bezeichnung Mu�ībs ist bis heute 
al-Muḫalli� („der Erlöser“),633 was gleichzeitig eine der Bezeichnungen 
von Jesus bei den arabischsprachigen Christen ist.634 Während seiner 

                                                           
631 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 393. Vgl. das auch mit dem Kapitel über den Wein 
in: �unbulānī, as-Seyyid al-�annān al-: Ī	ā� al-mi�bā� in Rasā�il al-�ikma al-�alawiyya (1), 
Beirut 2006, S. 271 
Originaltext Nūr al-Mu�ī�s: 

�ّ�ث \ � ا!��&�ي ��i 4% أ.�hه� ا!D% اY\ �ر 
� وD& �� ة��S!ا T��!xأي( ا T4� 
 aا (Vآ� H )C ر����h�:  
d ُل#ْoَ َِِك��S� d �ُِ�ك أ!�وحُ    إ��S� ُ�ا!�: و   

  ا!ِ��ُ� و ا!�ا1ُ� و ا!�3ُ� و  .��Cُ#h و ا!�وحِ 7(�ءُ و
  :ا!#ه� &g��� d أ
$�T إ!) رو�@ ا!�h#ة L/WC ا!�B*ّ%، ا!�hC ��Sب أن � � ��

#� C وح�!�� Tِ�$
Y    iْ��G �
  ا!َ#هُْ� �Jوَ!�� 
 ا!ِ G �ُtّ���� و ��! Qّ    ا!��ري آ��ََّ��� !��#عِ

 
632 Vgl. �arīrī, Abū Mūsā al-: Al-�alawiyyun an-nu�ayriyyun. S.29. 
633 Gespräche des Autors mit den Muršiditen im Dorf Murašti.  
634 Vgl. z.B. mit den arabischsprachigen christlichen Web-Seiten und Internet-Forums: 
http://sarahat.alafdal.net/,  http://www.jesus-4-u.org/, 
http://almawood.alhakeem.com/books/mokhles/index.htm usw. Darüber hinaus ist der 



204 
 

Interviews mit den Muršiditen Anfang der 1990er Jahre hat P. Franke 
sogar direkte Identifikationen zwischen Mu�īb und Jesus notiert, wobei 
die Muršiditen als Bezugsquelle die Apokalypse des Johannes 
nannten.635 Die Jesus-Gestalt taucht in einigen Versen von Sā�ī auf, 
einige seiner Aussagen erinnern an christliche Vorschriften, wie z.B. 
„Wünsche deinem Bruder das, was du für dich selbst wünschst.“636 Selbst die 
Darstellung der Festnahme al-Mu�allims als Selbstaufopferung für 
eigene Gemeinschaft (genauso, wie es mit der Verhaftung und 
Hinrichtung Salmāns der Fall ist) erinnert an christliche Motive. 

Aufgrund dessen (wie auch einiger anderer Elemente der 
muršiditischen Lehre, von denen noch die Rede sein wird) kann man 
nicht vollkommen ausschließen, dass die christlichen Elemente in der 
muršiditischen Lehre nicht nur das Erbe des Alawitentums sind, 
sondern auch teilweise infolge direkter christlicher Einflüsse entstanden 
sein können: z.B. während der Ausbildung von Mu�īb und Sā�ī in einer 
jesuitischen Schule und dann an der Amerikanischen Universität in 
Beirut (nur Mu�īb). Zumindest könnten die christlichlichen Elemente 
des Alawitentums durch diese äußeren Einflüsse stärker als im 
Alawitentum betont worden sein. 

                                                                                                                           

Begriff „der Erlöser“ eine sehr Verbreitete Bezeichnung für Jesus in bekannten 
gnostischen Texten: Vgl. z.B.: Der Dialog des Erlösers in Nag Hammadi Deutsch. Berlin, New 
York 2007, S.288-298, wo ein Teil des Werkes auch die sogenannten „Weisheitssprüchen“ 
des Erlösers sind (S. 293). Den Begriff al-Muḫalli� gibt es zwar auch in der alawitischen 
Tradition, dabei bezeichnet er keine hohe Stufe in der alawitischen religiösen Hierarchie: 
Vgl. Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya  in Rasā�il al-�ikma al-
�alawiyya (2). S.75. 
635 Aus den Notizen von P. Franke: „Mu�īb ist der Masī�, Jesus hat Wunder erbracht, die vor 
ihm keiner erbracht hat“ (Interview mit Sā�ī Muršid, Latakia) und „..ein Beweis dafür, dass 
Mu�īb Jesus ist, ist die Apokalypse des Johannes: la ya�rif yaqra�…illā alla�ī maktūb fī �abhatihi 
ism abīhi“ (..kann nicht lesen… nur derjenige, an dessen Stirn der Name seines Vaers geschrieben 
ist  - Aut.) (Interview mit dem Muršiditen Abū Nā	ir, Dorf Karm al-Ma�	ara). Das 
unvollständige arabische Zitat scheint dabei der paraphrasierte 1. Vers des 14. Kapitels aus 
der Apokalypse des Johannes zu sein: Arabisch: „Wa na�artu fa-ra�aytu �amalan �alā �abali 
�ahyūna wa ma�hu mi�at wa arba�ūna alfan �ahara ismuhu wa ism abīhi maktuban ala 
�ibāhihim.“ Deutsch: „Und ich sah das Lamm stehen auf dem Berg Zion und mit ihm 
hundertvierundvierzigtausend, die hatten seinen Namen und den Namen seines Vaters 
geschrieben an ihre Stirn.“ (Übersetzung von M. Luther). 
636Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 355.  
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3.4.3.1. Zusammenfassung der Belehrungen Sā�īs in „Lama�āt“ 

Im Kapitel „Aus den Worten al-Mu�allims in jener Periode“637 zitiert 
Nūr al-Mu�ī�, der ab dem Jahr 1966 Sā�īs Schüler geworden war, einige 
Aussagen und Ideen seines älteren Bruders. 

Da es ein schwieriges Unterfangen ist, diese Zitate zu 
paraphrasieren und in ein System zu packen, und zudem der Versuch, 
das zu tun, eine falsche Vorstellung über die Gemeinschaft und ihre 
Lehre verursachen könnte, beschränke ich mich hier auf 
Zusammenfassungen und Übersetzungen einiger Zitate (nur mit 
einigen Kommentaren) in der Reihenfolge, in der sie auch von Nūr al-
Mu�ī� angegeben sind. Die Themen, die sich wiederholen, habe ich 
dabei weggelassen. 

Wie ich (Nūr al-Mu	ī�- Aut.) sein Schüler geworden bin (S.409). 
„Seit den Tagen, als al-Mu�allim in Bayt Šams ad-Dīn lebte, war ich 

sein Schüler. Er lehrte mich, erzählte mir al-a�ādī�638 und berichtete mir 
seine Träume/Visionen  (ru�ā). Vorher lernte ich von ihm, wenn er mit 
Männern Versammlungen organisierte und Gespräche führte. Aber danach 
begann er mich zu lehren und mit mir Gespräche zu führen, und das fast 
immer, wenn wir durch die damaszenischen Straßen spazierten, und wir 
spazierten fast jeden Tag. […] Er wollte, dass ich von ihm unmittelbar lernte 
und dass er mir die Wahrheit (�aqīqa) beibrachte, die in der Botschaft (ad-
da�wa) gekommen ist. Und ich zögerte am Anfang.“ 

Das Wort über die Gunst (lu
f) des Gottes (S. 409-410).  
„Das Leiden (�a�āb) der Rechtgläubigen (al-mu�minīn) und der 

Propheten (al-anbīyā�), wie auch ihre (Selbstauf)opferung (ta	hiya) in 
jedem Zyklus (dawr) auf dem Wege der Wahrheit, sind nichts anderes als die 
Gunst (lu
f) Gottes ihnen gegenüber, und diese Tyrannei (al-�abarūt), die sie 
erleiden mussten, hat  ihnen ermöglicht, die Positionen der Größe (al-
�a�ama) und der Würde (al-�izza) im Reich (Gottes) (al-malakūt) zu 
erreichen. Und diese Tyrannei, von der ihre Schicksale geprägt sind, war das 
Geheimnis ihres Stolzes (kibriyā�) und ihrer Größe (ta�ālī), und ohnedies 
hätten sie nicht standhaft [auf dem Wege] der Wahrheit sein können.“ 

Das Große und das Kleine (al-kibr wa a�-�iġar) (S. 410). 

                                                           
637 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 409-422. Gemeint wird hier die Periode zwischen 
den Jahren 1966 und ungefähr 1971/2. 
638 Leider definiert Nūr al-Mu�ī� nicht genauer, was er unter dem Wort al-ahādī� (wörtl. 
„Erzählungen“) meint. 
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Selbstbeherrschung und Selbsterziehung sind Voraussetzungen 
der Größe des Menschen. 

Das Wort über das erste und das andere (Leben) (S. 410). 
Das erste (irdische) und das andere Leben vervollständigen 

einander, und das andere ist ohne das erste unmöglich. 
Der Blick auf die Ewigkeit (ḫulūd) (S. 411). 
Ewigkeit ist außerhalb des menschlichen Verstandes. 
Die Nahrung der Geister (ġa�ā�  al-arwā�) (S. 411-412). 
„Wie dein Körper sich mit dem Essen ernährt, so ernährt sich dein 

Geist mit den Wörtern. […] Die Wörter der Erkenntnis (kalimāt al-ma�rifa) 
und die guten Wörter (al-kalimāt a
-
ayyba) sind die Nahrung eines guten 
Geistes (
a�ām ar-rū� a
-
ayyba), wobei die bösen Wörter eine verderbende 
Nahrung (a
-
a�ām al-fāsid) sind. […] Dadurch verstehen wir, dass die 
Erkenntnis Gottes (ma�rifat Allah) die wirkliche Nahrung des Geistes ist.“639 

Die Zeit (az-zamān) und der Ort (al-makān) (S. 413-414). 
In diesem Abschnitt sind die kosmologischen Traditionen der 

„heterodoxen“ Gemeinschaften, obwohl sie in einer vereinfachten Form 
dargestellt sind, sehr gut nachvollziehbar. Nūr al-Mu�ī� zitiert seinen 
Bruder, der über die Unterschiede in der Wahrnehmung der Bergiffe 
„Zeit“ und „Ort“ in verschiedenen Himmeln spricht: 

 „Wenn man von einem himmlischen Wesen verlangt hätte, von 
seinem Himmel auf die Erde herunterzukommen und danach 
zurückzukehren, wobei er während seines Herunterkommens und seiner 
Rückkehr verschiedene Universen und geistige Welten durchqueren sollte, 
dann hätte das Ganze kaum mehr als einen Augenblick gedauert.“640  

Es gibt also mehrere Himmel (samāwāt) mit ihren Engeln, 
mehrere Himmelsgewölben (aflāk), mehrere Universen/Welten 
(akwān/�awālim) und Milchstraßen (ma�arrāt), wobei die Universen 
(akwān) und Milchstraßen (ma�arrāt) auch als Heimstätten der Geister 
(al-arwā�) bezeichnet werden.641 In diesem letzten Punkt überschneiden 
sich die Ideen Sā�īs mit den Vorstellungen der Alawiten-Nusairier.  

                                                           
639 Vgl. das mit der Passage „Der Logos als Speise und Heilmittel für die Seele“ : Authentokos 
Logos in Nag Hammadi Deutsch, S. 342. 
640 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 414. 
641 Laut einigen Berichten glauben auch die Alawiten-Nusairier, dass Milchstraße aus den 
Geistern der Rechtgläubigen Mitglieder der Gemeinschaft besteht: Rafīq Bek, 
Mu�ammad, Tamīmī Mu�ammad Bah�at. Wilāyat Bayrūt. Bd. II, S. 93.  
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Aus meinen Gesprächen mit Dr. Ā	if a	-
āli� konnte ich 
erschließen, dass die Existenz von mehreren Himmeln, von denen jeder 
nächste vollkommener als der vorangehende ist, die weitere 
Entwicklung des Geistes nach seiner Befreiung aus dem Körper 
ermöglicht, indem der Geist von einem Himmel zum anderen 
emporsteigt. 

Der Einfluss des Wortes (ta��īr al-kalima) (S. 414-415). 
 „Al-Mu�allim konzentrierte sich auf die Bedeutung (den Wert) des 

Wortes (al-kalima) im Leben des Menschen im Verlauf der Geschichte im 
gleichen Maße für Religionen, politische oder soziale Ideen. Die Worte „im 
Namen des Gottes, des Erbarmers, des Barmherzigen“, so al-Mu�allim, sind 
das Ziel (wi�ha) und die Essenz (�awhar) jeder Botschaft (risāla), die den 
Propheten vor Mu�ammad diktiert wurde. Und die Worte „der Erbarmer, der 
Barmherzige“ (ar-ra�mān ar-ra�īm) sind, wie uns al-Mu�allim gelehrt hat, 
„das Wort der Erkenntnis Gottes“, oder die richtige Erkenntnis Gottes, damit 
man Ihn als den Erbarmer, den Barmherzigen betrachtet.“642 

Das Geheimnis der Revolutionen (a�-�awrāt) (S. 415). 
 „Er hat uns erzählt, wie die Engel des Himmels als Geister auf die 

Erde niedergelassen worden sind und Veränderungen verwirklicht haben. 
Einige dieser Geister wurden als Revolution (�awratan) unter den Leuten 
niedergelassen, und einige davon wurden als Personen, oder ein Geist als eine 
Person niedergelassen“. 

Lebenskraft ist ein Zeichen der Reinheit (al-�ayawiyya �alāmat a�-
�afā�) (S. 415-416). 

Ein weiterer Abschnitt gegen die Lüge, in dem Bezug auf Mu�īb 
und seine Erzählung über das reine und freie von der Lüge Leben der 
Himmelsengel genommen wird. 

Die Reinheit ist das Geheimnis der Ewigkeit (al-baqā�) (S. 416). 
In diesem Abschnitt wird ein weiteres Mal die Idee der Berfeiung 

und der Vervollkommnung des Geistes wiederholt: 
„Und wenn die Freuden dieser Welt und ihre Wünsche für dich kein 

Bedürfnis und kein Begehren mehr sind, und deine Wünsche und Begehren 
höhere geistliche Freuden zu verlangen begonnen haben, dann bist du von 
diesem menschlichen Universum (al-kawn al-bašarī) frei, und dein Geist und 

                                                           
642 Der Begriff „Barmherzigkeit“ (Gottes) spielt auch eine der zetralen Rollen in 
veröffentlichten gnostischen Schriften: Vgl. z.B. mit dem Abschnitt „Die Reue der Seele und 
die Barmherzigkeit des Vaters“ in „Die Erzählung über die Seele“: Nag Hammadi Deutsch. S. 
197. 
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deine Seele sehnen sich nach der geistlichen Welt, das heißt, dass deine 
Wünsche und Begehren schon dort sind (muta�allaqa hunāk). […]“  

Der Unterschied zwischen den Welten im Umfang (tafāwut al-
�awālim fī as-sa�a) (S. 417) 

 „Ich habe von ihm gelernt, dass Mu�ammad, �Īsā, Mūsā und andere 
Propheten auf die Erde genau so, wie vorher in die höchsten Welten, 
gekommen sind. Mu�ammad hat seinen Koran vorgetragen, �Īsā hat sein 
Evangelium hervorgebracht, und Gott hat Mūsā angeredet, und das ist in 
vielen Welten vor der Erschaffung der erdigen Welten und vor der 
Niederlassung der Geister in die Körper passiert.  

Und die Bücher, die auf den rechten Weg bringen, kommen je nach 
dem Umfang der Welt, in die sie geschickt werden. In der Welt des Himmels 
sind sie breiter und weiter, als sie auf diese Erde niedergelassen worden sind. 
Und diese Bücher berufen sich im Himmel auf „die vollkommene Vernunft“ 
und nicht auf den begrenzten Verstand, der kaum etwas außerhalb seines 
Körpers und seines Wesens verstehen kann. Und der Koran des Propheten, 
den wir haben, ist kaum mehr als nur ein Tropfen im Meer seines Korans in 
der Welt des Geistes, und sein Koran in der Welt des Geistes  ist kaum mehr 
als nur ein Tropfen im Meer seines Korans im Himmel. Genauso ist es mit 
den anderen  Büchern“. 

Die Zeit und die Bewegung (az-zamān wa al-�araka) (S. 417-418) 
 „Ich habe aus seinen Worten verstanden, dass die Geschichte der 

Anwesenheit des Menschen auf der Erde zu einem Tag von den Tagen der 
Erde wird, oder zu einer geringen Zeit im Leben der Erde. Sie (die Erde – 
Aut.) existierte Millionen Jahre vor ihm (dem Menschen – Aut.) und wird 
vielleicht noch so lange nach ihm existieren. So ist die Geschichte der 
Anwesenheit des Menschen auf der Erde kaum mehr als ein Tag im langen 
Leben der Erde. 

Genauso ist die Geschichte der Niederlassung des Geistes in die 
Körper. Wie lange blieb der Geist in seiner Welt, bevor er in die Körper 
hineingegangen ist, und wie lange wird der Geist in seiner reinen Welt nach 
dem Verlassen des Körpers bleiben? Und die Geschichte des Geistes im Körper 
ist nichts Weiteres als eine geringe Zeit im Leben des Geistes. Er existierte vor 
seinem Eingehen in die Körper und wird nach seinem Verlassen der Körper 
bleiben. So wird ihre (der Geister) Anwesenheit in den Körpern zu einer der 
(mehreren) Geschichten des Geistes in seiner langen Existenz. 

So sind die Himmel und die Universen – nicht die irdischen Welten 
allein – nichts anderes als eine geringe Episode in der himmlischen Existenz. 
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Und der Himmel existierte vielleicht ewig vor der Erschaffung aller Himmel 
und Welten. Und ich kann diese Licht (nūrānī) oder die himmlische 
(samāwī) Existenz, die nach dem Ende der Himmel und Welten bleiben 
wird, nicht anders als mit dem Wort „Ewigkeit“ (ābād) bezeichnen. Also ist 
die Geschichte der Himmel und der Welten nichts anderes als eine kurze Zeit 
der Lichtexistenz“. 

Im kompletten Widerspruch mit den oben angegeben etwas 
verschwommenen philosophischen Passagen über die Existenz 
zahlreicher Himmel und Welten, sowie über die Möglichkeit der 
Entwicklung und der Vervollkommnung des Geistes, der von einem 
Himmel zum anderen steigt, scheinen die nächsten zwei Abschnitte (S. 
418) desselben Kapitels zu stehen, wo Sā�ī über das sinnliche, von 
Huris (�ūr) bewohnte, Paradies des Korans spricht, welches Gott allen 
Rechtgläubigen (al-mu�minūn) versprochen hat. Dasselbe Thema des 
koranischen Paradieses, allerdingst in volkstümlichen religiösen 
Vorstellungen, taucht noch einmal in „Lama�āt“ auf: 1972 soll man Sā�ī 
die Geschichte eines Muršiditen erzählt haben, der Zweifel hatte, dass 
er wegen seines körperlichen Defekts (einer Glatze) in das von Huris 
bewohnte Paradies kommt, sondern ewig wiedergeboren wird.643 

In weiteren Abschnitten, in denen solche Personalien der 
koranischen Mythologie wie Ibrāhīm, Mu�ammad, �abrā�īl, Miḫā�īl 
auftauchen, werden  wiederum die Themen der Ewigkeit und des 
Vorzugs des ewigen Lebens vor dem irdischen behandelt. Sā�ī spricht 
auch über die Dankbarkeit (�amd) gegenüber Gott, dem Barmherzigen 
(ar-ra�mān) und dem Einzigen, der alles über Rechtgläubigen weiß (S. 
420). Auch ethische Vorschriften sind hier zu finden: die 
Rechtgläubigen sollen sich nicht mit ihren guten Taten rühmen, 
sondern bescheiden bleiben und diese Taten verdecken (kitmān al-a�māl 
al-ḫayyira).  

Keiner von den Propheten, (S. 421), sei gekommen, um das das 
Gesetz/die Ordnung des Universums (sunnat al-kawn) zu ändern, 
sonder nur um durch einige Wundertaten den Glauben an Gott zu 
verstärken.  

Das Leben, das vom Trüben (raniq) frei ist (S. 421) 
„Al-Mu�allim hat das Leben der reinen Welten (�awālim a�-�afā�) als 

ein vom Trüben (ar-raniq) freies Leben beschrieben […], die Taten auf der 

                                                           
643 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 454. 
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Erde werden immer durch das Trübe begleitet, und wenn die Tat sogar sehr 
schön und lobenswert ist, ist in ihr etwas vom Trüben dabei, was ihre Reinheit 
betrübt und ihren Wert mindert.“ 

Die irdische Welt ist laut dieser Passage von Anfang an 
unvollkommen. In der Terminologie des letzten Abschnittes tauchen 
einige Begriffe auf, die an die Lehre der Sufis erinnern; wie z.B „išraq“ 

644 oder  „i�tirāq“. Da aber diese Passage die einzige in den mir 
zugänglichen Texten ist, in der eine solche Terminologie benutzt wird 
und zudem solche Termini nie in meinen Gesprächen mit den 
Muršiditen gebraucht wurden, möchte ich in diesem Zusammenhang 
darauf verzichten, weitgehende Schlussfolgerungen daraus zu ziehen. 

3.4.4. Die Jahre 1971-1998 

Eine neue Periode in der Entwicklung der muršiditischen 
religiösen Lehre hat nach dem Machtantritt �āfi� al-Asads angefangen, 
nachdem alle Vorschriften und Beschränkungen gegen die Muršid-
Brüder aufgehoben wurden. In dieser Zeit reorganisierte Sā�ī die 
Gemeinschaft, indem er seine einflussreichen Vertreter (al-Mustalimūn) 
beseitigte und sich selbst zur einzigen und damit zur höchsten Autorität 
machte. Bei den heutigen Muršiditen wird er meistens einfach als Imām 
(bzw. Imām al-�A�r (Imam der Zeit)) genannt. Dieser Titel ist noch zu 
Lebzeiten Sā�īs entstanden und wurde höchstwahrscheinlich von ihm 
selbst eigeführt.645 In „Lama�āt“, in dem die Geschichte der 
Gemeinschaft bis zum Jahr 1974 ziemlich ausführlich beschrieben wird, 
taucht der Begriff zwar auf, aber wesentlich seltener als al-Mu�allim. Wie 
ich aber während der Feldforschungen 2010 feststellen konnte, ist die 
Bezeichnung Sā�īs als „Imam“ heutzutage viel mehr verbreitet. Dass 
lässt vermuten, dass sich der Titel al-Imām, selbst wenn er etwas früher 
entstanden ist, bzw. von Sā�ī eingeführt wurde, ungefähr ab der ersten 
Hälfte der 1970er Jahre durchgesetzt hat, als Sā�ī die Gemeinschaft 
unter seiner geistlichen und politischen Führung endgültig 
konsolidierte. 

Über den Inhalt dieses Titels bei den Muršiditen berichtet Nūr al-
Mu�ī� Folgendes: 

                                                           
644 Vgl. Schimmel, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. S. 369. 
645 In seinen Gesprächen mit P. Franke bezeichnete Sā�ī sich selbst schon als „Imam der 
Muršiditen“. 
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 „Der Titel „Imām al-�A�r“, der in Bezug auf unseren Mu�allim Sā�ī 
benutzt wird,  bedeutet nicht der Imam, der das Gebet leitet, oder der Imam, 
dem die Leute folgen, weil er eine gewisse Stufe im religiösen Wissen (i�tihād) 
erreicht hat. Wir glauben an Imām al-�A�r Sā�ī, weil er die Zufriedenheit 
(Wohlgeneigtheit) Gottes (ri	wān Allah) durch seine Worte und Taten 
erreicht hat. Imām al-�A�r ist nicht der Anführer, der den Menschen dieses 
oder jenes befehlt oder verbietet. Er ist kein Notabler, der die anderen mit 
seinem Wissen oder seiner Erkenntnis übertrifft, sondern die Person, welche 
die komplette Erkenntnis hat (�indahu min al-ma�rifa kamāluhā). Er ist 
derjenige, der mit seinen Worten und seiner Lehre die Menschen zum Ufer 
der Sicherheit führt.“646 

Eine solche Auffassung macht das muršiditische Konzept des 
Imamats mit dem schiitischen verwandt (bis auf die Tatsache, dass ein 
Imam aus dem Haus des Propheten stammen muss).647 Durch eine 
etwas widersprüchliche Formulierung – der Imam ist nicht derjenige, 
der die anderen mit seinem Wissen übertrifft, sondern derjenige, der 
das komplette Wissen hat – wird aber das muršiditische Konzept des 
Imamats anscheinend bewußt der klassischen alawitischen Aufassung, 
die in einem der Werke von a
-�abarānī zu finden ist, gegenübergestellt, 
wobei das muršiditische Konzept trotzdem dem alawitischen ähnlich 
bleibt. A
-�abarānī behauptete nämlich, dass eine Gemeinschaft (al-
�amā�) ohne einen Imam unvorstellbar ist. Der Imam sei derjenige, um 
den herum sich die Gemeinschaft konsolidiert, weil er die anderen 
durch seine hervorragende Position im Haus des Propheten und mit 
seinem Wissen übetrifft (li�anna al-imām huwa al-�ākim �alā al-�amā� li-
taqaddumihi fī al-bayt wa taqaddumihi fī al-�ilm).648 

Neben der Zentralisation der religiösen und sozialen (politischen) 
Macht in seinen Händen hat Sā�ī eine Reihe von Reformen 
durchgeführt, die mit den protestantischen Modifikationen des 
Christentums verglichen werden können.  

Angefangen hat er mit der sogenannten „Entfernung der Dorne“ 
(iqtilā� al-ašwāk). Als „Dorne“ bezeichnet Nūr al-Mu�ī� die 

                                                           
646 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 60. 
647 Vgl. das mit der Beschreibung der Attributen eines schiitischen Imams in: Momen, 
Moojan: An Introduction to Shi’i Islam. The History and Doctrines of Twelver Shi’ism. New 
Haven / London 1985, S. 153-157. 
648 �abarānī, Abū Sa�īd Maymūn a
-: Kitāb al-�awī fī �ilm al-fatāwī in Rasāil al-�ikma al-
�alawiyya (3). Beirut 2006, S.70. 
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patriarchalisch-konservativen Vorstellungen und Traditionen, die von 
den Mustalimūn im westlichen Syrien kultiviert wurden. Dazu gehörten 
strenge Hierarchie und Gehorsam, die Ablehnung aller technischen 
Neuigkeiten, die patriarchalen Vorstellungen über die Rolle der Frau, 
die Apologetik des Asketismus und dadurch die Ablehnung von Musik 
und Dichtung (besonders während religiösen Veranstaltungen), die 
Ablehnung der Schulbildung und die Verheimlichung eigener 
Religionsangehörigkeit. 

Nach dem Ende der politischen und religiösen Verfolgung sind 
diese Mechanismen, die – wie man vermuten kann – einst ein effektives 
Mittel waren, um die Gemenschaft als eine religiöse Einheit unter 
Kontrolle zu halten und schnell zu mobilisieren, ein Hindernis für die 
Intergration der Muršiditen in einen neuen säkularen Staat geworden. 
Die guten Beziehungen, die al-Muršid-Brüder zu den neuen politischen 
Eliten des Landes, und vor allem zu der al-Asad-Familie, aufgebaut 
haben, machten eine solche Integration nicht nur möglich, sondern 
auch lohnend. Darüber hinaus wurde der Lebensunterhalt der Muršid-
Familie durch eine Reihe von staatlichen Verträgen gesichert und war 
nicht mehr von den Einkommen aus dem westlichen Syrien abhängig. 
Auch die Positionen der Muršid-Brüder in der syrischen Gesellschaft 
wurden durch die Kontakte zur al-Asad-Familie gesichert. Dabei muss 
man sagen, dass der Einfluss Sā�īs und seiner Brüder auf ihre 
Anhänger nach diesen Transformationen vielleicht sogar größer 
geworden war. 

Infolge der sogenannnten „Dornentfernung“, während derer 
auch die Mustalimūn  als potentielle einflussreiche Rivalen beseitigt 
wurden, wurde zuerst der Kult des Leidens in den Hintergrund gerückt. 
Musik und Dichtung sind in dieser Zeit endgültig zu einem 
untrennbaren Teil des rituellen Lebens geworden. Das rituelle Leben 
wurde dabei wesentlich vereinfacht und auf zwei tägliche Gebete,649 die 
hetzutage nicht obligatorisch sind, und ein religiöses Fest650 – �Īd al-
Fara� bi-Llāh –, das zum ersten Mal 1974 gefeiert wurde, reduziert. Alle 
anderen islamischen, christlichen und altiranischen religiösen Feste, 
Fastenzeiten und rituelle Vorschriften (bis auf die koranischen 

                                                           
649 Vgl. S. 204 der vorliegenden Arbeit. 
650 Neben diesem Fest haben die Muršiditen auch die sogenannten  „munāsabāt“   - 
Feierlichkeiten zu bestimmten Anlässen, die aber als keine religiösen Feste gelten, 
worüber noch später gesagt wird. 
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Vorschriften über �arām und halāl beim Essen) wurden endgültig 
abgeschafft. 

Eine weitere wichtige Reform Sā�īs bestand in der Abschaffung 
jeglicher geistlicher Autoritäten (bis auf ihn selbst) und in der 
Behauptung, dass es jedem möglich sei, selbständig Zugang zur 
religiösen Erkenntnis zu haben, der bis heute als der einzig mögliche 
und richtige Weg betrachtet wird. Laut den Berichten Nūr al-Mu�ī�s hat 
Sā�ī schon seine ersten „Lehrveranstaltungen“ in Form von 
Diskussionen organisiert, indem er seinen Schülern auch die 
individuelle Interpretation der von ihm beigebrachten Ideen erlaubte. 

In „Lama�āt“ kann man auch die Idee der sensuellen Erkenntnis 
des Göttlichen finden, die an sufische Motive erinnert: 

„Ich habe von ihm gelernt, dass der Rechtgläubige, wenn er sich der 
Erkenntnis der göttlichen Weisheit nähert, sich auch dem Fühlen der 
Barmherzigkeit Gottes nähert, und vom Fühlen der Barmherzigkeit Gottes 
steigt er zum Fühlen des Barmherzigen, und das ist der Sieg. 

Das ist der Sieg und der Anfang der Unterordnung unter Gott und des 
Glaubens an Ihn. Allein mit dem Schiff des Fühlens ist der Mensch imstande, 
die Lichtkuppel des Himmels (qubbat as-samā�an-nūrāniyya) zu erreichen.“ 

651 
Trotzdem wird das individuelle rationale Verständnis viel stärker 

betont: 
 „Aber denjenigen, die behaupten, dass der Glaube nicht durch 

Verstehen, Vernunft oder Begreifen kommt, dass sich der Glauben von sich 
selbst ergibt, ohne Verstehen oder Begreifen, allen denjenigen antworte ich mit 
den Worten al-Mu�allims: ‘Die Unterordnung ohne Verstehen ist mit dem 
Glauben nicht vereinbar.‘ Oder mit seinen anderen Worten: ‘Wenn die 
Unterordnung dem Verstehen vorangeht, dann ist der Glaube unmöglich, 
wenn aber das Vestehen dem Glauben vorangeht, dann ist der Glaube 
richtig‘“  652  

Ein solches Konzept steht im kompletten Gegensatz zum 
Alawitentum, bei denen die Ausbildung eines Novizen ein streng 
organisiertes System ist, in dem der Scheich, der das geheime Wissen 
besitzt, die höchste Autorität ist. In Gesprächen mit P. Franke haben die 

                                                           
651 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 420-421. 
652 Ebd. S. 489. 
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Muršiditen die alawitische Verehrung der Scheiche sogar als Idolatrie 
(�anamiyya) bezeichnet. 

Auch die Idee des freien Willens und der freien Wahl, und 
dementsprechend der Verantwortung des Individuums für eigene 
Taten, fängt in jener Zeit an, eine große Rolle zu spielen. Diese Idee 
wird zwar auf Mu�īb zurückgeführt, ist aber den Alawiten-Nusairiern 
und Zwölferschiiten eigen. In den Berichten Nūr Al-Mu�ī�s, die sich auf 
die 1960er Jahre beziehen, taucht allerdings neben dieser Idee auch das 
Konzept der Vorherbestimmung auf: 

„Die Schicksale (al-aqdār) hat Gott den Menschen in jeder Zeit als 
Worte in seinen Botschaften (ka kalimāt fi rasā�ilihi) gegeben. Und wer auf 
sein Schicksal (qadar) verzichtet, der verzichtet auch auf sich selbst.“653 

Es ist schwer zu sagen, ob dieser Widerspruch heutzutage gelöst 
ist und ob er überhaupt in der Gemeinschaft als solcher 
wahrgenommen wird. Aber in den letzten Passagen von „Lama�āt“ und 
in „Mu�āwarāt“ ist die Priorität des freien Willens und der persönlichen 
Verantwortung deutlich zu sehen. Nūr al-Mu�ī�s zitiert Sā�ī in diesem 
Zusammenhang: 

„Der Mensch spürt sich selbst und hat Bewusstsein, deswegen ist er der 
Herr eigenen Willens (huwa qādir �alā irādatihi). Uns alle hat Gott als freie 
[Kreaturen – Aut.] erschaffen, die den Willen besitzen. Das wahre Leben 
verdient nur derjenige, der den Willen besitzt und sich dafür [für das wahre 
Leben – Aut.] befleißigt. Gott zwingt niemanden, Ihm zu folgen. Der Mensch 
hat aber das Recht, sich Gott unterzuordnen“.  654  

Auch der persönliche Erfolg im Leben wird mit der Fähigkeit des 
Menschen verbunden, seiner angeborenen Neigung zur Faulheit zu 
widerstehen: 

„Die angeborene Neigung des Menschen zur Faulheit lenkt ihn von 
der Befolgung des Wohlwollens Gottes (ittibā� ri	wān Allah) ab und lässt ihn 
Rechtfertigungen erfinden, die ihm das Begehen der Sünden ermöglichen, und 
das mit allem, was sie [die Sünden – Aut.] von Ungerechtigkeit und Tyrannei, 
wie auch von der Unterdrückung der Schwächeren in der Gesellschaft an sich 
haben. Dabei entfernt er sich vom reinen Gewissen, das Gott in ihm 
niedergelassen hat und kommt letzten Endes zum Unglauben. […] Und mit 

                                                           
653 Ebd. S. 324. 
654 Ebd.  S. 490. 
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dem Tod des Gewissens verliert er die geistige Kraft, mit welcher der Mensch 
allein die Welt des Todes, in der er lebt, loswerden kann.“655 

Diese Passage, wie auch die folgende über Reichtum und Armut, 
die schon aus den Zeiten der Lehrveranstaltungen (an-nadawāt) Sā�īs in 
Latakia in den 1970er Jahren stammt, erinnert an protestantische 
Bewegungen im Christentum: 

„Al-Mu�allim sagte über die Armut und den Reichtum: ‘Die Armut ist 
keine Schande und der Reichtum ist keine Tugend.‘ Er sagte auch: ‘Der Arme 
soll nicht an seiner Armut festhalten. Er soll sich auf den Versorger verlassen 
und versuchen, aus der Armut rauszukommen. Und der Reiche soll sich nicht 
mit seinem Reichtum rühmen oder egoistisch sein.‘ Al-Mu�allim glaubte 
nicht, dass die Armut der Weg ins Paradies ist, oder dass der Reichtum seinen 
Besitzer vom Paradies entfernt. Alles hängt nur von dem Fühlen des 
Menschen und von seinem Glauben ab.“656 

Ein weiteres Merkmal der späteren Veranstaltungen von Sā�ī 
besteht darin, dass die Themen, die dort behandelt wurden, des öfteren 
einen alltäglischen ethischen Charakter hatten: Sā�ī sprach über die 
Aufrichtigkeit im Leben, über die Erziehung des Fleißes bei Kindern, 
über den gegenseitigen Respekt zwischen Eltern und ihren Kindern.657 
Eine besondere Aufmerksamkeit hat er dabei der Emanzipation der 
Frauen geschenkt. Sā�ī hat Männer und Frauen in verschiedenen 
Bereichen, darunter auch im religiösen, also im Zugang zu religiösen 
Kenntnissen, gleichgestellt, was bei den traditionellen Alawiten nicht 
der Fall ist: 

„Dann ergänzte al-Mu�allim das, was er bezüglich der Frauen 
angefangen hat. Er gab den Frauen und den Mädchen das Recht, Gebete zu 
lernen. Allmählich kam es immer näher und näher zur Gleichstellung von 
Männern und Frauen im religiösen Bereich und heutzutage sind sie in 
diesem Bereich völlig gleichgestellt“.  658  

Dabei muss gesagt werden, dass die Polygamie bei den heutigen 
Muršiditen immer noch erlaubt ist.659 

                                                           
655 Ebd.  S. 355. 
656 Ebd. S. 487. 
657 Ebd.  S. 486-488. 
658 Ebd.  S. 480. Dabei muss man natürlich sagen, dass die Gebete und die rituelle 
Waschung auch alawitischen Frauen beigebracht werden. Sie werden lediglisch zum 
geheimen religiösen Wissen nicht zugelassen. Ein solchen wissen gibt es aber in der 
Muršidiyya nicht. 
659 Mündliche Mitteilungen der Muršiditen. 
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Sā�ī prädigte auch weitere Ideen, die entweder direkt auf Mu�īb 
zurückgeführt wurden oder Sā�īs Entwicklung und Interpretation der 
Botschaft Mu�ībs darstellen sollten. 

Einer der zentralen Punkte dieser Ideen ist dabei die 
Wahrnehmung des Todes als Befreiung des Geistes. Das „andere 
Leben“ (al-āḫira) war dabei das eigentliche und begehrenswerte Ziel 
eines Rechtgläubigen: 

„Der Vernünftige ist derjenige, der Angst hat, in dieser Welt zu bleiben 
und auf das andere Leben hofft, und nicht derjenige, der vor dem anderen 
Leben Angst hat und in dieser Welt zu bleiben hofft.“  660  

In dieser Idee lassen sich wiederum gnostische Einflüsse 
erkennen, die, wie H. Halm nachgewiesen hat, einen wesentlichen Teil 
der alawitischen Religion bilden. Noch deutlicher sind diese Einflüsse in 
der folgenden, voll von gnostischer Symbolik und gnostischen 
Archetypen, Passage zu sehen: 

„Und zum Schluss merkte ich mir die Worte des Imams, die er in den 
1970er Jahren  gesagt hat und in denen er beschrieben hat, wie das Ende 
wird: 

 „Am Ende des letzen Zyklus sagte die Weisheit, als sie auf dem Thron 
saß: 

Und jetzt, ihr Geister der Reinheit, kommt zu Dem, Der euch kennt, 
und betretet die Ewigkeit. Ich habe euch das Ziel bekannt gemacht und euch 
genug Reinheit gegeben. Ihr seid fähig für das Leben geworden. Die Geister des 
Bösen, ihr bleibt in meiner Hand. Ihr kehrt ins Nichtsein zurück. Es gibt 
nichts, was ihr im Leben rechtfertigt.“ 

Bemerkenswert ist, dass al-Mu�allim hier keine Menschen erwähnt, 
weil die guten Menschen am Ende Geister werden und es wird keinen 
Menschen geben, außer einen geistigen Menschen“.661 

Diese Ideen brachte Sā�ī seinen Anhängern auch in den 1980er 
Jahren in der sogennanten „Schule des Imāms Sā�ī“, die 1980-1989 
existierte, nahe. Vermutlich in den 1980er Jahren hat Sā�ī die 
Muršidiyya als eine Religion und nicht als politische Partei, als „ein 
reiner  moralischer Weg zur Barmherzigkeit Gottes und zur Fortführung 
seines Ruhms“, soziale Ordnung oder wirtschaftliches Programm 

                                                           
660 Ebd.  S. 488. 
661 Ebd.. S. 491 Vgl.das auch mit der Darstellung der Befreiung des Geistes (rū�) eines 
Rechtsgläubigen in: Ḫa	ībī, al-�usayn b. �amdān al-: Ar-risāla ar-rastbāšiyya. S. 139-140. 
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definiert. Das Ziel dieser Religion oder dieses Weges sei die 
Vervollkommnung des Menschen und der Gesellschaft. Die 
Voraussetzungen dafür seien die folgenden fünf Eigenschaften: 

- reines Gewissen (	amīr), das nach dem Glauben an Gott und nach 
der Harmonie mit Seinen heiligen Attributen strebt; 

- der Gedanke, der von der Berührung mit der Wahrheit glänzt; 
- das Herz, das vom Wunsch der geistigen Vervollkommnung und 

vom Willen des Lebens klopft; 
- der Fuß, der fest auf dem Wege der Wahrheit662 steht; 
- die Hand, die für das Wohl aller Leute gereicht ist.  663  

3.4.5. Die Treffen P. Frankes mit Sā�ī und den Muršiditen. 

Während der Treffen zwischen Sā�ī und P. Franke hat der Imam 
der Muršiditen noch einmal die muršiditischen Vorstellungen über den 
Menschen wiederholt, die mit der gnostischen Anthropologie 
übereinstimmen, nämlich, dass der Mensch aus dem Geist (rū�), der 
Seele (nafs) und dem Körper (�asad) besteht, wobei der Geist (rū�) 
unsterblich ist: er steigt automatisch (tilqā�iyyan) auf der Leiter der 
Erkenntis Gottes (ma�rifat Allah) auf oder ab, was in mehreren Schritten 
oder in einem Schritt erfolgen kann.664 

Interessant sind einige Definitionen der Gemeinschaft. P. Franke 
schreibt: „Dennoch konnte ich einiges notieren: die Muršidiyya sei eine 
Korrekturbewegung (�araka ta��ī�iyya) der �Alawiyya und habe sie von den 
fremden Einflüssen befreit, die im Laufe der Jahrhunderte auf sie eingewirkt 
hätten. Die Muršiditen seien nicht die Abtrünnigen, sondern das Herz der 
�Alawiyya (lubb al-�alawiyya) und unterschieden sich von den übrigen 
�Alawiten dadurch, dass es bei ihnen weder Scheiche noch Grabheiligtümer 
gebe. Auch eine Definition gab Abū Nā�ir mir an die Hand: „Die Muršidiyya 
ist das Sich-Öffnen auf das uneingeschränkte Leben“ (al-muršidiyya hiya l-
infitā� �alā l-�ayāt al-mu
laqa.“665 

Eine solche Bezeichnung (lubb al-�alawiyya), wie auch die Worte 
Sā�īs darüber, dass der Austritt der Muršidiyya aus der �Alawiyya dem 
Austritt des Christentuns aus dem Judentum ähnelt, sind vor allem 

                                                           
662 An dieser Stelle benutzt Nūr al-Mu�ī� das Wort al-�aqq, welches gleichzeitig einer der 
Namen Allahs ist und dementsprechend auch als „Gott“ übersetzt werden kann. 
663 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 495. 
664 Notizen P. Frankes über Feldforschungen in Syrien 1990-1991. 
665 Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S. 2-3. 
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deswegen interessant, weil in „Lama�āt“ bereits ein Versuch 
unternommen wurde, die beiden Gemeinschaften von Anfang an als 
zwei verschiedene Gemeinschaften darzustellen, indem Nūr al-Mu�ī� 
die al-Ġaybiyya-Untersekte, aus welcher die Muršidiyya hervorgetreten 
ist, als eine eigenständige Religionsgemeinschaft beschreibt.666 

3.4.6. Der volkstümliche Glaube. 

Volkstümliche religiöse Vorstellungen der Muršiditien in der 
letzten Periode des Imamats von Sā�ī und vor allem, wie genau Mu�īb 
und Sā�ī von der muršiditischen Dorfbevölkerung angesehen wurden, 
sind heute schwierig zu rekonstruieren. Während meines Aufenthaltes 
in Syrien habe ich mehrmals von den Alawiten-Nusairiern gehört, dass 
die beiden, genauso wie Salmān und Nūr al-Mu�ī�, für ihre heutigen 
Anhängern als eine Art lebendige Gottheiten gelten. Ähnliche 
Schlussfolgerungen (allerdings nur über Mu�īb) kann man auch aus 
den Notizen P. Frankes ziehen, aus denen er seine Gespräche mit 
einigen Muršiditen aufgeschrieben hat. So sei Mu�īb kein Prophet oder 
Lichtgestalt (šaḫ	iyya nūrāniyya) gewesen, sondern ein Gott, der die 
gesamte (christliche) Trinität verkörpere.667 Offiziell wird aber eine 
solche Vergöttlichung der Muršid-Familie von ihren Mitgliedern stark 
verneint. 

Aufälllig sind in den Notizen auch christliche Motive, die immer 
wieder auftauchen: Mu�īb wird oft mit al-Masī� verglichen. Während 
eines Gesprächs wurde dem Forscher auch eine Geschichte über Maria 
Magdalena erzählt.668 

Und ohne Zweifel spielt auch Ḫi�r eine ganz besondere Rolle 
sowohl in der „offiziellen“ Lehre der Muršidiyya als auch im 
Volksglauben. Es wurde schon erwähnt, dass unter anderem die 
Versuche der syrischen Regierung Anfang der 1960er Jahre, die heilige 
Stätte von Ḫi�r in der Nähe von Homs zu zerstören, Massenproteste der 

                                                           
666 S. weiter: Kap. IV, S. 190-191. 
667 Aus den Notizen von P. Franke: „Über die Verklärung (ta�allī) wurde mir nichts mitgeteilt, 
lediglich, dass Mu�īb seine Anhänger von seiner Göttlichkeit überzeugt hat. Er ist keine šaḫ�iyya 
nūrāniyya (Lichtgestalt – Aut.), wie Hāšim behauptet, sondern Gott selbst, und damit die 
Erfüllung der Versprechen aller Religionen. Auf meine Frage, ob er �Īsā und damit Gottes Sohn 
oder Gott selbst sei, kam die Antwort, er verkörpere die gesamte Trinität“ (Interview mit Ġassān 
Nā	ir, Dorf Karm al-Ma�sara) 
668 Notizen P. Frankes über Feldforschungen in Syrien 1990-1991. 
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Muršiditen ausgelöst haben. Wie aus dem folgenden Bericht P. Frankes 
folgt, verehrte man diesen Heiligen auch in den 1990er Jahren. Diese 
Verehrung ünterstützte auch Sā�ī: „In der heutigen Muršidiyya dagegen 
scheint Khidr wieder ein hohes Prestige zu genießen. Als ich im Frühjahr 
1995 Sā�ī al-Muršid in Latakia besuchte, bezeichnete er mir gegenüber Khidr 
als lu
f Allah und hob hervor, dass er höher stehe als alle Propheten. Als ich 
wenig später in der Asad-Bibliothek den wahhabitischen Khidr-Traktat von 
Hasin kopieren ließ, wollte sich der Bibliothekangestellte, der mir die Kopien 
aushändigte, von mir bestätigen lassen, dass die Geschichten über Khidr doch 
kein Aberglaube (ḫurafa) sei, wie Hasin behauptete, sondern die reine 
Wahrheit. Als ich mit ihm darüber ins Gespräch kam, stellte sich heraus, dass 
er der Muršidiyya angehörte.“669 

 
 
 

 
 
 

 
 
 

 

 

 

 

 

 

                                                           
669 Franke, Patrik: Begegnung mit Khidr. S. 263-264. 
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Kapitel 4: Nūr al-Mu�ī�al-Muršid und die Gemeinschaft nach 

dem Jahr 1998. 

4.1. Die Gemeinschaft nach dem Tode Sā�īs und die Rolle Nūr al-

Mu�ī�s. Entstehung eines  historischen Selbstbewusstseins. 

Nach dem Tod Sā�īs am 23. Oktober 1998 haben die Muršiditen 
kein offizielles religiöses Oberhaupt und keine höchste religiöse 
Autorität (mar�a�). In „Mu�āwarāt“ berichtet Nūr al-Mu�ī� darüber 
Folgendes: 

„Einer der Muršiditen wurde gefragt: ‘Wer übernimmt die Führung 
des muršiditischen Volkes nach der Verbergung (ġayba) des Imams?‘ 

Und er antwortete: ‘Keiner übernimmt die Führung des 
muršiditischen Volkes nach der Verbergung (ġiyāb) des Imams. Der Imam 
lehrte uns in seiner Schule, dass er von den Muršiditen verlangt, seinen 
Worten zu folgen und nur aus Überzeugung (d.h. aus der persönlichen 
Überzeugung) zu handeln. Er lehrte uns auch, dass jede politische 
Entscheidung eine persönliche Entscheidung ist. Die Muršiditen verfolgen 
keine politischen oder wirtschaftlichen Zwecke, wie die 
Gemeinschaftsorganisationen oder etwas ähnliches, und machen keine 
Unterschiede zwischen den Menschen nach Geschlecht oder Nationalität. Wie 
kann es denn jemanden geben, der die Führung der Muršiditen übernimmt? 
Wie kann es eine höchste Autorität geben, wenn ein Muršidit ausschließlich 
aus seiner persönlichen Überzeugung handelt?‘“  670  

Wie in diesem Abschnitt zu sehen ist, wird der Tod des letzten 
Imams, genauso wie im Fall Salmāns oder Mu�ībs, als ġiyāb 
(Verbergung, bzw. Abwesenheit) bezeichnet. Und obwohl das Grab 
Sā�īs im Garten seiner Villa im Dorf Muraštī sehr gut bekannt ist und 
von Muršiditen regelmäßig besucht wird, hat anscheinend die Tatsache, 
dass der letzte Imam keinen Nachfolger hinterlassen hat, bei einigen 
seiner Anhänger den Glauben an seine mögliche Rückkehr verursacht. 
In „Mu�āwarāt“ versucht Nūr al-Mu�ī� diesen Glauben vorsichtig zu 
widerlegen (Vgl. oben S.193-194). 

Nūr al-Mu�ī�, dessen Hauptresidenz in Homs ist, hat trotz seines 
großen Einflusses auf das Leben der Gemeinschaft – dies bestätigen 
auch die wenigen zeitgenössischen Zeitungsartikeln über die 

                                                           
670 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 70. 
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Muršiditen671 – keinen religiösen Titel und beschreibt seine Position mit 
den Worten Sā�īs auf folgende Weise: 

 „Mein Bruder Nūr al-Mu	ī� ist ein Geschäftsmann, sein Platz ist der 
eines geachteten Bruders, dessen Urteilskraft anerkannt ist.“ 672 

Meine muršiditischen Informanten behaupteten auch, dass Nūr 
al-Mu�ī� in der Gemeinschaft als der angesehenste Träger der religiösen 
Traditionen und der religiösen Kenntnisse gilt, und das aufgrund der 
Tatsache, weil er am längsten der Schüler seines Bruders Sā�ī war. 

Ein solcher Status hat anscheinend Nūr al-Mu�ī� ermöglicht, zwei 
Texte – „Lama�āt“ und „Mu�āwarāt“ – zu verfassen, in denen er die 
muršiditische Version der Geschichte der Gemeinschaft und die 
Grundlagen ihrer religiösen Lehre überwiegend mit Bezug auf die 
Schriften von Sā�ī und Fāti� sowie auf eigene Gespräche mit den beiden 
Brüdern dargelegt hat. Nach der ersten Veröffentlichung 2007 hat 
„Lama�āt“ in demselben Jahr noch zwei Auflagen erlebt, die auch völlig 
ausverkauft wurden. Die meisten Käufer waren Muršiditen, die 
vermutlich auch die Hauptzielgruppe des Autorswaren.673  

Es ist aber nicht ausgeschlossen, dass die Publikation dieses 
Buches, genauso wie die Darlegung der Grundideen der muršiditischen 
Religion, in schriftlicher Form in „Mu�āwarāt“ unter anderem auch mit 
dem Wunsch Nūr al-Mu�ī�s verbunden war, zumindest die 
Grundrichtungen einer solchen Interpretation, schriftlich zu fixieren. 
Als weiteren Grund für die Verfassung dieser Texte kann man den 
Aufbau des historischen Gedächtnisses der Muršiditen – einer relativ 
neuen Gemeinschaft – vermuten. Das kann man auch aufgrund einiger 
Passagen in „Lama�āt“ annehmen, in denen Nūr al-Mu�ī� die Ġaybiyya-
Untersekte der Alawiten/Nusayrier als eine eigenständige 
Religionsgemeinschaft neben den Sunniten, Schiiten, Alawiten (!), 
Drusen und Ismailiten darstellt: 

 „Und das religiöse Buch der Ġaybiyya ist der Koran, sie folgen dem 
Ma�hab von �Alī und verstehen den Islam, wie �Alī ihn verstand, und sie 
folgen seinem Wege. Sie [die Ġaybiyya – Aut.] ist ein Ma�hab an sich und 
kein Sunnitentum, Schiitentum, Alawitentum [!], Drusentum, Ismailitentum 
usw. Die Ġaybiten haben ihre eigenen Scheiche und Notabeln, ursprünglich 

                                                           
671 Azraq, Anas: Al-muršidiyyūn as-sūriyyūn ya�tafilūn bi-�īd „al-fara� bi-Llāh”, abrufbar 
unter: http://www.aljaml.com/node/6736 (Zuletzt abgerufen: 07.02.2013).  
672 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 88. 
673 Bericht eines syrischen Verlegers, vgl. auch S. 4 der vorliegenden Arbeit. 
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lebten sie in den höchsten Bergen der Küste […], aber viele von ihnen mussten 
in die Gebiete von Homs auswandern und haben sogar die Gebiete von 
Damaskus und Qunay
ra erreicht.“  674  

Genauso werden die Stämme, die Salmān in den Stamm al-
Ġasāsina vereinigt hat, als direkte Nachkommen des vorislamischen 
arabischen Ġassaniden-Stammes bezeichnet.675 Die Betonung des 
„Araberrtums“ (�urūba) der Muršiditen scheint überhaupt eines der 
Leitmotive in „Lama�āt“ zu sein: im Buch sowie in mündlichen 
Berichten werden die alten syrischen Eliten (also die Gegner Salmāns 
und später seiner Söhne) als Vertreter und Träger der türkisch-
osmanischen und nicht der arabischen Kultur und Mentalität 
dargestellt. Es wird sogar behauptet, dass sie keine arabische 
Abstammung hätten.676 Ähnliche Tendenzen sind auch bei anderen 
heterodoxen Gemeinschaften zu sehen.677 

Ein weiterer Hinweis auf die Versuche der Gemeinschaft, ein 
eigenes historisches Selbstbewusstsein aufzubauen, kann die 
Unterstützung der nicht-muršiditischen Autoren sein, welche Texte 
über die Gemeinschaft verfassen. Das Hauptauditorium dieser Texte, 
die oft Passagen aus „Lama�āt“ in weiten Teilen wiederholen, sind 
wiederum die Muršiditen. Als Beispiel kann hier das schon oft zitierte 
Werk von al-Mū	ilī genannt werden. Während der Arbeit an seinem 
Buch wurde der Sunnit al-Mū	ilī von einem der Schüler des Imams Sā�ī 
beraten. Als weiteres Beispiel kann die Broschüre „�ā�ir min bilādī. 
Salmān al-Muršid“ (Der Revolutionär aus meinem Land. Salmān al-
Muršid)678 genannt werden, welche ihr Autor, der Alawit �amīl aš-
Šindī, fast vollkommen aus Lama�āt-Zitaten kompiliert hat. Trotzdem 
stieß das Buch auf eine starke Nachfrage, insbesondere unter den 
Muršiditen.679 

                                                           
674 Muršid, Nūr al-Mu�ī�:  Lama�āt. S. 31. 
675 Ebd. S. 29-31. 
676 Ebd. S. 20-23. Im Gespräch mit mir bezeichnete Ā	if a	-
āli� den Präsidenten �āfi� al-
Asad als das erste arabische Staatsoberhaupt Syriens überhaupt. 
677 Vgl. z. B. mit Schenk Bernadette: Tendenzen und Entwicklungen in der modernen 
drusischen Gemeinschaft des Libanon. Berlin 2002, S. 195-203 (Die Drusen als reine und 
echte Araber) 
678 Šindī, �amīl aš-: �ā�ir min bilādī. Salmān al-Muršid. Damaskus 2010. 
679 Mündliche Mitteilung des Verlegers des Buches gegenüber dem Autor. 
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4.2. Die Rolle der Gemeinschaft im politischen Leben Syriens. 

Nach der Niederlage Rif�at al-Asads und der Vereinigung Sarāyā 
ad-Difā� mit der Republikanischen Garde (al-�aras al-�umhūrī) lässt sich 
die genaue Anzahl der Muršiditen in elitären Militäreinheiten nicht 
definieren. Darüber hinaus wurde die Gemeinschaft noch in den 1980er 
Jahren ausschließlich als eine Religion bezeichnet, wobei die politische 
Einstellung die persönliche Wahl dieses oder jenes Mitgliedes der 
Gemeinschaft sein sollte. Trotzdem wurde die Gemeinschaft im 
syrischen Parlament seit Ende der 1970er Jahre (meistens) durch drei 
Abgeordnete aus Latakia, Homs und der Region al-Ġāb (Provinz Hama) 
vertreten. Nur 2010 wurde mir berichtet, dass die Gemeinschaft in 
jenem Jahr lediglich einen Abgeordneten aus al-Ġāb hatte, weil die 
Muršiditen in Latakia und Homs keine Kandidaten vorgeschlagen 
hätten. 

Die genaue Anzahl der Muršiditen lässt sich heute wegen der 
Abwesenheit der offiziellen Statistik kaum definieren. Ā	if a	-
āli� 
nannte in einem Gespräch mit mir die Anzahl von 450-500 000 
Mitgliedern. Nūr al-Mu�ī� fand aber diese Einschätzung etwas 
übertrieben. In seinem Artikel „Al-arz as-sūrī al-mu
ill  �alā sahl al-Ġāb“  
(Die syrische Zeder, die auf die al-Ġāb-Ebene schaut) schreibt 
Mu�ammad al-Arnā�ū
 – anscheinend auch aufgrund mündlicher 
muršiditischer Berichte – über ungefähr 300 000 Muršiditen im 
heutigen Syrien.680 Irgendwelche genauere Angaben gibt es 
diesbezüglich leider nicht. 

Als ein Hinweis auf den Einfluss der Gemeinschaft und 
persönlich Nūr al-Mu�ī�s kann der Bericht von Mu�ammad Ibrāhīm al-
�Alī über einen Konflikt, der sich 2000 zwischen den Muršiditen und 
dem damaligen syrischen Verteidigungsminister Mu	
afā �lās ereignet 
hat, betrachtet werden. In jenem Jahr veröffentlichte �lās in der Zeitung 
„aš-Šarq al-Awsa
“ einen Artikel, in dem er laut der Meinung der 
Muršiditen Salmān verleumdet habe. Die Publikation hat 
Massenproteste der Mitglieder der Gemeinschaft ausgelöst, und Nūr al-
Mu�ī� wandte sich sogar mit einem Brief an den neugewählten 
Präsidenten Baššār al-Asad. Den Text des Briefes gebe ich hier an, weil 

                                                           
680 Arnā�ū
, Mu�ammad al-: Al-arz as-sūrī al-mu
ll  �alā sahl al-Ġāb.   Abrufbar unter: 
http://www.alghad.com/?article=18719 (zuletzt abgerufen 07.02.2013). 
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er auch einige Details zum Verständnis der früheren Geschichte der 
Gemeinschaft ergänzt: 

„Die Söhne von Salmān al-Muršid sind betrübt über den Artikel, der 
unter dem Namen des Verteidigungsministers erschienen ist. Mit diesem Brief 
erinnern wir Herrn Präsidenten an die Position der Muršiditen, als sie 
während [der Revolte] der Muslimbrüder und während der as-Sarāyā-Krise 
auf der Seite des Präsidenten �āfi� al-Asad auftraten. Wir hoffen, dass die 
engen Beziehungen, die uns mit dem Präsidenten �āfi� al-Asad verbunden 
haben, weiter aufrechterhalten werden, und dass sie während der 
Regierungszeit des Präsidenten Baššār noch stärker werden.“  681  

Als Folge musste �lās, während eines speziell dafür organisierten 
Treffens mit Nūr al-Mu�ī�, seine persönliche Entschuldigungen 
vorbringen. Erst dann wurde der Konflikt geschlichtet. Danach hat auch 
das Treffen zwischen  Nūr al-Mu�ī� Muršid und Baššār al-Asad 
stattgefunden. Mit Bezug auf Nūr al-Mu�ī� berichtet Mu�ammad 
Ibrāhīm al-�Alī über das Treffen:  

„Danach empfing Herr Präsident Baššār al-Asad Nūr al-Mu	ī�. Nūr 
erzählte mir darüber Folgendes: 

„Der Präsident hat die Fortsetzung derselben Politik bezüglich der 
Muršiditen bestätigt, die auch der verstorbene Präsident �āfi� al-Asad – möge 
Gott ihm gnädig sein – betrieben hat. Und er wollte, dass ich das den 
Muršiditen mitteile. Er will auch, dass die Kontakte, die unsere Gemeinschaft 
mit dem Präsidenten �āfi� al-Asad verbunden haben, nicht einfach auf 
demselben Niveau bleiben, sondern stärker werden. Mit diesen Worten hat 
Herr Präsident den Weg allen gesperrt, die die Stellungnahme der Regierung 
uns gegenüber in Zweifel zu ziehen versuchen.“682 

 In den Jahren 2003-2011 stellten die Muršiditen auch den ersten 
Minister aus ihren Reihen – das war der Erziehungsminister (wazīr at-

                                                           
681 Zitat nach: �Alī, Mu�ammad Ibrāhīm al-: �ayātī wa al-i�dām. S. 273. Originaltext: 
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682 �Alī, Mu�ammad Ibrāhīm al-: �ayātī wa al-i�dām. Bd. II, S. 274. 
Originaltext: 
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tarbiyya) �Alī $āhir Sa�d,683 der eine freunschaftliche Beziehung zu dem 
Präsidenten Asad haben soll. 

4.3. Religiöse Lehre und Traditionen der heutigen Muršiditen, 

Verhältnis zu anderen Konfessionen. 
Das Problem, das die Forschung und die wissenschaftliche 

Beschreibung der muršiditischen religiösen Lehre kompliziert macht, 
ist die Tatsache, dass diese Lehre nirgendwo systematisch dargelegt ist. 
Selbst in „Lama�āt“ und „Mu�āwarāt“ findet man fast ausschließlich 
Zitate, die auf Sā�ī (in diesem Fall sind es auch ziemlich viele Verse) 
oder Mu�īb (meistens mit Sā�īs Auslegung dabei) zurückgeführt 
werden. Diese Zitate und Verse, in denen vereinfachte alawitische 
Glaubenslehren nachvollziehbar sind, sind aber keine ausgearbeitete 
Theologie, wie es bei den Alawiten der Fall ist, sondern eher 
fragmentäre Erläuterungen verschiedener, meistens vom Alawitentum 
geerbter Ideen. Selbst Nūr al-Mu�ī� hat im Gespräch mit mir darauf 
hingewiesen, dass die Muršidiyya kein philosophisches System ist und 
deswegen auch nicht als ein philosophisches System untersucht oder 
dargestellt werden kann bzw. soll. Darüber hinaus dürfen heutige 
Muršiditen die auf Mu�īb und Sā�ī zurückgeführten Ideen auch 
persönlich interpretieren, was das gesamte Bild noch amorpher 
macht.684 

Trotzdem versuche ich im Folgenden zumindest die Grundideen 
der Muršidiyya zusammenzufassen. 

Einige wichtige Elemente der muršididitischen religiösen Lehre 
wurden schon in den Kapiteln über Mu�īb und Sā�ī ausführlich 
wiedergegeben, wobei auch ein Versuch unternommen wurde, die 
Erscheinung wenigstens einiger von ihnen zeitlich zu definieren. Trotz 
einiger Widersprüche, auf die auch bereits in vorangegangenen Kapiteln 
hingewiesen wurde, gehören alle diese Elemente bis heute zur 
muršiditischen Tradition und wurden von Nūr al-Mu�ī� Muršid in den 

                                                           
683 Laut dem mündlichen Bericht �amāl Bārūts, ist Sa�d aus der Muršidiyya ausgetreten. 
Die Muršiditen haben aber das mir nicht bestätigt. 
684 Über die Möglichkeit einer solchen selbstständigen Auslegung sprach noch Sā�ī, wobei 
er betonte, dass jeder Muršidit nur in seinem Namen und nicht im Namen der ganzen 
Gemeinschaft sprechen soll: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt, S. 500. Nach den 
muršiditischen Vorstellungen ist es der Imam, der als einziger im Namen der ganzen 
Gemeinschaft sprechen darf. Der letzte Imam war Sā�ī. 
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unter den Muršiditen verbreiteten, höchst angesehenen und oft zitierten 
Texten „Lama�āt �awla al-muršidiyya“ (2007) und „Mu�āwarāt �awla al-
muršidiyya“ (2003-2009) schriftlich dargelegt. 

Obwohl die Muršiditen immer wieder die Einzigartigkeit der auf 
Mu�īb zurückgeführten Botschaft betonen,685 kann man ziemlich viele 
Parallelen, die die Terminologie, religiöse Symbolik, Rituale und 
Grundideen anbetriffen, zwischen den Muršiditen und vielen anderen 
heterodoxen islamischen Gemeinschaften ziehen. In erster Linie sind 
hier die Alawiten zu erwähnen, manche Ähnlichkeiten kann man aber 
auch mit den Ismā�īliten oder sogar den Aleviten-Bektaschi  – wenn 
man z.B. Musik und Dichtung als Bestandteil der Liturgie in Betracht 
nimmt – finden. 

Einige Analogien zwischen den Inhalten bestimmter Begriffe bei 
den Muršiditen und den Ismā�īliten wurden schon am Beispiel von 
Sā�īs Titel „al-Mu�allim“ und seines Inhaltes oder der Umdeutung der 
Begriffe al-Qiyāma und al-Qā�im gezeigt (Vgl. oben S.202, Fußnote 629). 

Manche christliche Einflüsse, die ich in der muršiditischen 
Terminologie und Lehre auch als direkte Einflüsse des Christentums 
und nicht nur als christliche Elemente im Alawitentum vermute, 
wurden auch schon, unter anderem am Beispiel von Mu�ībs 
Bezeichnung „al-Muḫalli�“ und der Apokalypse als Bezugsquelle, gezeigt 
(Vgl. oben S. 204). 

Das Ganze bedeutet natürlich nicht, dass alle obenerwähnten 
Gemeinschaften einen unmittelbaren Einfluss auf die Muršidiyya 
während ihrer Bildungsphase (unter der Bildungsphase meine ich hier 
die Zeit von Salmān bis Sā�ī Anfang der 1970er Jahre) ausgeübt haben – 
nur die alawitischen Einflusse sind ohne jegliche Zweifel anzuerkennen. 
Das zeigt aber eine Art genetische Verbindung, die zwischen der 
Muršidiyya und jeder von diesen Gruppen auf allen Ebenen 
(Terminologie, Grundideen und Potential zur Modernisierung) existiert. 

 Sich selbst bezeichnen die heutigen Muršiditen als ein Zweig 
(far’) im Islam, dabei ist ihre Interpretation des Begriffes „Islam“ breiter 
als üblich. Sie beziehen sich auf die ursprüngliche Bedeutung des 
Wortes „Islam“ in der arabischen Sprache (die Unterwerfung) und auf 

                                                           
685 In Gesprächen mit mir betonte Dr. Ā	if a	-
āli�, dass Mu�īb der erste war, der mit der 
Lehre über die andere Welt (al-āḫira) und Existenz verschiedener Ebenen von Himmeln 
gekommen ist. 
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den 19 Vers der Sure Āl �Imrān: „Wahrlich, die Religion vor Allah ist 
Islam“  ( ا�0/م ا� �%� ا"�!* إنّ ).686 Islam ist dementsprechend jede Religion, 
welche die Unterwerfung des Menschen gegenüber Gott behauptet687 
oder dessen Ziel die Erkenntnis Gottes (ma�rifat Allāh) ist.688 

Eine solche Interpretation des Begriffes, die theoretisch fast jede 
Religion als „Islam“ zu bezeichnen erlaubt, erklärt anscheinend auch die 
große religiöse Toleranz der Muršiditen. Muršiditische Frauen, die 
ohnehin ziemlich emanzipiert im Vergleich zu den alawitischen sind, 
dürfen z.B. Männer aus anderen Konfessionen heiraten. Und sogar der 
Austritt aus der muršiditischen Religion gilt (zumindest offiziell) als 
kein Problem. Nūr al-Mu�ī� Muršid schreibt darüber: 

 „Unsere Botschaft ist die Wahl. Wer ihr folgen will, der folgt, und wer 
sie verlassen will, der verlässt sie. Wir Muršiditen verfolgen auf keinen Fall 
diejenigen, die ausgetreten sind, weil die Religion die Wahl des Menschen ist. 
Wenn jemand sie gewählt hat, dann hat er das selbst gewählt, und wenn 
jemand sie verlassen hat, dann kann ihm das niemand von uns verbieten.“689 

Die Idee der freien und bewussten Wahl, die in dem letzten Zitat 
noch einmal zu sehen ist, sowie die des freien Willens spielt eine 
zentrale Rolle in der muršiditischen Lehre: jede Tat ist die Folge einer 
bestimmten persönlichen Wahl und ist deswegen mit einer gewissen 
Verantwortung verbunden. Anscheinend besteht deswegen der Kern der 
muršiditischen Lehre in erster Linie aus ethischen Vorschriften (nicht 
zu lügen, Unzucht und obszöne Wörter zu vermeiden, ein nüchternes 
Leben zu führen und Übertreibungen in allem zu vermeiden usw.), die 
auch den größten Teil der Weisheitssprüche (�ikam) Mu�ībs bilden. 

Eng verbunden mit den beiden Ideen (der freien Wahl und des 
freien Willens) ist auch die muršiditische Auffassung des 
Determinismus. Und obwohl die Idee der Vorherbestimmung in 
einigen Passagen in „Lama�āt“ auftaucht, handelt es sich an diesen 
Stellen noch um die Zeit der politischen Verfolgung. Später wurden 
aber diese Vorstellungen in den Hintergrund geschoben und stattdessen 
wurde die individuelle Initiative unterstützt, was die Muršidiyya mit 
protestantischen Bewegungen im Christentum vergleichbar macht. In 
„Mu�āwarāt” wiederholt Nūr al-Mu�ī� noch einmal: 

                                                           
686 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S.77. 
687 Die Definition des Islams von Ā	if a	-
āli� (Gespräch mit dem Autor). 
688 Die Definition des Islams von Nūr al-Mu�ī� Muršid (Gespräch mit dem Autor). 
689 Nūr al-Mu�ī� al-Muršid: Mu�āwarāt. S. 80-81.  
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Aus den Worten von Imām al-�A�r: „Die Religion soll den Willen zum 
Leben entwickeln und einen tätigen Menschen (al-insān al-fā�il) erziehen. Sie 
soll nicht den Willen schwächen  oder einem die Hände mit dem Fatalismus 
binden, indem er die eigene Schwäche mit der Einmischung der himmlischen 
Kräfte in alle Ereignisse der menschlichen Welt rechtfertigt.“690 

Die Idee der freien Wahl erklärt auch die Ablehnung der 
missionarischen Tätigkeit für die Verbreitung der muršiditischen 
Religion. Nur die persönliche Überzeugung und das individuelle 
Verständnis gelten als der einzig richtige Weg zur Religion. Das ist auch 
einer der größten Unterschiede zwischen Muršiditen und Alawiten. 
Momentan gibt es kaum eine offene Feindschaft zwischen den beiden 
Gemeinschaften, wie es während der Bildungsphase der Muršidiyya der 
Fall war. Trotzdem kritisieren die Muršiditen viele Dogmen der 
Alawiten, wie z.B. ihre Verehrung der Scheiche, die sie manchmal sogar 
als eine Art Idolatrie (�anamiyya) bezeichnen. Auch beim Essen folgen 
die Muršiditen den koranischen Vorschriften über �alāl und �arām, 
wobei die Eßverbote der Alawiten etwas breiter sind.691 

Die Alawiten halten ihrerseits die Muršiditen für diejenigen, die 
vom richtigen Wege abgekommen sind.692 

Außer der Ethik und der Idee des freien Willens, die einen 
gewissen Individualismus voraussetzt, sind in der muršiditischen Lehre 
noch einige wichtige Ideen zu nennen, welche das Erbe der älteren 
Religionen und vor allem des Alawitentums darstellen und welche auch 
schon früher erwähnt wurden. 

In erster Linie ist es der für alle Muršiditen sehr wichtige Glaube 
an die Seelenwanderung (tikrār al-qum�ān). In  „Mu�āwarāt“ findet man 
in diesem Zusammenhang Folgendes: 

„Frage: Glaubt ihr an die Seelenwanderung (taqammu�), wie manche 
islamische [!] Gemeinschaften? 

Antwort: Al-Mu�allim hat uns gelehrt, dass Gott dem Menschen mit 
der Wiedergeburt (tikrār al-qum�ān) eine Möglichkeit gegeben hat. Ich weiß, 
dass Gott den Menschen mehr als einmal erschafft. Und Er gibt ihm mehrere 
Möglichkeiten, sich zu retten. Mit einer neuen Geburt werden die alten 

                                                           
690 Ebd. S. 115 
691 Abgesehen davon, dass die Alawiten, genauso wie die Sunniten, kein Schweinefleisch 
essen dürfen, dürfen sie nur männliche Tiere essen. Darüber hinaus ist bei den Alawiten 
auch Hasenfleich verboten. (Mitteilung der Alawiten dem Autor).  
692 Mündliche Berichte der alawitischen Informanten. 
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Erinnerungen des Menschen gelöscht und er wird auch seine falschen 
Überzeugungen los. Vielleicht bereut er vor Gott, und Gott akzeptiert seine 
Reue und führt ihn auf den richtigen Weg und zu richtigen Ideen“  693  

Aufgrund der Texte von „Lama�āt“ und „Mu�āwarāt“, der 
Notizen von P. Franke und meiner eigenen Gespräche mit Muršiditen 
kann ich zusammenfassend sagen, dass die Wiedergeburt als eine 
Gnade Gottes gilt, weil der Geist (ru�) mit jeder Geburt in einem neuen 
Körper (das frühere Leben wird dabei vergessen) eine neue Möglichkeit 
bekommt, von der körperlichen Hülle befreit zu werden und die eigene 
Vervollkommnung schon als Geist in der Welt der Geister (�ālam al-
arwā�) fortzusetzen, indem er von einem Himmel auf einen höheren 
steigt. Der Endpunkt, wie man das aus mehreren Passagen in „Lama�āt“ 
erschließen kann,694 ist dabei das Reich Gottes (malkūt ar-rabb oder 
malkūt Allāh), die Heimstatt der reinen Geister (al-arwā� a
-
āhira). 

In einem Widerspruch mit dieser Idee der Vervollkommnung des 
Geistes und seines Aufstiegs in das Reich Gottes scheint die Idee des 
sinnlichen Paradieses, die mit der des Korans vergleichbar ist, zu 
stehen. Diese Idee taucht einige Male in „Lama�āt“ auf  und wird noch 
einmal in „Mu�āwarāt“ dargelegt, wobei sie in der Interpretation Nūr al-
Mu�īs symbolisch verstanden werden kann: 

 „Die Frage eines christlichen Geistlichen: Was wird unter dem Wort 
„Huris“ (�ūr) gemeint? 

Die Antwort: Die Huris, der Honig und alle anderen Versprechen […]. 
Sie repräsentieren das Versprechen Gottes den Rechtgläubigen gegenüber, die 
Ihn anbeten. Und wenn Gott die Freuden dieser Welt erschaffen hat, hat Er 
uns ihre Freuden auch versprochen. Wie aber die Freuden werden, die uns 
Gott im Paradies versprochen hat, so weiß über ihre Schönheit und Größe 
nur derjenige, dem Er das offenbart hat, und Er hat das nur denjenigen 
offenbart, die sich Seiner Führung untergeordnet haben, und dabei vor nichts, 
sogar nicht vor dem Tode, Angst haben.“  695  

Auf jeden Fall hat aber die Idee der Befreiung des Geistes und 
seines Aufstiegs in das Reich Gottes eindeutig einen Vorrang bei den 
heutigen Muršiditen und kann als ein deutlicher Nachklang der 
vorislamischen gnostischen Lehren interpretiert werden, die auch die 

                                                           
693 Nūr al-Mu�ī� al-Muršid: Mu�āwarāt. S. 91 
694 Z.B.: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 231 
695 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 91. 
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Religion der Alawiten stark beeinflusst haben. Nachvollziehbar sind 
diese Einflüsse auch in der muršiditischen Anthropologie, welche mit 
ihrer Aufteilung des Menschen in Geist (rū�), Seele (nafs) und Körper 
(�asad), wobei nur der Geist (bei den Muršiditen oft auch mit dem 
Gewissen (	amīr) indentifiziert) ein Teil der göttlichen Substanz ist, 
vollkommen die gnostische Anthropologie wiederholt.696 

Man kann auch einige terminologische Parallelen mit den 
Gemeinschaften, die H. Halm als „islamische Gnostiker“ bezeichnet, 
ziehen. So wird z.B. Mu�īb in einem Kapitel als an-Nafs az-Zakiyya (die 
reine Seele) bezeichnet, dieselbe Bezeichnung, die einige ġulāt-Sekten 
mit Bezug auf Mu�ammad al-Nafs az-Zakiyya benutzten, den sie für 
einen Mahdī hielten.697 

Über die sufische Symbolik, die ebenso wie die Sufik überhaupt 
ein Teil der alawitischen Tradition ist, wurde schon auf dem Beispiel 
einiger Verse von Sā�ī gesprochen. In diesen Versen wird der Wein, der 
übrigens bei den heutigen Muršiditen erlaubt ist,698 als Metapher für 
göttliche Erkenntnis benutzt. Ein weiteres Beispiel kann hier ein 
Gedicht sein, das aus lauter Metaphern besteht und welches Sā�ī für 
einen der Sänger der Gemeinschaft namens �Alī �a�far verfasst hat: 

In unserem Haus [gibt es] eine Kanne, die mit dem Wein gefüllt ist, 
Mit dem goldgelben aus den alten Zeiten, 

Und ein Becher aus dem feinen [Glas-?], was al-Ḫi	r erschaffte, 
Wie ein Glorienschein ist die Morgenröte erschienen 

Mit dem Licht und der Sonne 
 

In unserem Haus [gibt es] eine Panflöte aus dem Rohr der Kraft, 
Ihr Klang ist weich und sanft, 

Als ob der Verzeiher spielerisch ins Ohr flüstert, 
Das sind aber die Schicksale, die mit dem Lied kommen, 

Und den Menschen wird verziehen.  
  

In unserem Haus [gibt es] eine Glocke, die über den Ruhm klingt, 
Sie feiert den Heiligen mit der Kunst der Hand, 

                                                           
696 Jonas Hans: Gnosis. Die Botschaft des fremden Gottes. S. 71 auch Kap. II, S. 112. 
697 Halm Heinz: Die islamische Gnosis. S. 95 ff.  
698 Es wurde mir berichtet, dass der Wein bei Muršiditen endgültig dann erlaubt wurde, als 
Imam Sā�ī in den 1970er oder 1980er Jahren während einer Feierlichkeit selbst getrunken 
hat. Vgl. mit Franke, Patrick: Göttliche Karriere… S.49, Fußnote 124.  
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Ihr Klingen ist weich, wie der Schritt des Sinnes, 
In seiner Milde, die zu fühlen ist, hören wir immer wieder 

Die Reinheit der Seele. 
  

In unserem Haus [gibt es] einen Diener vom Morgenstern, 
In Illusionen hat er das Verständnis des Offensichtlichen 

niedergelassen, 
 Er lässt  uns die Worte der Wahrheit der Zeit hören, 

Die Wahrheiten sind zu sehen in der Dunkelheit des Geheimnisses, 
welche die Heiligkeit besitzen.  699  

Interessant ist auch die Wahrnehmung des Todes in der 
Gemeinschaft. Der Tod wird als die Befreiung des Geistes und sein 
Übergang in die andere Welt (al-āḫira), die oft als das wirkliche Leben 
bezeichnet wird, interpretiert. Diese Idee ist auch in Sā�īs Dichtung 
deutlich zu sehen: 

Befreie dich von Hirngespinsten und hör auf das richtige Wort  
Diese Welt ist kein Leben, die andere Welt ist das Leben.  700  

                                                           
699 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 473-474. Originaltext: 
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700 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt. S. 475. 
Originaltext: 
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Die übliche muršiditische Beileidsformel klingt „a�san Allāh 
ḫalā�ahu“ (arab.: *�,12/3 ا� أ  ; dt.:“Möge Gott seine Erlösung gut 
machen“).701 Der Tod selbst ist kein Anlass zur Trauer. Am dritten oder 
vierten Tag nach dem Tod einer Person findet eine Versammlung zum 
Andenken an dem Versorbenen statt. Während dieser Versammlung 
werden entsprechende Verse von Sā�ī vorgelesen. Nūr al-Mu�ī� 
beschreibt das Ganze auf folgende Weise: 

 „Wenn jemand von uns stirbt, dann singen wir die Worte unseres 
Imams aus seiner Dichtung, wo das Leben – das ewige Leben – beschrieben 
wird. Bei den Muršiditen ist der Tod der Anfang des Lebens – so lehrte Sā�ī. 
Und der Engel des Todes ist unseren Herzen lieb. Imam nannte ihn in einem 
seiner Gedichte ‘mein Geliebter‘, und weiter sind einige Auszüge aus diesem 
Gedicht: 

‚Engel des Todes, komm auf mich zu, mein Geliebter // und erlöse 
mich von diesem schwermütigen Leben.‘ 

Der Engel des Todes ist derjenige, der die Herzen der Rechtgläubigen 
erfreut, wenn sie ihn in dieser wichtigen Stunde sehen:  

‚Und wenn ihr [der Stunde des Todes – Aut.] ganzes Wesen nicht für 
das Gute wäre // dann hättest du [uns] nicht in der wichtigen Stunde erfreut.‘ 

Und am Ende will der Dichter von diesem geliebten Engel, dass er ihn 
aus dieser Welt in die Welt der Schönheit und der Wahrheit überträgt, und er 
beschreibt sein Leiden und seine Sehnsucht nach diesem Treffen: 

‚Mein Geliebter, wirst du uns von dem routinemäßigen Leben bald 
erlösen? ‘ 

[…] 
Dann beschreibt er seinen Eintritt in ein anderes Leben: 
‚Er öffnet seine Pforte und ich sehe Freunde // auf Betten, die mit 

Wohlgeruch gereinigt sind, 
Ich betrete meine Heimat und ich fühle // dass jeder, der hier ist, mein 

Verwandter ist‘.“  702  
Mir wurde auch berichtet, dass die Muršiditen bestimmte Gebete 

für ihre Verstorbenen sprechen. Die Texte oder zumindest der Inhalt 
dieser Gebete blieben mir aber unzugänglich. 

                                                                                                                           

H/ @�� ّ�ه�تD!و   ا P�D*ا!?��ت >#ل ا  
i��! ��.�!ى إ.��  ���ة ا�/Yة ا���  ا!

701 Bārūt, �amāl:  Šu�ā�  qabl al-fa�r. S. 277. 
702 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 129. 
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4.3.1. Der heilige Ḫi�r. 

Genauso, wie in den Zeiten Salmāns und Sā�īs spielt auch heute 
der heilige Ḫi�r eine ausgesprochen wichtige Rolle in der Religion der 
Muršiditen. In „Mu�āwarāt“ schenkt Nūr al-Mu�ī� dem Glauben an 
Ḫi�r, „der die Guten führt und gegen das Böse kämpft, “703 sogar eine 
besondere Aufmerksamket: 

„Frage: Was bedeutet für dich al-Ḫi	r? 
Antwort: Alle Völker anerkennen al-Ḫi	r. Auf Französisch ist sein 

Name �ir�is704, und man sagt Mār �ir�is oder der Heilige �ir�is. Und auf 
Englisch [heißt er] Saint George oder der Heilige George. Er wird als Reiter 
auf dem Pferd dargestellt, während er einen Drachen mit seinem Speer tötet. 
Das symbolisiert den ewigen Kampf gegen das Böse, und er hat das Schwert 
des Guten. Er wird gerufen in den Tagen des Unglücks und der Angst.“705 

Und weiter: 
„Ein Bekannter hat mich gefragt: ‘Entschuldige, aber ich möchte dich 

fragen. Wir sagen: ‘Yā Ḫi	r‘, und die Christen glauben an al-Ḫi	r, und die 
Sunniten glauben an al-Ḫi	r, und ihr sagt: ‘Yā Ḫi	r‘. Wer ist al-Ḫi	r? Ein 
Prophet? Ein Gesandter? Ein Heiliger?‘ 

Ich habe ihm geantwortet: Wir sagen: ‘Yā Ḫi	r‘, und unser Imam 
sagte:  ‘Yā Ḫi	r‘, und Salmān sagte: ‘Yā Ḫi	r‘, und Mu�īb sagte: ‘Yā Ḫi	r‘; 
und �Alī sagte: ‘Yā Ḫi	r‘, als er von der Kanzel (minbar) gesagt hatte: ‘O, 
Abū l-�Abbās, du bist der Imam der Menschen (yā abā l-�abbās anta imām 
an-nās)!‘ Und Abū l-�Abbās ist der Beiname von al-Ḫi	r.“706 

4.3.2. Die Gebete. 

Ihre Gebete halten die Muršiditen vor Außenstehenden streng 
geheim. Erklärt wird es in „Mu�āwarāt“ auf folgende Weise: 

„Die Frage an ein muršiditisches Mädchen: Dein Gebet ist also ein 
Geheimnis, und du darfst es mir nicht sagen? 

Das Mädchen antwortete: Das Gebet ist nicht für Prahlerei oder 
Demonstration. Ich will nicht darüber diskutieren, und was willst du damit 
anfangen, wenn du kein Muršidit bist? … Ich respektiere mein Gebet und ich 
kann es nicht jedem demonstrieren, der es lediglich aus Neugierde hören 

                                                           
703 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 164. 
704 Im Originaltext: pG�G, eine verzerrte Form des französischen Namen Georges. 
705 Ebd. S. 163 
706 Ebd. S. 164. 
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möchte. Richtiger und vernünftiger wäre es, es einem nicht-Muršiditen nicht 
zu verraten. Nicht weil es irgendwelche Geheimnisse enthält, welche die 
Menschen über uns nicht wissen, sondern weil ich mein Gebet respektiere und 
keinen Wunsch habe, damit die Neugier der anderen zu befriedigen.“  707  

Weder in „Lama�āt“ noch in „Mu�āwarāt“ findet man genaue 
Angaben über die Texte oder Zeiten der Gebete, all das wird bis heute 
ausschließlich mündlich von dem „Tutor“ (mulaqqin) den jungen 
Muršiditen vermittelt. Auch während des Gesprächs mit mir 
beschränkte sich Nūr al-Mu�ī� al-Muršid nur mit einer allgemeinen 
Antwort auf meine Frage zu diesem Thema. In „Mu�āwarāt“ findet man 
über die muršiditischen Gebete Folgendes: 

„Einer meiner Bekannten fragte mich: Betest du? Betest du zu 
bestimmten Zeiten, wie wir es tun? Ist ihr Gebet unserem ähnlich? 

Ich antwortete ihm: Es gibt eine Strophe, welche unser Imam in 
Za�al-Metrum geschrieben hat. Sie ist die Antwort auf deine Frage: 

Was ist der Wert des Lebens, wenn es umsonst war // was ist der Wert 
des Menschen, wenn er kein Gebet hat. 

Was den zweiten Teil deiner Frage angeht, so antworte ich: das Gebet 
[sagt] immer, dass es keinen Gott außer Gott gibt, dass Er gelobt sein muss, 
dass die Macht und der Sieg von Gott sind und dass das Leben demjenigen 
gehört, der an Gott glaubt und Seiner Führung folgt. Unsere Jugendlichen – 
egal ob Jungen oder Mädchen – lernen die Gebete, wenn sie es wünschen, 
nachdem sie ihr vierzehntes Lebensjahr erreichen. Derjenige, der die Gebete 
beibringt, heißt ‘al-Mulaqqin‘ (Tutor). Das ist ein Mann aus den Muršiditen, 
den die Gemeinschaft wählt, wenn sie ihn für diese Aufgabe für geeignet hält. 
Für den Unterricht bekommt er einen symbolischen Lohn. Es gibt kein 
bestimmtes Gebäude und keinen bestimmten Ort für das Gebet. Der einzige 
Gebetsort ist das reine Herz. Von Mu�īb, dem Arzt der Gebrechen, haben wir 
gelernt, dass das Gebet das Recht Gottes ist. Wer kein Gebet verrichtet, gibt 
dem Gott nicht, was Ihm gehört.“  708  

Trotz der letzten Worte dieses Zitats gilt das Gebet bei heutigen 
Muršiditen als vollkommen freiwillig, was mir Nūr al-Mu�ī� al-Muršid 
und Ā	if a	-
āli� bestätigt haben. 

Über die Texte der muršiditischen Gebete gibt es allerdings zwei 
Berichte der Außenstehenden. Mit Bezug auf das Buch „an-Nusayriyya 

                                                           
707 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 139.  
708 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 138.  
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(al-Alawiyyun)“, verfasst von einem gewissen Mujahid al-Amin, schreibt 
der amerikanische Autor Matti Moosa Folgendes: 

„See the prayers of the Nusayris addressed to Sulayman al-Murshid 
and his sons Mujib and Sadji as gods. These prayers consists of the following 
Suras: (1) Surat as-Sajda, (2) Surat al-Fath, (3) Surat al-Ma’arifa, (4) 
Surat al-Du’a, (5) Surat al-Iqtibas, (6) Surat al-Itiraf and (7) Surat al-
Iqrar”709 

Das Buch aber, von dem Moosa außer der Seitennummer, wo die 
Gebete angegeben seien (67-71), nichts weiteres berichtet, blieb mir 
leider unzugänglich und war keinem meiner muršiditischen oder nicht-
muršiditischen Informanten bekannt. Auf jeden Fall wird die 
Vergöttlichung Salmāns und seiner Söhne Mu�īb und Sā�ī (und 
manchmal sogar Nūr al-Mu�ī�), welche die Außenstehenden (und 
insbesondere die Alawiten) den Muršiditen oft zuschreiben, von 
Muršiditen selbst immer betont verneint. 

Ein weiteres Buch, in dem sogar ein Gebet auf  Mu�īb zitiert 
wird, ist das bereits erwähnte Werk „Islām bi-la ma�āhib“ des 
ägyptischen Historikers Mus
afā Šak�a.710 Die Authentizität dieses 
Gebets wurde mir allerdings von den Muršiditen nicht bestätigt. Das 
Buch von Šak�a wurde 1976 veröffentlicht. Die Entstehungszeit des im 
Buche angegebenen Gebetes kann man aufgrund seines Inhaltes 
chronologisch in die Periode der politischen Verfolgung der 
Gemeinschaft einordnen: im Gebet wendet man sich an Mu�īb mit der 
Bitte, vor bösen Herrschern beschützt zu werden.711 Man kann dabei 
nicht ausschließen, dass die muršiditischen Gebete, deren Texte, wie 
mir Ā	if a	-
āli� mitgeteilt hat, auf Mu�īb oder Sā�ī zurückgeführt 
werden, im Laufe der Zeit (und insbesondere nach dem Ende der 
politischen Verfolgung) geändert wurden. 

Was die Zeiten und die Art und Weise des Betens angeht, so hat 
mit der Historiker �amāl Bārūt mit Bezug auf ein ihm bekanntes 
Mitglied der Gemeinschaft berichtet, dass die Muršiditen zwei Gebete – 
am Sonnenaufgang (�alāt al-fa�r) und am Sonnenuntergang (�alāt al-

                                                           
709 Moosa, Matti: Extremist Shiites: The Ghulat Sects. S. 528. 
710 Šak�a, Mus
afā: Islām bi lā ma�āhib. S. 298-299. Šak�a bezieht sich dabei auf die 
Handschrift eines damals noch nicht veröffentlichten Buches mit dem Titel „Iḫwāninā fī 
�ibāl al-Lā�iqiyya“ von einem gewissen Mu�ammad al-Ma��ūb.  
711 Anhang XII. 
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ġurūb) – haben.712 Sie haben auch die rituelle Waschung, und das Gebet 
besteht aus su�ūd und raka�āt. 

4.3.3. Religiöse Feierlichkeiten. 

Das einzige religiöse Fest der Muršiditen, das als Fest (�īd) von 
ihnen bezeichnet wird,713 ist das schon erwähnte �Īd ad-Fara� bi-Llāh, 
welches seit 1974 jedes Jahr vom 25. bis zum 27. August714 in allen 
muršiditischen Dörfern und Stadtvierteln gefeiert wird. Heutzutage gilt 
der 25. August715 als der Tag, an dem Mu�īb seine Botschaft 
angekündigt hat.716 Ausschließlich  für diese Feierlichkeiten, zu denen 
Nicht-Muršiditen nicht zugelassen werden,717 sind in Dörfern und 
muršiditischen Vierteln spezielle sehr bescheiden ausgestattete Räume 
gebaut, die „masā�āt al-�īd“ (die Festplätze) heißen.718 

Während der Feierlichkeiten, an denen Männer, Frauen und 
sogar kleine Kinder teilnehmen, werden Sā�īs religiöse Verse über die 
Liebe Gottes (aš�ār qālahā imāmunā bi-�ubbi allāh wa ri�ā�ihi) gesungen 
und es wird getanzt. Singen und Tanzen gelten dabei als Formen des 

                                                           
712 Diese Information wurde mir später auch von Dr. Ā	if a	-
āli� bestätigt. Vgl. das mit 
dem Bericht von Strothmann über die Begrüßung des Mondes und der Sonne von den 
Nu	ayriern in: Strothmann Rudolf: Die Nusairi im heutigen Syrien, S. 56-57 und mit 
einigen Schlussfolgerungen von H. Halm in: Halm Heinz: Die islamische Gnosis. S. 205-
206. 
713 Genauso aufmerksam mit dem Begriff „Fest“ (�īd) und der Bedeutung dieses Wortes 
sind auch die traditionellen Alawiten. Im Abschnitt „Fī ma�rifat bā
in lamā summiya al-�īd 
�īdan“ (Über das geheime Wissen, warum al-�īd (Fest) „�īd“ genannt wurde) wird die 
Etymologie des Wortes „�īd“ von dem Stamm „�WD“ mit der Bedeutung „zurückkehren“ 
abgeleitet. Ein Fest (al-�īd) ist dementsprechend ein Tag, der „die Rückkehr des Volkes zur 
ersten Botschaft“ (�awdat al-ḫalq ilā ad-da�wa al-�ūlā) symbolisiert: �illī, Mu�ammed b. 
�Alī al-: Kitāb bā
in a�-�alāt li-l-�illī, S. 254-255. Also kann man sagen, dass die Bedeutung 
eines Festes, wie sie bei den Alawiten beschrieben wird, und des Festes der Muršiditen, 
das der Anfang einer neuen Botschaft, die aber eine logische Fortsetzung aller früheren 
Botschaften ist, im Grunde Genommen übereinstimmen.  
714 Ursprünglich sollte das Fest 10 Tage gefeiert werden: Notizen von P. Franke über die 
Feldforschungen in Syrien 1990-1991 (Interview mit dem Muršiditen Abu Nā	ir, Dorf  
Karm al-Ma�	ara). 
715 Des Jahres 1951. 
716 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 123. 
717 Wie es aus „Mu�awarāt“  (S. 127) folgt, wurden noch in den 1980er Jahren die Nich-
Muršiditen auch zum Fest zugelassen. Wann genau das Verbot entstanden ist, lässt sich 
genau nicht bestimmen. Als Grund dieses Verbots nennt  Nūr al-Mu�ī�  ungebärdiges 
Verhalten einiger nicht-muršdiditischen Anwesenden (Ebd.).  
718 Photo S. 270. 
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Gottesdienstes (al-�ibāda).719 Alkohol ist während der Feierlichkeiten 
nicht erlaubt. 

An diesen Tagen (25.-27. August) empfängt auch Nūr al-Mu�ī� 
zahlreiche Besucher – vor allem Muršiditen aber auch Vertreter anderer 
Konfessionen. 

Außer des Festes �Īd ad-Fara� bi-Llāh gibt es in der Gemeinschaft 
noch die sogenannten „Anlässe“ (munāsabāt), die auch gefeiert werden. 

Der wichtigste von solchen „Anlässen“ ist „munāsabat itti�ād aš-
ša�b al-ġassānī“ (der Anlass der (Wieder)Vereinigung des ġassanidischen 
Volkes), anders genannt „yawm ad-duḫūl“ (Der Tag des Eintretens), 
welcher jedes Jahr am 12. Juli gefeiert wird. In der muršiditischen 
Tradition gilt der 12. Juli des Jahres 1923 als Anfang der Botschaft 
Salmāns und der Wiedervereinigung der zerstreuten ġassanidischen 
Stämme unter seiner Führung. Nūr al-Mu�ī� schreibt in diesem 
Zusammenhang: 

„Der 12. Juli ist die Gedenkfeier der Gründung des ġassanidischen 
Volkes und seiner Vereinigung unter der Führung Salmān al-Muršids im 
Jahr 1923. Einige von uns feiern das nicht und wir halten es für kein Fest 
(�īd), sondern für einen Anlass (munāsaba). Genauso alle anderen 
Feierlichkeiten außer des Festes (�Īd ad-Fara� bi-Llāh) sind Anlässe 
(munāsabāt). Und selbst wenn unser Name „das muršiditische Volk“ 
geworden ist, sind wir auch auf den Namen „das Volk Ġassāns“ (āl Ġassān) 
stolz. Wir veranstalten Feierlichkeiten, an denen diejenigen, die es wünschen, 
teilnehmen. Es wird während der Feierlichkeiten gesungen und sie dauern nur 
eine Nacht“  720  

Zwei weitere Anlässe sind der 5. Oktober, der Tag, an dem Mu�īb 
im Jahre 1952 nach einer kurzen Haft aus dem Gefängnis freigelassen 
wurde,721 und der 5. Mai, an dem jeder Muršidit, der es wünscht, eine 
Abendfeier veranstaltet, in der gesungen wird, und die die Dankbarkeit 
gegenüber Gott symbolisiert. 

                                                           
719 Muršid, Nūr al-Mu�ī: Mu�āwarāt. S. 124. 
720 Ebd. S. 128. 
721 Schwer zu sagen, wann und warum ausgerechnet dieser Tag als ein Anlass zur 
Feierlichkeiten erklärt wurde. Man kann aber vermuten, dass die Freilassung Mu�ībs, die 
nach Massenprotesten seiner Anhänger stattgefunden hat, von den Muršiditen als die 
erste Bezeugung des Einflusses und der Konsolidation der Gemeinschaft nach dem Tode 
Salmāns wahrgenommen wurde. 
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Der 27. November, der Tag, an dem Mu�īb getötet wurde, gilt 
nicht als „Anlass“ (munāsaba), sondern einfach als Gedenktag, an dem 
nichts veranstaltet wird. 

Alle anderen islamischen, christlichen und altiranischen Feste, 
die es bei den Alawiten (zumindest laut ihren Schriften) immer noch 
gibt, spielen in der heutigen Muršidiyya-Gemeinschaft gar keine Rolle 
mehr. 

4.3.4. Religiöse Texte. 

Offiziell haben die Muršiditen keine heiligen Schriften oder 
Bücher im klassischen Sinne. Als eine Art Offenbarungen gelten die 
Sprüche und Texte, die auf Mu�īb und auf Sā�ī zurückgeführt werden 
und die den Muršiditen als Gebete dienen oder während ihres Festes 
und ihrer Anlässe gesungen werden. 

Der Koran und einige Teile des Alten und des Neuen Testaments 
werden von den Mitgliedern der Gemeinschaft gelesen und respektiert. 
Der Koran wird sogar in Nūr al-Mu�ī�s Texten ziemlich oft zitiert. Dabei 
gelten weder der Koran noch die Bibel als heilige Bücher, sondern 
einfach als Berichte über frühere Propheten und ihren Botschaften.722 

Im Zusammenhang mit heiligen Schriften verschiedener 
Religionen berichtet Nūr al-Mu�ī� in „Mu�awarāt“ Folgendes: 

„Er (Sā�ī) hat uns empfohlen, den Koran, die Thora, das Evangelium, 
die Psalmen und religiöse Texte, die Gott herabgesandt hat, zu lesen. Dabei 
sollen wir aber in der Thora zwischen Prophetengeschichten und den Zehn 
Geboten des Moses unterscheiden. Die Zehn Gebote sind die eigentliche 
Thora, wobei die Geschichten Fehler enthalten können, weil sie mündlich 
überliefert wurden. Die Gebote darf man aber auf keinen Fall vergessen. 
Genauso ist das Evangelium nur eine Vision [?] (ru�yā) und nicht das, was 
die Leute geschrieben haben.  723  

Wir folgen dem Wege des Korans, aber wir kommentieren den Koran 
nicht, weil er keine Kommentare außer der sprachlichen braucht, weil die 

                                                           
722 Bericht von  Ā	if a	-
āli�. Darüber hinaus sagte er, dass die heiligen Bücher im Grunde 
genommen einander ergänzen, weil das Wesen der Religion immer dasselbe war. Nur die 
Šarī�a wurde geändert, weil sie den neuen Verhältnissen nicht mehr entsprach. Sollte z.B. 
der Prophet Mu�ammad in unserer Zeit leben, dann wäre das Wesen seiner Botschaft 
dasselbe, die Šarī�a wäre aber eine andere.  
723 Im Gespräch mit mir hat Nūr al-Mu�ī� das Evangelium nur als das, was Jesus gesagt 
hat, definiert (al-in�īl huwa mā qālahu �Īsā faqa
). 
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Sprache zu den Zeiten des Propheten anders als heute war. Es wird im großen 
Koran gesagt, in der Sure ‘Die Frauen‘, Vers 174: ‘Ihr Menschen! Nunmehr 
ist (durch die koranische Offenbarug) von eurem Herrn ein klarer Beweis 
(burhān) zu euch gekommen. Und wir haben ein offenkundiges Licht zu 
euch hinabgesandt.‘724 Das ist also ein offenkundiges Licht, welches keine 
Kommentare braucht.“725 

4.3.5. Organisation der muršiditischen Gemeinschaft. 

Trotz der Kritik an Alawiten und an ihrer Verehrung der Scheiche 
kann nicht behauptet werden, dass es in der Muršidiyya gar keine 
Hierarchie gibt, obwohl sie – man muss zugeben – nicht so streng wie 
bei den Alawiten ist. Offiziell gibt es in der muršiditischen 
Gemeinschaft nur den schon erwähnten „Tutor“ (mulaqqin), der aus den 
Mitgliedern der Gemeinschaft gewählt wird und den Jungen und 
Mädchen, die mindestens ihr vierzehntes Lebensjahr erreicht haben, 
Gebete beibringt. Ansonsten gelten alle Muršiditen als Brüder. Dennoch 
gibt es unter ihnen in jeder Region (oder Großstadt) Leute, die eine 
größere Autorität als Träger der religiösen Kenntnisse im Vergleich zu 
anderen genießen. Das sind diejenigen, die ihre Kenntnisse unmittelbar 
von Sā�ī bekommen haben. Die am meisten angesehene Person ist Nūr 
al-Mu�ī� al-Muršid, der am längsten Sā�īs Schüler war. Offensichtlich 
wird Nūr al-Mu�ī� momentan als der letzte von den drei Brüdern,726 die 
immer eine große, manchmal entscheidende Rolle im Leben der 
Gemeinschaft spielten, auch als politisches Oberhaupt der Muršiditen 
angesehen. Eine Geistlichkeit (oder Klerus) im klassischen Sinne gibt es 
aber bei den Muršiditen nicht. 

 

 
 
 

 
 
 
 

                                                           
724 Übers. von  Rudi Paret. 
725 Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Mu�āwarāt. S. 108. 
726 Sā�ī, Fāti� und Nūr al-Mu�ī�. Fāti� ist am 6. März 2000 gestorben.  
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Schlusswort. 

Am Ende dieser Forschung möchte ich einige Thesen noch 
einmal zusammenfassen und einige Bemerkungen darlegen, die 
vielleicht das Thema der vorliegenden Arbeit etwas überschreiten, aber 
dennoch mit der Muršidiyya verbunden und während meiner 
Auseinandersetzung mit dieser Gemeinschaft entstanden sind. 

Es ist offensichtlich, dass die Muršidiyya, obwohl sich ihre 
Mitglieder für eine eigenständige und einmalige Gemeinschaft halten, 
innerhalb der islamischen, nämlich der „heterodoxen“ islamischen, 
Tradition entstanden ist. Das kann man z.B. an der symbolischen 
Interpretation der Qiyāma, eines der wichtigsten Begriffe in der 
islamischen religiösen Philosophie, sehen. Eine solche Interpretation 
war  schon mehrmals in der Geschichte der Gemeinschaften, die 
insgesamt in der arabischsprachigen Literatur als al-Bā
iniyya 
bezeichnet werden, zu beobachten. Hinzu kommen noch andere 
Elemente, die in entsprechenden Kapiteln beschrieben wurden, wie z.B. 
die Idee der Seelenwanderung, spezifische kosmologische 
Vorstellungen, die gnostische Anthropologie mit ihrem Unterschied 
zwischen dem Körper (�asad), der Seele (nafs) und dem Geist (rū�), 
wobei nur der Geist (rū�) ein Teil der göttlichen Substanz im Menschen 
ist. 

Die lezte Idee bestimmt auch den Sinn des Lebens eines 
Muršiditen – die Befreiung des Geistes von der körperlichen Hülle und 
sein Aufstieg auf der Leiter der Himmel ins Reich Gottes. Dasselbe Ziel 
verfolgten vor fast zweitausend Jahren Mitglieder zahlreicher 
gnostischer Sekten, deren Lehre mehrere frühislamische 
Gemeinschaften beeinflusst hat. Die Befreiung des Geistes, der nach 
dem Tod eines Rechtgläubigen zu einem der Sterne der Milchstraße 
wird und dadurch in die Nähe des wahren Gottes zurückkehrt, ist bis 
heute das Ziel eines Alawiten. Ähnliche Vorstellungen hatten auch 
Ismailiten. „Gelobt sei Gott, der die Seelen aus der Gefangenschaft der Natur 
befreit und sie in die Welt der leuchtenden Vernunft gebracht hat“, schrieb 
der ismailitische Denker A�mad �amīd ad-Dīn al-Kirmānī.727  

                                                           
727 Kirmānī,  A�mad �amīd ad-Dīn al-: Usbū� dawr as-satr in Tāmir, �Ārif: Arba� rasā�il al-
ismā�īliyya. Beirut 1976. S.41. 
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Die Muršidiyya kann dabei als eine Art Reformationsbewegung 
innerhalb des Alawitentums bezeichnet werden. Die Gründer der 
Gemeinschaft, und vor allem Sā�ī al-Muršid, haben die wichtigsten 
Bestandteile der alawitischen Lehre übernommen, haben aber 
komplizierte religionsphilosophische Spekulationen und viele 
esoterische Elemente vollkommen abgeschafft. Genauso wurde die 
Struktur der Gemeinschaft im Vergleich zu der alawitischen 
grundsätzlich geändert: es gibt kein Institut der Scheiche (oder 
irgendwelche andere Form von Klerus), und das strenge alawitische 
System der Ausbildung von Novizen wird durch individuelle 
Interpretation der auf Mu�īb oder Sā�ī al-Muršid zurückgeführten 
Sprüche reduziert. Damit kann man die Muršidiyya in erster Linie als 
eine ethische und erst danach als eine religiöse Bewegung bezeichnen. 

Interessanterweise sind die Muršiditen dabei keine einmalige 
Erscheinung. Vergleichbare Tendenzen der Reformierung und 
manchmal sogar der „Säkularisierung“, wenn man über eine Religion so 
sagen darf, sind auch innerhalb anderer „heterodoxen“ Gemeinschaften 
zu beobachten. Ein ähnlicher Prozess, dessen Geschichte zum Teil an 
die Entwicklung der religiösen Lehre der Muršidiyya erinnert, ist in der 
Gemeinschaft Ahl-e Haqq zu beobachten, und er ist mit den Namen 
eines der religiösen Oberhäupter Ahl-e Haqq Ha�� Ne�amat, seines 
Sohnes Nur �Ali Elahi und besonders seines Enkels Bahram Elahi 
verbunden, welche die esoterische Lehre ihrer Gemeinschaft revidiert 
und simplifiziert haben, deren Anhänger aber von Traditionalisten 
innerhalb der Ahl-e Haqq als Abtrünnige betrachtet werden.728 

Ohne einen Bruch mit der Tradition sind ähnliche Prozesse auch 
in der Gemeinschaft der türkischen Alewiten zu sehen. In Texten 
alevitischer Autoren über ihre Religion wird genauso wie in „Lama�āt“ 
Nūr al-Mu�ī�s die ethische und nicht dogmatische oder esoterische Seite 
der Lehre in den Vordergrund geschoben. Sein Buch „Der Weg der 
Aleviten (Bektaschiten)“ beginnt Ali Duran Gülçiçek mit den auf �Alī 
zurückgeführten Worten: „ Es kann kein besseres Hab und Gut geben als 
die Vernunft, keinen besseren Freund als einen guten Charakter, keine bessere 
Erbschaft als den Anstand, keine bessere Würde als das Wissen“.729 

                                                           
728 Mehr dazu: Mir-Hosseini, Ziba: Breaking the seal: The new face of the Ahl-e Haqq in 
Syncretic religious communities in the Near East. Leiden 1997. P. 175-194.  
729 Gülçiçek, Ali Duran: Der Weg der Aleviten (Bektaschiten). Köln 1996. S.3. 
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Über vergleichbare Tendenzen innerhalb der Ismailiten berichtet 
F. Dafrtary.730 Die Analyse der Gründe einer solchen Transfrormations- 
und Modernisierungsfähigkeit ausgerechnet in den „heterodoxen“ 
islamischen Gemeinschaften, die nie (bis auf die Ismailiten und das 
auch mit Vorbehalten) eine Staatsreligion waren und anscheinend 
deswegen mehr Freiheit für intellektuelle Experimente hatten, gehört 
aber in eine andere Forschung. 

 
 
 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
730 Daftary, Farhad: A Short History of the Ismailis. S. 193-209. 
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Anhang I: „Die Berge der Wunder“  - eine Einführung zum Buch „Al-

ma�lis al-�adlī  aw al-�ukm �alā  ar-rabb al-Muršid“, Autor: A�mad �Īsā al- 
Fīl, Damaskus 1947, S. �-h 
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 *�%�t	"4 ��7 ز�9 اQ>"ا *� DV�T! يh"ء ا�	:%�ن، و ا"	ا" A�"ص ا�Ua) ا"%�س
���(1 ��	�ن ا"	�BA اAT� 9:gون ا"��� "9 !;* (&�V .  

 *� DV�T! يh"ء ا�	9 ��7 ا"%�س (���ة ا"c"��T,ء و ا�k_�" 9c[دا�V�) ا�VATو ا�
) A>5%[ و DV�TT� و ان ا"&��ن Z)�2�4 ا"<�($ و ان � ,��$ (�* اQ� *� $	�~� ة�_

 *� l"ذ A�i 7"ش إ�� �	c� ن��g4 ��:5> ا�iAQ"ا *� /َoس إ"7 ا"\را�$ اذ ان ر�%�"
�]�ا (	�ء ا���Tدي �* ZQg ا"<�($ و !V 1g�&k> ا�gء �* ا"%;�س ! �g9 آ�cgا���"�4، و ا

و ان ) "%4V�g <Qا((&� �\�V 1> ا"ATاب و !�ه	�ن ا"%�س أن هhا ا"	�ء ه� �* ��ء 
 *� �c&VA�V رة�:�� $_Qo 7�� 1%�Q� $&��) ذة�&E"7 اo�&T! 4آ�� <�� s�E"أ,�ه9 ا
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ا�رض و ه> ��Q>) $_2%1 و ا"s�E �2"^ آ�ن !���Q� $�A3 7�� N�! 43$ (�"	�ء و 
!Aaج ]�l ا"�� ا"	�Q� 7�� �c&k�V $��Q* ا"aE) ا"hي ا��9 ا"�	�* ��ه	َ� ا!�N ان ا"	�ء 

*� A!�_"ا A}�:"ا ZQg ا"<%$ و *� Ak3 ه�ت !!. ��ءAT"و ا O!ا�آ�ذ *� l"ذ A�i 7"إ
�!�cم ا"%�س (U;$ د��اهA! ،9و��ن ]�l ا���B0ت ا":�ذ($ و !_%&�ن �hج ا"&��!�* 

و . (�"	&<\ات و !<�9cg�Q ا"��U_) 9c ا�T%\اف أ��ا"l�T) 9c ا"�Uرة ا"'�AE� Aو�$
 <V رخt	"ق ا";:9 ا�UV $>�T%"ا �g��1922رت �%$  4آ�  AcB9 {/{$ أc%� 4آ =Q;)

�* ���gن ا"<\ء (	�دة �Aم  233و ]'A!9 آAE� 9c%� 4ة "�Aات ��ر!$ وV_ً� "�	�دة 
ا"E&�ذة و ا�_�cQ ا"%5> إ"7 ا"�A$ {9 آ��g �3]	$ ا"���ة Tg�V_4 ا"	�BA �* ا"&��!�* إ"7 

 .46 – 12 – 16 د��B ��, DEه�وN ا"<	�4Q;) �ً_�&� Z ا"	%�Q2 $_Eح !�م ا�{%�*
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Anhang II: Aus der Liste der Beweismaterialien des Prozesses gegen 
Salmān Muršid und seine Anhänger. Aus dem Buch „Al-ma�lis al-�adlī   

aw al-�ukm �alā  ar-rabb al-Muršid“, Autor: A�mad �Īsā al- Fīl, Damaskus 
1947, S. 28 – 32. 

>28<731  

  V> ا�د"$

1 -  s!ر�T) $ا"/ذ�� <V ف�%�T$ ا��	در �* �;:�U"ر�9  ��1924رت  26ا";:9 ا
39 59  =Q;) <��_"ا <Pا�Q"ا";:9 ا D!�U[ $%	kT	"$ ا	;�آ	ا{%�ء ا" ��T	"ا

��	�ن ا"	�BA و رN�_V {/{$ اAcB و ]'A!9 آ4 وا,� �%A�" AE� 9cات 
 ...�ر]:�(A� 9cم ا�,��Tل...��ر!$

2 - [�V�"و ا $	~g�ا (g $%	kT	"و ا �BA	"ن ا�	درة �* دار ���U	"ا DP�}�"و ا A
 1�Q� *� �c&و� �Q} <T"و ا �c5"ا <T"ت ا/�:ET"و ا �c&و� <T"ا *�gا"_�ا
 �BA	"ن ا�	9 ��cT	"اف اAT��) و A2�g |!درو s�E"9 اcT	"ا �cQ[دة آ��V�)

�ck&Q). 

3 -  s!ر�T) در�U"ن  1940 – 9 – 24ا";:9 ا�	�� Z���T) =�Pر Nر�QT��) �BA	"ا
 ��) *�) �c��� q�Ta	"1 (&� ا�را�> ا	��_[ *	kT	"ا";��ري و ا O&E"ا

>29 <$�g�} $c� *� O!و (�* (�� د $c� *� 1�� ��) �52$ و. 

4 -  <V رخt	"ار اA_"ا";��ري  1940 – 5 – 14ا O&E"ا =�P5$ رU) 1%��&T)
 .��5�Tء ا"��Aم��kة و ��ادا "&1T)�U و �\"A�i 1ه9 و ]1k!�5 ا"_�kة (�

5 -  <V $3رt	"1939 – 1 – 23ا"�{�_$ ا  O&E"ا =�P1 رT5U) 1P�k��) $&��	"ا
kT	�AV 9��) $�AV 4�:E[ $%$ ا"T<�> و ]E:�4 �;:	$ 	ا";��ري ا"'��g> و ا"

O[روا (�Ua[ ا";��ري و O&E�". 

6 -  <V رخt	"1 و ا" 1940ا!�ر  17ا"%~�م ا%� Z��	"ا	ر �c	"ا �!�;[ *	kT
!$ ا"hهQ�" $�Q%�ت و ا�را�4 و ]_��9 ا"	�cر ا"7 و"> ا"Q%� و (�"&	�$ ا"��ر

ا"Q%� و ر��P$ ا"O&E ا";��ري و ]_��9 ا"Q%�ت V> ا"\واج ا"��V 7ت و ];�!� 
�Ac آ�c%� $�V 4 و ];�!� ا"��Aة ا"��ر!$ (�A� $Tوش و ZV�" qUg ا"�!* و 

 $;5U"�) $����%Tد]1 ا���V�) 1�V فAT��56 ا� ��%Tا�� �Q� *ق�. 

                                                           
731 Hier und weiter in dreieckigen Klammern die Nummer der Seite im Buche von al-Fīl. 
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7 -  *�Q) يh"ر ا�k3 *�, N��	� *� $&��	"؟(ا"�{�_$ ا*�Q! ( قA5"د ا�� �c�V 1"
 $;5U"�) $����%Tد]1 ا���Vا <V �c) فATل و ا"�/ح و �� ا���A"56و ا  *�

 .ا��T%��ق

8 -  <V $3رt	"ن ا�ول  9ا"�{�_$ ا�g1941آ�  =�P1 رT5U) 1P�k��) Z��	"و ا
"_�kة و �� ا�ATف (	k	��cg ا"O&E ا";��ري و (�c !&\ل و !�"> (&� ا

 $;5U"�) 1[د�V�)56 ق��%Tا�� D�_;T"ا Ak;� *�. 

9 -  <V $3رt	"1 ا"<�($ و  1940 – 10 – 27ا"�{�_$ ا�AV *��&[ $%	kT	"و ا
 $;5U"�) 1[د�V�) �c) فATو �� ا� *��Pق 57(&� ا"�5ا��%Tا�� Ak;� *�. 

10 -  <V $3رt	"1939 – 1 – 7ا"�{�_$ ا $�AV ط�Q� *� $&��	"ن و  ا���_)
 .]�ا(&�c و آ�]O ا"��!�ر و ا"	kT	%$ ا�	�ء ا"��Aل و �gع ا"�/ح و ا"&�Tد

11 -  <V رخt	"ن ا"&_�(�ت ا";��ري ا�g��26 – 4 – 1939  ى ��7 {/ث�T;	"و ا
 $�g��"و ا O&E"اد اAV1 ��7 اT)�U� ادAVي �* ا�T&! *� $)�_&" 7"اد ا�و��

��7 اAVاد ا"�5ا��P* و ا"&_�($ ه> �* � !��Q د��اN �* اAVاد ا"O&E ا"	_��$ 
ا"<�� (a	= و �AE!* ���ة و ا"'Aا�$ (a	�$ و �A�" *!AEة ��ر!$ 

 �c�A5))�c�A5! (=�PA"ا. 

>30< 

12 -   <V رخt	"ار اA_"ات  – 1939 – 1 – 23ا�P�&"ض اAV $ه�� *��&[ *	kT	"و ا
 1T�) و Nو أو�د �BA� ن�	ي إ"7 ���%� O[ى و ]&��* راA_"و ا"���5$ ��7 ا

 $��c" O[رة و ]&��* را�T�� رف�U� ا"���رة و DP�� 7 �����* و���
�;:	$ ا"O&E و ا"7 ا"��Eخ ا"Aو,��* و ا"�k� 7ة ا"O&E ا"	hآ�رة ا�	�ؤه9 
��1 و ]&��* روا]O ا"�AV 7$ ا"T<�7 ا"	&AوV$ (�"�5ا�P$ و ا"�Q"� ��ده� ��$ و 

�ًUaB *��	3. 

13 -  <V رخt	"ا A!A;T"ز  8ا�	1939]  A�~g *� و �BA	"ن ا�	ا"7 �� $&Vر
ا"	kT	* و ا"	kT	* ا"�	�ح "1 (�ر�$ "�_�kة ":> !�T%7 "1 اh3 (%� ا,	� 

A2�g |!درو s�E"ا"7 ا �c&V�! �c) A��) <T"ا $k!A5"ي و ان ا\!�). 

14 -   <V رخt	"ن  1939 – 3 – 7ا"<�ول ا��) Z� د�Q� *�, د�	;� $�AV ء�	��)
9cQ[9 و رواcQ[ر. 

 1357ر(�Z ا"��;� 7��_"27  <g	� ���T) Ocر!s ا"&k!A$ ا"	_��$ �* ا - 15
$��a"1 �* اP�5ا� O��). 



258 
 

16 -  <V $3رt	"ا $	P�_"1938 – 11 – 28ا  <�� s�E"&$ �* ا"_��7 ا��	و ا"
 *� O��) 9 وc%� ��U, OPاAk":��5* و ان ا	ا" �&) $%	kT	"و ا A2�g

9c��_, �5, �BA	"ا. 

ا"���]%�ن (A!� ا"7  ا":�Tب ا"	4�A �* ��(� ا"	�U"^ ا"V $2�a> ا";$5 - 17
 s!ر�T) �BA	"ن ا�	ط  ��25�QB1941  ا";�رس NA!A;[ 4��, ان *	kT	"و ا

 �	�� �BA	"9 و ��;�� اc��� �	T&! *!h"ل ا��A"ن �* ا�Q&B =g�! ا"���ر
 NAQa! آ�> و ه� N�QTg�) 1�"ا�2'�ء ا N��A! و �c) 15آ� <T"ا �!�k_"ا �&Q)

ا"�5ا��P* ا"	��� ا(Aاه�i 9\ا"� �V 1g> هhا ا":�Tب ان ا"	%�وب او�q ا,� 
]�cد (�Uرة ��%�$ و ا��م ا"�رك A� <Vاي ا"/ذ��$ (&� ا��aBص �* ��(1 

9cى ��7 أرا���&T"ا $�k_) را�&�ا *!h"ل ا�iA). 

18 -  $�,�g <V �ً���� 75�U� ^"�2 *��&T) �BA	"ا Aم ا�/Tا� *	kT	"ا"�42 ا
$Q"�c	"ا. 

>31< 

19 -   <V $3رt	"ا $�Qk	"دى 2ا�	1358ا�و"7  �  $Q"�c	"&$ �* (&� ا��	ا"
(��O ا(_�ء ا"_��k* ا"Ak3 s�E ,�* و 75�U� ^"�2 ا"	%_�"�* "%�,�$ 

�	cT_�%� <V ىA3ا. 

20 -   <V رخt	"ا A!A;T"ء ا"7  1939 – 6 – 28ا��A"�) د�	ء ا�&� �;�k��)
 �BA	"ن ا�	4 ��Q� *� 1��� $و�A5	"ا $���%Q"ى اATE� *� 1�5&! ان �BA	"ا

NA_5" . 

21 -  <V رخt	"ا A!A;T"ز  20ا�	1  1937]gا �BA	"ا AQa! 1) و �	ه�اش �; *�
1�Q� *� �c) q�:	"دق ا�%Q"اء اAE" Oو ذه NA4 ا��Tا�. 

22 -  <V $3رt	"9 و اcQ[روا �Q_) ة�k_"4 (&� اQ� *� $&��	"22ا"���2ت ا – 
و  1941 – 1 – 2و  1940 – 12 – 10و  1940 – 11 – 23و  1941 – 10
5 – 1 – 1946. 

23 -  <V رخt	"ز  22ا"�42 ا�	1946]  A5a� =�Pر <V�2 ا"�/م �Q� Z���T)
ا"<�($ و ا"	kT	* ا�T/�1 �* ��	�ن ا"	�BA (%���$ آ��Q�� �g �* ا"�رآ7 

 .ا,	� ا�	���4

24 -  <V رخt	"ار اA_"ز  29ا�	9 �*  1940]c5&� OQ�) $Q"�c	"ا��5ء ا *	kT	"ا
 .AVض �AاOP ��!�ة(&� ا"AkاOP و ]&��* ��kة و �Aا�9c��� *�Q و 
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ا"�ATV ا"	;Aر ���1 ا�Ua� 1gص ";��ب ا"U%�وق و ا"	;�Tى ��7 ا"�43 و  - 25
ا"	AUوف و ا�	�ء (&� ا"_�kة و 5g_�ت ا"�5ا��P* و ا�Aة ا"��Qت "���aط 

 .,��V ��ض

ا"�ATV ا"	;�Tى ��7 (��ن ا"&��Pات ا"���T$ ا"	A5و�$ ��7 ا"_Aى �* "<%$  - 26
A	"ن ا�	�� �c%�� <T"ا�و��ف ا�B. 

ا"�ATV!* ا"	;�Tي ا,�ه	� ��7 ��د ا"Q%�دق ��Uره� و آ��5$ ]�ز!&�c و  - 27
ا�	�ء �* ]��	Z� �c (&� ا"Aaا�o| و ا"��g> ��7 ��� ا"�اU�" 43%�وق �* 
��kة ا"	Q"�c$ و ا"	�\ق و A�iه9 و ا"�aرج �* ا"U%�وق ا"7 (&� 

|�oاAa"ا Z!ن آ��5$ ]�ز��) Z� ص�aBا�. 

>32< 

]%~�	�ت و �Aارات ا"�PA= ��	�ن ا"	�BA و (��ن أ�	�ء  ا"�ATV ا"	;�Tي ��7 - 28
ا"�A5$ ا"�5ا�P$ �* �%�د و ��اد و و V> هhا ا"��g�� ATVن ا"�5ا��P* و ا"	<�= 

 $;5U"ا *� <Q&E"5;$  1اU"52;$  7ا"7 ا *� *��P�5ا�" *��AQT	"ء ا�	و ا�
و (&�  12و ا�	�ء �AV$ ا"V 7�>T> ا"�راو�$ و ا"5U;$  11ا"7  9

&T"5;$ اU"ت �* ا�	16ا"7  ��14  *�T;5U"�) *��Pج �* ا"�5اA3 *� ء�	و ا�
و (���gت (�"Aوا]O ا"	�ز�$ ��7 ا"_�اد و ا"_�kة و ا"Aؤ��ء  18و  17

 .64ا"7 ) ؟( 1و ا"�!�ن �* ا"5U;$  25ا"7  19ا"Aو,��* �* 

29 - cو (%�د� �c"و ��د ر�� $Q"�c	"ة و اA��	&"ا <V قA5"ا�%�ء ا $%	kT	"9 اPا"_�ا �
�c%� 4ع آ�g ن��) Z� دق�%Q"ن ا��	;! *!h"ص ا�aBء ا��	و ا� �cB�oA3 و. 

ا":OT ا"	��A$ ا"7 ��	�ن ا"	�BA �* (&� ا]1��Q و ا"	kT	AB $%اؤه9 و  - 30
 .�	&9c ��د ا �* ا"Q%�دق ا";A(�$ �* اه�"> ا"_Aى

ا":OT ا"	��A$ �*  ��	�ن ا"	�BA ا"AE" *������ 7��� 7اء (%�دق ا"7  - 31
�� *) 4��3$E!ا(� ر <. 

ا":�Tب ا"	4�A �* ��	�ن ا"	�BA ا"7 ا"��� ا,��ن ا"<�(Aي �;��V ا"/ذ��$ و  - 32
��cg و ه� B و �cآAT! و $~V�;	"4 �* ا,A! 9" 4 اذاT_"�) N�!�c[ *	kT	"ا
 A2�g |!درو s�E"9 اcT	"ا A21 و ا&���[ �BA	"ن ا�	�� A:gي اh"ب ا�T:"ا

"	�BA (%�ء ��7 أ�A ر�P= ��	�ن ��7 ا1g آ1QT و و�V Z> ذ!�1 ا�9 ��	�ن ا
 .ا"	hآ�ر
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33 -  <T"و ا���;$ ا �c�"ن ا�	T%! <T"ى اA_"ص و ا�aBء ا��	ا� $%	kT	"ا $	P�_"ا
�c[ز�;). 

ور�$ ا�]�5ق ا"	��Z �* ,�* ���ش و ا(Aاه��i� 9 ا";�وي و و��P�� N/ت  - 34
�ل ر!;�ن و �ل B;�دة ا"�	�ن و �ل ��!Aة و �ل ,	� ا� و �ل ا"�زي و �ل 

;	�د و �ل ��> (9c��ka و ا9cT��o ا"7 اوا�A ر�P= ا"O&E ا";��ري �
 .��	�ن ا"	�BA و ]h�5% اوا�NA و ا"&	A_"�) 4ارات ا"�Uدرة �1%

35 -  s!ر�T) ^[�V N�"ا"7 و �BA	"ن ا�	4 �* ���A	"ب ا�T:"و  1946 – 8 – 17ا
 ا"hي !;1�V  1k ��7 ا�cVم ا"	;��V (�ن ا"�a$ ا"T> ه� �NA>[ �� �c&QT ا"7

N�Q_� �	;[ � �� 1" 4U;! و $Q��&"ء ا��.  
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Anhang III: Die  Aussage von Salmān Muršid im Prozess gegen ihn und 
seine Anhänger. Aus dem Buch „Al-ma�lis al-�adlī   aw al-�ukm �alā  ar-

rabb al-Muršid“, Autor: A�mad �Īsā al- Fīl, Damaskus 1947, S. 35-39 

د�DE . ا"	�BA" ا"Aب"ا"	<�= ا"&�"> أو ا";:9 ��7 : أ,	� ���7 ا"4�5
 39-35. ص 1947

>35<  

47 -  $�AV q�"�T) $,اA2 1VاATا� $%	kT	"ا �BA	"ن ا�	9 ��cT	"دة ا�Vإ
 s�E"و ا l) A�3 A!hg ن ا"&��7 و�	�� O�o 7�� ء�%) �c" و ]&��* ا"_�اد *��Pا"�5ا

&�ck آ�ن ���;ً� و (&� ا�\ل �* ا"�/ح و ا1g (&� درو!| A2�g و ان هNh ا"A5ق (
 N�� ت ��!�ة�!�:B تAc�ا�/ن ا�T_/ل ا"<	�cر!$ ا"��ر!$ و ���م ا";:9 ا"���Tري 
 Zي و�A)�>"ا"�زراء �&� ا� ا =�Pر Aى و (%�ء ��7 ا�A3ا�4 ارا�7 و ,_�ق ا *�

!�:E"ت اAآ� hP�%� ت و�V/a"ا <V A~%�" $%>" ��:E[ 9 و�:;[ l2 دون دون N�� ت�
,D �	� ا��NA �"'�ء ا"T;:�9 (%�ء ��7 رQi$ ر�P= �<4 ا"�زراء ا"��� �Vرس ا"�aري 
اوZ� ^[�V �V ا"_��P ا"��� �;	� ��> �\�$ ��cgء ا"	�Eآ4 ��7 ان اA� D�oاح 
 ^[�V *� ا�Q�o ت ا"7 ا ��($ و�g�Q	ة �* ا"�رآ&�7 {/{$ آA�Qو ار�4 ��ة آ *�g�>�	"ا

V �c_VاA! ان Oهh�" وتA�) 7"ا OهhV $%�, A�i $�%"1 ان ا" Ac��aف �V]^ �* ذ"l و 
 Z� ^[�V N�"و ار���ا و A���) ن���gAVو ه%� ]�43 ا�A���) 1	�&�" ا DE7 د��i �c%�
 *�) $V/;"و��ع ا A}1 ��7 اgا ا"<�($ و ا��T,و ا <�gAVة �* ا"<�| ا�A�Qة آ��

ا1g و ��"1 و او�دN و آ4 �� !	�:1 ه� (�� ا";:��$ ا"�o%�$ و (�* ا"���gA5* ا��* 
ا"��ر!$ ان !&�د ا"7 ا"/ذ��$ و > 36<ا";:��$ ا"��ر!$ و ,�%��Q�o h �%1 ا"<:��$ 

!�:* ا";Aآ�ت و !�cىء ا";�"$ hVهO و (&� و�2"1 (_��4 ر,4 ا"<%� ا"���gA5ن �* 
Tو ا� $�%o�"ل (�";:��$ ا�U[/" ^[�V N�"ا ار�4 وA�31 اgار ��5 �%1 و ا"<�($ و ا�U

�* �hV 1[A�EهO و ��د و ا(�'1 ان ا";:��$ و��]A�3 1ا و "	� ,Ak ا"	;��V ا";�"> 
ا"7 ا"/ذ��$ O�o �%1 (�ا��$ ا(�V 1%]^ و ا"��� ا,	� ا"���ف ان !��O �* ا";:��$ 
 q"او� و ا *!A��c	"ا �!�k� 4;[ ان �V�;	"1 ا%� O��V �5&"�5ذ ا"��� (��2ار اgا

$%>" �V�;	"1 �*  ا[A�E� *� Aآ�� Z%Tا� �c	:, $%>�"ف و (&� ان ا�2رت ا/a"4 ا;"
 *� *�&%T		"1 و (�* ا%�) �	�V $"�;"ت اA[�TV 1��� دواA	[ 1 ,_��1 ا";�2/ت وPا���

و �� ,�P�� N�%� Ak ا"4�U5 ا"��� �	�4 ه/ل �Z �	�4 ا"_�اص و . اAVاد ا"&A�Eة
]A� h5%ارات ا"�<%$ و ذ"4Q� l و��ع ,�د{$  اAQ3اN ان ا";:��$ ار��� ��ة �* ا"�رك آ>

ا"&hرا (��م وا,� V_�ل "c	� اه/ و �c/ ا�5g� �&T�� 1gذ �Aارات ا"�<%$ و آ4 �* "1 
 $!A_"ون ا"7 اAk;�� ن ر��ل ا"�رك�) �&	� �	" ^[�V ;�آ9 و ان ام	ا" Zا�A! ق�_,

hVه�Q  ��1945م �V�3 ان !_�kQا ����c و ذ"�cg� *~! �� 7�� l آ�OQ� �g ,�ادث 
�* ا"_A!$ و �gم ه� 1T�) <V و "�Q2 7T, �_�T�! 9ح !�م ا";�دث ��7 �<�� ا��2ات 
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و دوي ا"�2Aص �c%V و ا1T���%) h3 و A3ج !�Z��T ا"�EV AQaه� �	&� �* ا"%�س و 
 1Tه� زو��B 9} l"ل "1 ذ�� *� Aآh! � 3%�د ا"�رآ� Z� �:QTBة اA�E&"4 "1 ان ر��ل ا��

�c��>� OQ� *� �c �* داره� V> ا"_1T)���V 4Q%� *�� $!A ان ام �V]^ �2!_$ و ��"
!� � !� ��gان h3وا ��ء (ار��� (���cQ و ا� 1g	Z �2ت ام �U[ ^[�V^ و ]_�ل 

و ]_�U ا"��Aل ا"h!* هQTE� 9:�ن �Z ر��ل ا"�رك g 1>[�V;�ه� و و��ه� ��A�" ( $�A')ل
 �c"��P�� �)���V$ ان �g ( ا"	�tو"1 ام ا�gآ���T) �� q	> ا(�* ا"�ار ا"��5> و �

 �c��� D�o1 و ا)�Uا� �B�o h�%�;V ،�%�V $��:;"ا �&	o <T"ه> ا $��:, Z� l[A!���
 <:" <U	;"ا �	;� *� �;Q! جA3 و $��T� 7 ا�رض�� �&��V 1Tر!� �* (%�و���g را���

	cر���V ���&"ا"�ار ا <V O�>� و ^[�V و و�� N�>! 9�V 1�5g 4T_! 1 و�T_! lV 4�� �
 �	c�V ه��EV ف��k"ا �c) م�%! <T"ا $�A'"و��د ا"7 ا Aه��	ا{%�* �* ر��ل > 37<ا"<

ا"�رك آ�ن �� �>ء (c	� "�ً/ دون ��	c��Q� D�o�V 1	� و ��9 ا,�ه	� را!$ (��kء �/�$ 
ا��T/م و O�o ا"�1 ا"hه�ب ا"7 ا"_��P و ا�/�A���) 1 و ار�4 �&1 ا,� ر��"1 ا,	� 

و ��7 ا{A ذ"l د��3 ��ة ا"�رك �A!$ ا"<�($ و O�o ا"_��P �%1 او�دN و  ,�* ا"_�
 �gة  و ان ا���;$ آ�A�E&"ا"�/ح �* ا Z�	>) ر��ل ا"�رك h3و ا N1 او�د	��V ا"�/ح
�%�N و �%� �A�E]1 آ�AB �cاء (_�U �_�و�$ ا"���gA5* و ان ا"���gA5* آ��gا ��ءوا 

ه� ,�* �<��Z� 9c و"��V N]^ ا"A� 7!$ ا"<�($ و (	_�ار ��$ و �AE!* (%���$ ا,Akو
وز��c ��7 ر��ل ا"&A�Eة و ا1g � !<� "�!1 ��ى ار(&$ ر�B�Bت ا,�ه� اATBاN "1 آ��4 
1o �* اه�"> �A!$ ا"<�($ و ا"��g> اه�اN ا!�N ا"q�E ه�9B دون {	* و ان �Q�Bن ا(� 

"�= "�!1 و � "�ي ر��ل ,�* آ�ن !	�l ر�B�B و آl"h د!�ب ! 1g�V 4��V	�l ر�B�B و 
�A�i 1[A�E هNh ا"�B�BAت ا�ر(&$ و ان "A5! 9ض ا"AkاOP (4 آ�ن !�V�T> ر�	� �* 
ا"��PA$ و �� ��* (&� ا"����c�Q>" N و ه�tء ا"���N �	�ه9 ا"_�kة و آ��gا (�ذن 
�%1 !;��ن ا"�V/aت (�* اAVاد ا"&A�Eة و ��V/3ت � ];4 (�ا��9cT آ�ن !;��c (%1�5 و 
 *�gي آ�ن !�* ا"_�اh""$ و ان ا�	ة ��ر!$ �* آ4 آ�= د�3ن (��9 �A�" h3�ا1g آ�ن !
 q��! |!درو s�E"ن ���7 و ا�	و �� l) A�3 A!hg ق ه�A5"اد ا�� *��&[ O�%! و
A2�g و آ�ن !T_��> ��	� �* ا"&	�"$ (1T5U ا"�PA= ا���7 و ا"N���_T! <V�Q ا"_�kة و 

(�1T آ�ن و�&V 1> دارN و "�= "1 �/�$ (1 و ا1g �  ان ا"<�cز ا��:�> ا"	�Uدر �*
 Z� 1%� �Qcg �gآ� <T"رة و ا�a5"درك ا A5a	" ا"<�� ا"&��ة $Q�_, و��د OQ� فA&!
 <�Vا"_�در ا�ر �Q� <4 ا"�رآT� يh"ف �* اA&! � 1gو ا Nدار <V 1��� ا{%�ء ا"'�رة A[�V�"ا

ارN �%�د ا ا"&�Tد ا"&��P "��رآ> و � ا"hي اh3 �/,1 و � !�ر �* ا"hي و�V Z> د
 9" O[واA"9 اcPو ا��� �c" و ]&��* ا"_�اد $�Pق ا"�5اA5"ا q�"�[ *� $!�'"آ�ر و ان اh	"ا
!:* !_�a� �U"5$ ��ا�g* ا"�و"$ و ا�/ن ا"&��Uن (4 آ�ن TV 4�Q� <V^ ا"�Aق و ا��Qر 

>38 <5���V ة�k_"و ا�� ا �c,/2و ا �c;T5) اكATBت ا�ه�"> ��7 ا��V/a"9 ,4 اc
(�* ا"&A�Eة ��7 ان ذ"! � l	Z% ا�ه�"> �* �Aا�&$ ا";:��$ (_�k!� إذا أرادوا � آ	� 
!_�ل �* ا1g آ�ن !	%Z �* ذ"l و ا9�T�! 9" 1g ا��;$ �* ا,� و اg	� �Q�Bن ا(� ,�* و 
آ��1o 4 و د!�ب 4��V ا,Akوا �&9c {/ث ر�B�Bت �Z ا"�oAaش ا"	�c" (Ua و 

ا9c�5g و !<�ز ان !:�ن ا"���gA5ن �� �kiا ا"%~A �* ذ"�U_) � l  ذ"l �* ]�_�ء
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ار��"�c ا"��U_) 4) 1 ]���^ ا�ه�"��> "�<&��ا �* ذ"l ا��Q(� "/3/ل (���* و !T	:%�ا 
�* ا�T'/ل ذ"9c;"�U� <V  l و ا1g � 2;$ "	� ذآNA �%1 �;	� ا";	U> �* ا1g آ�ن 

�T&�اد "�c و !&�A��) 9ه� و آ�ن ��ا�c����ً_V �ن V> ا"_A!$ "��$ ا";�د{$ !AEف ��7 ا�
 Z� اكATE"�) $آA&	"4 اQ� تA� <T"ادات ا�&Tا�� O[ي رh"آ�ر ه� اh	"ا <U	;"ا �	;�

l"ا"�1 ذ O�%! ا اراد انh1 و ��7 ه	دون �� ^[�V 1 امTزو� . �U� 5> ا";_�_$ وa! و
U> آ�ن وآ��V 1> ا��رN �* وراء ذ"l آ�ن !%5> هhا ا"1�5g *� 9cT و ان �;	� ا";	

ا"\را��$ و �2ر !TE'4 (��	1 و !�]> (;�ادث � !�c%� �c%� <�A اATBاآ1 ا"c<�م ��7 
 <V 1اآATBو ا ^[�V ام Z� اكATE"�) <"1 ا�ه�k!A;[ و Oc%"و ا O��"و ا  AV�a	"ا

 V:�ن !��� "1 و��N ا"&A�Eة ��V:�. ا"	&Aآ$ ا�A�3ة اATBاآ� V&��� و ا1g آ��Aا �� Aoد
 1g1 و ا%�)�BA	"ن ا�	4 ) اي ��T_! 4 أنQ� Aه��	ا"< lV 4�� ^[�V N�"آ�ن ار�4 و

 �gآ� <T"ا Aه��	و ان ا"< �c�T� �&) 41 ار�gا *�$����%Tد]1 ا���V�) Aذآ �	وا"�]1 � آ
 9c�"1 "� "9 !��\ اgو ا Nء ��7 ا!&�ز�%) ^[�V 4 امT� ا (&� ان��A5[ �� �c&ا��� <V $�)اA�

aB) و ان ���Z ا"&hرا  500او  �U�300د�$ ا"�رك و ا"A5Tق ":���A"�)  4T_gع �*
!	:* رؤ!1T �* ا"	;4 ا"hي آ�ن 1�V (�"<�($ و ان ا"	;��A* ��7 ا"	&Aآ$ ا�A�3ة ه9 
 9c��>� *� l"h) �T%T�! و A2�g s�E"ن �&�� و ا�	و ��> �� <U	;"ا �	و �; ^[�V ام

 9cg1945 آ��g دو�ب ا";Aآ$ ا"T> و�&� ��م ا"7 ا"<�($ �Z ا9cQ��) 4�A! 9" 1g و �* ا
و ان ا"&�Tد ا"�aص (�"�رآ> ��Q ا"_�در ا�ر�V> و ا"hي ��V 1��� A> دارA" N(	� !:�ن 
 1gا,�ى دورا"<�($ و ا <V 1&و و� Ak, <ف ��$ ا"�رآ�ETزي (&� اآ�V 9 ر�/نcT	"ا

�> ) ا"�Uت دب(و ان ا"s�E درو!| آ�ن ,Ak ا"N�%� 7 ��7 ا{A  ��1940م >  39<
ا"_Aى �* ان (�V 1T> ��* �%�ل ��%Oc و Ug;1 (�ن � !_�وم ا"�و"$ {9 ��ل ا"	Q"�c$ و 
ان !;4 ا"_�5T"�) $�kهV 9_�ل "1 آ* ��	�%� و ان �;	� ا";	A&� <Uوف (�1g ا(* ,Aام 

    .و ه� ا"hي آ�ن !�!A ا"	&Aآ$ V> ا"&hرا و ام �V]^ آ�A!�[ �gه� V> ا"<�($

 

 

 

 

 

 

 



264 
 

Anhang IV: Die  Aussagen von Fāti� b. Salmān Muršid und Samī�  b. 
Salmān Muršid im Prozess gegen Muršid und seine Anhänger. Aus dem 
Buch „Al-ma�lis al-�adlī   aw al-�ukm �alā  ar-rabb al-Muršid“, Autor: 
A�mad �Īsā al- Fīl, Damaskus 1947, S. 39-40 

د�DE . ا"	�BA" ا"Aب"ا"	<�= ا"&�"> أو ا";:9 ��7 : أ,	� ���7 ا"4�5
  40 – 39. ص 1947

>39<  

 75و إ"7  25ا�Vدة ا"�V 9cT]^ (* ��	�ن ا"	�BA ا"	�وV $g> ا"5U;�ت  – 48
�* ��Q ا"	;�آ	$ و  40و  39و  38و  37و  A� *�36!�ة ا��T%��ق و V> ا"5U;�ت 

ا�P$ و ه> �� !_Aب �* ��$ و 3	��* ا"	kT	%$ ان وا"�N ا"�AV q$ أ�c��� D�o ا�9 ا"�5
 9c" 4&� وت وA�) *� ه�Ak;Tا� <T"ا $!A:�&"/(= ا	9 ار]�اء ا"c��� Oر�/ و او�
ر]�Q و �%;9c ا"%���B* و ��;9c (���;$ آ��gا ا�T%�ه� و اATBوه� �* ا9c�5g و ا���ه9 

1 و روا]O و ذ"AB/" lاف ��TV 7^ ا"�A� *�) �� D!Aى ا"<�($ و ا"�E;$ و 5%�2
ا"	;�V~$ ��7 ,�ود ارا��1 و �\رو��]�c و �;�Uل �%�c[���T و ��* ا"_�kة ";4 
 Nhو ان ا"'�!$ �* ه  *�&� O�%) ن ر�������_T! ة�k_"ء ا�tت و آ�ن ه�V/a"ا
ا"ET:�/ت  � !&�cVA ��7 ا"�_�* و ":%1 !~* ا�cg آ�OQ�) �g و��د V/3$ او ��5ء �� 

 N�";��$ و وا	ا";:��$ ا" *�) �c�V $���0اً ��7 اAQ>� آ�ن ��, DEء ا"7 د����Tآ�ن ا�
و ا��	1 ان ا";:��$ �Q�o �%1 ان !Z� 1��A ا"_��P �;	� ��7 �\�$ ا"�iA) $)�� 7ل 
 9c%� *�_,/	"7 ان ]&�5 ا";:��$ �* ا�� �c"�	ا� *� q:"�) ةA�E&"اد اAVا"7 ا \���"

ا"�رك آ��gا !_�kQن ��4Q� *�  �&) 7 ا"_�kء و "	� و42 ا"7 ا"/ذ��$ ��9 ان ر��ل
اAVاد ا"&A�Eة ان ��5رز ر��ل ا"�رك آ��T[ �gارد ا"7 ا"/ذ��$ ('�$ ار��"�c ا"7 ا"<�($ 
 l"h" 9c&V7 ان ]&�د ر��ل ر��ل ا"�رك ا"7 ��ا�� DEد� <V ى ا�]�5قA� 1 آ�نgا Z�

;:��$ ا]<1 ا"A�) 7وت ���2ا د��U[/" DEل (�ا"�N و ا�/�1 ا"��&�$ آ> !Aا�Z ا"
 �P�� ر!��ك �)�k"ا Nا"��4 ��ء qUT%� بA� ر�$ و�	ا" <V م�g وت "�/ وA�) 7"42 ا�V
ا"	���oAo <V Zس و ا��	1 ان �;��V ا"/ذ��$ O�o ��ا1�3 "<�| ر�	�� (;�ادث 
ا"/ذ��$ و آ�A� 15اV_$ ا";	�$ "/!&�ز �AVاد ا"&A�Eة (�\وم ا"�cوء hVهO ا"�oAo 7س و 

c	"ا"7 ��&$ ا �c%� ر!��ك �P�_"ا $Q;2 $Q"�>40  < و ا"��]%�ن (�ر�1 و �* ه%�ك
]��Z� �c ��ة ا"<�| ا"7 ا"<�($ و ان "Z� A! 9 ا"�k, *�, *���gA5ره9 ا"7 ا"<�($ 
ا��;$ و اg	� �	Z (�ن (&� ا"�Qkط ا"���gA5* آ��gا !;Akون ا���;$ ا"7 ا"<�($ و 

 !&�9 �_�ار �� وزع �%�c و ا�cV/3 1g �* ا"_Aى و !�ز���cg ��7 اAVاد ا"&A�Eة و �
!&T_� ان ��U ا����gAV* �* ]�ز!Z ا���;$ ��7 ا�ه�">  ه� q�3 �� و�Pم (�%9c و 
(�* ا�ه��* و ا,�اث  ا"	�Eآ4 (�* ا�ه��* (&Z� 9ck (&� و ا1g آ�ن ]�_7 ا":�Tب 

 <V رخt	"ا"/ذ��$  1946 – 8 – 17ا �V�;� ��) 1gا AآhT! � 1%:" و N�"وا *� �	� ���B
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��ءV> هhا ا":�Tب و ا1g "��$ ا"&hراء آ�ن P�g	� و "	� ا�V �_�T> ا"�QUح ���k;) 9ر 
ا"��Aل �* �Aى �T&�دة (���;9cT و (�9cg اQTB:�ا �Z ر��ل ا"�رك دون ان !:�ن "1 ��9 
(l"h و � !&Aف �* ا"hي ذهO و ,9c�A و ��ء (AaV 9cج "��Z��T ا"AQa و آ�ن !;	4 

3A� راء ����� و ه�h&"ا �;g 1) A~g و N�"وا *� Nh31 و �&1 �%~�ر ا�	1 (;" �U
�%��� �	Z اo/ق ا"�2Aص و ا (�Tر!s ,�د{$ ا"&hرا V_� و��4T� OQ�) 1 وا"�N "�ا"�]1 
و �Q[ �V* "1 ان ا"�V OQ> ذ"l ه� �1g �	&� ا"��Aل ا"	��;�* و د9cT&V ا"�U� 7د�$ 

";	U> آ�ن �&T	�اً "�ا"�N ";�* ذآ�1P و ر��ل ا"�رك دون ا��ETرة وا"�N و ان �;	� ا
آ�ن ا(�V 1��aT�! N> اآ�A ا�	�"1  و �� �	Z ا1g آ�ن A&� <Vآ$ ا"&hرا ��7 رأس ا"_�ة 
و ان ا"�B�BAت آ�ن ا,Akه� �\!\ ��رN و آ��1o 4 و �Q�Bن ا(� ,�* و ه�9B زآ�$ 

9cgآ�AT! ن �* ا"<%�د و���'T! �gآ� *���gAVن ا�� <�gA5"9  �* ا"<�| اc&� ونh3�!
 . ا��;4Q� ^���[ $�'Q) 9cT ا"&��!�*

49 –  $;5U"�) ا,�اه� $gو�	ا" �BA	"ن ا�	�� *) Z�	� 9cT	"دة ا�V237ا 
 *�	cT	"1 و (�* ا%�) �	�V �	�V $�)�_	"1 ا{%�ء اVاATا� $%	kT	"ق و ا��%Tة ا���!A>%�

 N�%� 7"ا اAk, *!آ�رh	"ن ا�) A2�g 7�� s�E"ن �&�� و ا�	�� <�� $;�B $!A_"
 Z&$ ا"�ا�	ا"< $��" =�	a"4  1946 – 9 – ���13ء ا�A! ان N�"1 (���ن وا%� �Q�o و

 $!A_"ا <V N�%� *!h"ل ا��A"ا OهhV *�;��� ر���) <V $ �� ��ء	;�آ	ا{%�ء ا" A:gو �� ا
هNh ا��Vدة �* �c$ ار��ل ر��� ���;�* ا"7 وا"�N و ��ل اZ� Ak, 1g ا1�3 دون 

�* �A!�ة ا��T%��ق ا{%�ء �_�(�Z� 1T  225ا"��V �c%� $�g> ا"5U;$  ا"	�وg$) ر��ل
  .ا�&� ��> ا�	���4

 $;5U"ا <V $gو�	9  295و ا"��"�$ ا"cT	"ا Z� 1T�)�_� ق ا{%�ء��%Tة ا���!A� *�
!��q �3زم ا"	kT	%$ ا�ATا1V (�ر��ل ور�$ ا"q��! 7 �3زم A&� 4QVآ$ ا"&\ررا (��م 

A"ا Z�	� Z� Nر�k, دة ا{%�ء (�\وم�Vا� Nhه �!t	"و ا A�3���ل ا"	��;�* (�ون ]
 *�T;5U"ا <V $	;�آ	43-42ا"  . 
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Anhang V: Aus den Aussagen von anderen Angeklagten im Prozess gegen 
Muršid und seine Anhänger. Aus dem Buch „Al-ma�lis al-�adlī   aw al-

�ukm �alā  ar-rabb al-Muršid“, Autor: A�mad �Īsā al- Fīl, Damaskus 1947, 

S. 41-55 

د�DE . ا"	�BA" ا"Aب"ا"	<�= ا"&�"> أو ا";:9 ��7 : أ,	� ���7 ا"4�5
  . ص 1947

>41<  

51 –  *�T;5U"ا <V $gو�	ا" �	اف �;Ao *�, دة�Vة  116و  115ا�!A� *�
و ا�Aه9 ا��T%��ق و ا"	kT	%$ ان ��	�ن ا"	� �BA	Z ر��"1 "��$ ,�د{$ ا"&hرا 

V> ا"	�ا�Z ا"V 9c" �c%�� <T> ا"&hرا و �cV/3 و (	_�و�$ ر��ل ا"�رك V>  )؟( (�"	;�(�$
 Z��� <V �)اف راA�"9 ,�* اcT%"1 ه� اgا"<�($ و ا �;g م�_T" اذا ارادوا �	�V 9cT;ا��

^[�V أم Aا"<�($ (%�ء ��7 أ�. 

>42<  

$ ا"	�و5U"�) $g;�ت ا�Vدة ا"	9cT ا"A2�g s�E ��> ا"	&Aوف (A2�% ز!% – 53
و  A� *�9!�ة ا��T%��ق ا"	t!�ة (��Vد]1 ا{%�ء ا"	;�آ	$ ا"	�و5U"�) $g;$  100ا"7  95

ا"	kT	%$ ان ��	�ن ا"	�BA آ�ن ��%1 ����� و آ��g ا�,:�م ا"�U! <Tره� ]A�� h5%ا �* 
(V  1> ا"	�$ �* ا42 ا"	��> 4Q�10 ا"�5ا��P* ا"	��;�* و آ��gا !�AV�Tون ر�	� !&�دل 

و �	�Z ا"��Aم و ا�!Aادات آ��g ]��9 إ"7 ��	�ن ا"	AUT�V �BAف (Q�, �c	� A!!� و 
  .!�Eء

 AQ>! 5$و آ�ن�Ta� ت�c� *� $;���اء اAB <V 7&�! آ�ن �BA	"ن ا�	و ان ��
ا�ه��* ��Z�) 7 ��ا9c�B و ABاء ا���;$ و ا� 1g	Z ان �V]^ (* ��	�ن ا"	�BA ه� 

"<�($ و ��ء �&9c (����;$ و � !&Aف �_�اره� و ا1g ��9 ا"hي راDV ا"���gA5* ا"7 ا
(�ن ا"���gA5* ا,Akوا ���رة آ	�* آA�Qة �	��ءة (�"�/ح و ا"&�Tد ا"A� 7!$ ا"<�($ و 
ه%�ك اV �iAV> (�� ��	�ن ا"	�BA و ان ر��ل ا"&A�Eة � !	:%9c ا]��ن اي �	4 دون 

 ^T5"او ا(%1 ا �BA	"ن ا�	�� *� Aا ا���_�T! ت �* ان�Eg �� و ^[�V 1 امTاو زو�
اوا�Aه9 ,�ادث ا"_4T و ا"%Oc و ���c	$ ا"	AV�a و آ4 ذ"l ا��o$ �وا�A ه�tء 

  ...ا"�/{$

ا"hي آ�ن !_�م ...]�_7 ا�Aا �* ��	�ن ا"	�BA (�ا��$ ا"s�E درو!| ...
�BA	"ن ا�	ي ���" $�)�T:"ل ا�	���)...  

>43<  
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و  �189ت ا(Aاه�9 ا"	�و�T;5U"�) $g* ا�Vدة ا"	9cT آ��4 (* �;	�د (Aآ - 55
190  $;5U"�) $	;�آ	ة ا{%�ء ا"�!t	"ق و ا��%Tة ا���!A� *�9  ن�	ان �� $%	kT	"و ا

ا"	�BA آ�ن !��� ا"�A5$ ا"�5ا�P$ ��7 ا�ه�> ا"h!* � !��&�ن ا��Qc%�V NAن ا��ا"9c و 
ا�c�ATV و  !�h3ون زو��]9c و �* ا"<	�$ V_� ا��Tى ��	�ن ا"	�BA ��7 زو�1T و

 ،Z�%E"ا"5&4 ا �c&� O:[ار  

و "	� �N�;g Ac ا"Q'� �ا��ا�1 ��7 هhا ا"AV $�&5ض ���1 ��$ و 3	��A�" *ة 
Z�Q	"ا اh4 �%1 هU, و �!�_g آ$ =��ر!$ �\اءA&� $}1 "��$ ,�دgو ا *��Pغ ر��"1 ا"�5ا

�!A! �BA	"ن ا�	ن ���) $!A_"و (�� اه4 ا AQ%� �	;� 9cT!A� 7"را ��ء اh&"  Z	>[ اءAا�
�* ر��"1 ا"	��;�%5> ا"<�($ "	%Z ر��ل ا"�رك �* ا"��2ل ا"��c (�"_�ة و ا1g ه� "9 
 7"��_! �BA	" ن�	�� Z	� ا"<�(� و <V 4 ار(&$ ا!�مQ� 1 آ�نgج و اAa! 9" ا"���ة و O�!
 Z� 9c��� ن�kQ_[ 9:g9 اc%� ا�V�a[ � 1 و ر��"1 � ]5\��ا �* ر��ل ا"�رك و��Q[ا

9cT;ا�� <U&"ا <V.  

>47<  

 25ا�Vدة ا"	9cT ا(Aاه�c� A_2 *) 9%� ا"	�_i O\ا"� ا"	�و5U"�) $g;�ت  – 58
�* �;Ak ا��T%��ق و ا"	kT	%$ ان ��	�ن ا"	�BA اD�o ��7  40و  39و  29ا"7 

1�5g ر�P= ا"O&E ا";��ري ا"'��g> و ا]ha "%1�5 52$ ا"_��P ا���hc" 7ا ا"O&E و 
ا"��ارة ا"2�a$ (�"_�اد ا"	_AE) $QU!� و ]�A!\ و ا"�AV q$  ار]�ى ا"��Qس ا"&�:Aي و

$�Pا�9 ا"�5ا �c��� D�oا...  

و ان ��	�ن ا"	�BA آ�ن !%�ى ��U";$ ا";:��$ �4Q ���&$ ا"&hراء و ":1% � 
!&Aف �� ا"hي A�k� �5T%! N�AV 1T�g �� A�i 1" A�3(� و ا�U! h3ر اوا�NA ا"7 �* 

�Q3ر "�;Ak ا"��Aل و �� ]�_7 ا"��Aل اوا�NA و ]�ا��2 ,�"1 �* ر��"1 (�ن !���Aا ا�
�BA	"ى اA� *� $!A� 4و آ $c� 4ل �* آ��A"ا �Vى و ]�اA_�" ا2/ت�	ا"   . 

>50 <  

62 –  A2�g <�� s�E"9 اcT	"دة ا�Vا... <V ����� 1%�� آ�ن �BA	"ن ا�	ان ��
�Aة ��ر!$ �%�!ً� و ��اد ا"_�kة ا"h!* آ�AT[ �gوح روا]9cQ �� (�* 3	��* ا"7 ��$ "

آ��gا !T_���ن ر�	� ��رAE� Nة V> ا"	�$ و !���Aن هNh ا���ال ا"7 3\!%$ ��	�ن 
*��Pه� (�ا��$ ا"�5اh�5%[ 1��� ;:�م	ا" AQو ا� ا� ��, h5%[ 9c��:,ا �gو آ� �BA	"ا...  

>51<  

�*  146ا"7  142ا�Vدة ا"	9cT ��	�ن (* ��!� �&�� ا"	�و5U"�) $g;�ت  – 64
�!A� ا�,:�م و h�5%T" $�Pا�V $�AV q"آ�ن ا �BA	"ن ا�	ان �� $%	kT	"ق و ا��%Tة ا��
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ا�وا�A ا"�Uدرة �%1 او �* زو�1T ام �V]^ و و"��V N]^ و "4�U;T ا���ال ا"T> آ�ن 
اذا ا��c�A5!>52  < *�;T ��7 ا"%�س و آ��gا !E%�ن ا"'�رات ��7 ا�ه��* ,7T ان 

�ن !�h3ه� �%1 (�"_�ة ,7T ان �	���g Zء ا"&A�Eة و (%�]�c ��	�ن ا"	�BA ا��Aة ا,� �� آ
آ�A;! /V 1" $,�Q� �gم آA�Qة و � A�'2ة (4 آ�ن !��QT^ "%1�5 آB 4>ء و آ�ن 
!T_��> دراه9 �* آ�Q! �� 4ع V> ا���اق �* ��ل و �_�ر و دواب و آ�ن !��^ اAVاد 

)A, $���%) ء�%Tد ��7 ا�AV 4آ AQ>! دق و�%Q"�) ةA�E&"ن ا"�1 ا��&Q! ن���gA5"و آ�ن ا $�
V> (&� ا�,��ن (���;$ و ا�A, N�T(�$ و ان ��	�ن ,�%	� ر�Z �* د�V DE> ا"&�م 
ا"	��AV 7ض �Q!A$ آA�Qة ��7 اه�"> ا"_Aى ا"_Aى (\�9 اA2 1gف ��Uر�Vت �P�o$ و 

 ��Q� $Q!Ak"ا Nh�2(1 �* ه�V 1"ة (�ا��$ ر���_"�) �c��U;T) ة ��ر!$) 1400((�أA�" 
و (	� اg 1!�" *:! 9" 1g_�د V> ذ"l ا";�* و آ�ن �;	� ا";	U> ه� ا"hي ا]7 ��7 رأس 

�د!$ ا"	V ��Q_� ) ؟؟؟(ا"_�ة A, �_Vر "1 �%�ا (�"	��Q ا"	A5وض ���1 و (%� [ *� A31 اgا
 ��Q[ <T"در(�س  و ا $�,�g $&)�T"ا $:!A5"ر�$ ا\� <V $%P�:"وا �%1 ��&$ ا�رض اh3ا

� �Q!A_[ �T,��� ا"<�($ �;7 !�م $!A� 7"ا Ak, 1gت و ا�	g1 دوT� 7"1 ا�	3 *
^[�V 1 امT4 زو�T� �BA	"ن ا�	ان �� Z	�� �c�"&$ (&� (&��� (�'1 و�2ل ا"�رك ا	ا"<.  

>54<  

70 -  $oAQن ا��	9 آ��4 (* ���cT	"دة ا�Vو!| ...ا�B $Q[A) ���aT�� 1 آ�نgا
و ا"�B�BAت و �hف ا"_%�(4 ا"��و!$  V> ا"<�| ا"�gA5> و �� ]	Aن ��7 ا�T&	�ل ا"Q%�دق

Z��� <V ا"_��دة V> ا"/ذ��$ او�\ ا"7  1945و ان ا":�"��E�� 4�g آ�ن AcB <V ]	�ز 
 h3�ا"	����T* �* ا"&��!�* V> ا"<�| ا"�gA5> و !��Q ��ده9 ا�"q �%�ي ]_Q!Aً� (�ن !

9c" N�;TV و ان آ4 وا,� �%A, 1T���%) 9c(�$ و �� ا�Bء �&1 �* ا"AP�3h �* ا"	��Tدع 
 9c" /ًP�� $)�>"ا $!A� <V �BA	"ن ا�	ا"7 �� l"ا ذ�	��!) N�&Q[آ9 و  –اA��! �� O�,

9:��P1 ه� رg� N�&�oا.(  

>55<  

72 –  *�T;5U"�) $gو�	ل ا"�,A"ا O!9 ��دل (* دcT	"دة ا�V134و  133ا  *�
 $;5U"$ ا	;�آ	ة ا{%�ء ا"�!t	"ق و ا��%Tة ا���!A�19 � ان $%	kT	"آ�ن ا �BA	"ن ا�	�

!A5ض ����� 7�� 1g	�Z و آ�ن !%\ع ��:�$  ا2;�(1 ا�را�>  �AQاً و !<AQه9 ��7 
 1��Q[4 "1 (&� ا�A! 1g�V NA�� 4�	T! 9" *� ا"��(� و APدوا <V �c%� 1" زل�%T"ا
"�N�)Ak و آ�ن ا"���gA5ن !����وN و ا";:��$ � ]�	Z ا"E:�وى ��N و V> هNh ا"�%$ 

A� 4ض ��7 آAV ��Q! �� و,�ه� $Q"�c	"ا $_�%� *� Z	� ل و�	ا" *� �'�Q� $!20  q"أ
 1T!A� *� Z	� ة ��ر!$ وA�"1500  ة ��ر!$ و انA�" <T�� �c%� ه� ZVة ��ر!$ دA�"

�c&	>! ي آ�نh"ه� ا <U	;"ا �	وآ��1 �;.  



269 
 

73 –  *�T;5U"�) $gو�	ش ا"�)Ao /&� *) ن�	9 ���cT	"دة ا�V135و  134ا 
Tا�� Ak;� *� $;5U"�) $	;�آ	ا{%�ء ا" <V 1%� ة�!t	"1  20%��ق و اgا  $%	kT	"و ا

 1944ا��A �ن !:�ن �* ا]�Qع ��	�ن ا"	A>! � 1g� �BAأ ��1T5"�a� 7 و ":%1 ��م 
�%��� ا"�5 ا";:��$ "<%$ "�D�_;T �* ا�را�> ��م ا�ATا�ً� (��9 وا"�N ��7 ا�ررا�7 

�� �	�i �BA	"ن ا�	1 ��%� �cQUi 7T"ا $P�	�	3 ض ���1 �\اءAV DEن �* د��	د ��
<U	;"ا �	1 وآ��1 �;%� �c�U, �� ة ��ر!$ وA�".  

�*  137ا"7  135ا�Vدة ا"	;� 9cT	� ��Oc د!O ا"	�و5U"�) $g;�ت  – 74
 $;5U"�) ق و��%Tة ا���!A�22  |!درو s�E"ان ا $%	kT	"$ و ا	;:	ا" �Q� *�
 A3اوا <V آ�ن A2�g q��!1945 ا"�1 ان O�o  Nو�� �&) Z� DEا"7 د�  Oهh!

ا"&A�Eة "�E:�ا �&q ا";:��$ ا"	;��$ hVهO و ا"s�E درو!| و رAo ��Bاف و ر�/ن 
�Vزي و �AEة �A3!* و ��(��ا ر�P= ا"�زارة  (%�ء ��O�o 7 ��	�ن ا"	�BA ا"hي 
 *� $�_g A3� 7T, 1&� ا�_Q! و ان *!�;T� ا�g�:! ن ان�	ه%�ك و �� او�2ه9 �� N��)��

9cد�  A3� ا�V1 ��9 ان وgو ا �BA	"ن ا�	�2!_$ زو�$ �� *� A5�"رف ا�U� �gو آ�
ذهO ا"A�) 7وت �t"�5 �* ��> ��	�ن و �&�� و ,�* Aoاف و ه�اش ���	�ن و ,�* 
 <:" *���gAV_�(�$ ا�	ا "�Q9 ذهcgا �_T&! 1%:" و �V�"ا اhه Z� Oهh! 9" 1%:" و O�Q,

��!� V> ا"	%�_$ و "1 ا�Ugر و (&� ��د]T&! AcE) 9c_� ه�tء ان ��	�ن ا"	�BA � !\ال 
او اآ��QEg A {�رة ��($ (�iAل و �	Z (�ن ا"���gA5* ار���ا ا"7 ام �V]^ آ	�$ �* 

  .  ا���;$ و �� وز��cT ��7 ا�ه��*
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Anhang VI: Aus den Aussagen der Zeugen im Prozess gegen Muršid und 
seine Anhänger. Aus dem Buch „Al-ma�lis al-�adlī   aw al-�ukm �alā  ar-

rabb al-Muršid“, Autor: A�mad �Īsā al- Fīl, Damaskus 1947, S. 62 -  66. 

د�DE . ا"	�BA" ا"Aب"ا"	<�= ا"&�"> أو ا";:9 ��7 : أ,	� ���7 ا"4�5
  .66 -62 .ص 1947

>62<  

83 – ;5U"�) $gو�	ن ا"�	7 ����� *) =g�! ه��E"دة ا�V205 – �201ت ا  *�
 $;5U"�) ق و��%Tا�� Ak;�60  م�� <V 1gا  $T	kT	"$ و ا	;�آ	ا" Ak;� *�1941 

آ�ن ��Taر A� <V!$ �����ا و اAETgت ا��B$ (�ن �iA) $)�� <Vل د��g ��!�ا hVهO ا"7 
آ	� آ��gا !���1g و "	� �Bه�N ]~�هA ا7QU" ( $"�, <V 1g(ه	�ك و O�o ان !�Eه� 

U! h3و ا $)�Q�i ج وh�"1 (&� ا) �_Tت و �� ا��	ا":� *� l"1 ذQBو �� ا Ak3 �! ^�
ا�T'�1 (&� ا"	s!�E و اh3وا !T_���ن �* ا"%�س ا"�cا!� و ا"���Uت و "	� ا]�Z ا�Aه9 
ا,�"9cT ا";:��$ ا"7 ا"_�kء V;:	�ا (k&$ اAcB و h5g ا";:�5g 9} 9c_;) 9ا ا"7 ا"�A$ و 

"hcا ا"	7Q%T ا"hي ه� ��	�ن ا"	�BA و "	� ا]�Z "	� ��دوا �* ا"	%75 اAETgت ا"���ة 
ا�NA ا]ha "%1�5 52$ ا"\���$ (��9 ر�P= ا"O&E ا";��رى ا"'��7g و اAT3ع ا�9 
ا"'��7g اAT3ا�� "<%Z ��ة �AP�E و (� l"h	Z ��	ً� آA�Qاً �* �AP�E ا"	Q"�c$ و 

�� 7"�Tآ�ر آ�ن ا�h	"ن ا�	4 ا";�� و ان ��Q� ة وA��	&"و ا"�راو�$ و ا ����� $!A� 7
 1�Q, $!A_"ا2;�ب ا ^T!AB ��Q" /ًل "/]�5ق �&1 ,�� آ�ن وآ��iA) $)�� 7"ا Oذه �	"

Oki ��7 ا,�  1938ه%�ك VAi <V$ و ان "��	�ن ا"	A� N�� �BAا�c%� 9P اV 1g> ��م 
 �c%� ا (1 و�c�T_V 1�"ر�4 ر��"1 ا�V 4�QoAa"1 اg> 63<ا��ا �	1 (%� �;T4 زو�T� 1gا

� و ��c&� 4T را��� ��4 ا1g ا]c	AE� A�i $�/&) 1و�$ �&�c و �4T زو�1T (%� �3زم �;	
 O!د A>V 4T_) \و او� �k!و�$ اAE� A�i $�/&) �	c	c[ا(� ر!| ,�� ا ��&� �	;�
Aoاف و � !&Aف ��ذا �Aى (Nhc ا"<Aا9P و ان ��	�ن ا"	�BA آ�ن V> ا{%�ء ,�ادث ��م 

1945 ��� ��AV ��, DEد� <V ًدرو!| ����دا s�E"و ":* ا $!AQ>"1 ا����$ ا
!��A2�g q آ�ن !��AV ا"7 د�DE و !&�د �%�c و � (� ا1g آ�ن �2$ ا"\42 (�* ��	�ن 
ا"	V �BA> د�DE و ا]V 1��Q> ا"<4Q و ا1g ار�1T)�U� *� �ً_!AV 4 ا"4Q� 7 ا"&hرا 

���P]1 و ذ"Z� ����2�V l ر��ل ا"�رك (&� ان د�� ��اد ا"�رك "T%�ول o&�م ا"'�اء ��7 
  .�3ا���1%

�*  232ا"7  228ا�Vدة ا"�Eه� ه�9B (* 4��3 رآ�$ ا"	�و5U"�) $g;�ت  – 84
 $;5U"�) ق��T%ا�� Ak;�61  اول OP�g $Q[A) 1 آ�نgا $%	k%	"$ ا	;�آ	ا" Ak;� *�

د�> �Z (&� ر4Q� *� 1P�_V ا"	�<A ا�g:��\ي  V1945> ا"<�| ا"�gA5> و V> ]	�ز 
%!�� <V ي آ�نh"ا"/ذ��$ا $.  



271 
 

و ه%�ك �Bه� (&� ز�	�ء ا"&��!�* �%9c ��	�ن ا"	�BA و �� Ug;1 ��	�ن 
 O;�gو (%���$ و ا �B�Bر h3ا l"1 و ��7 ذ) D;T�! ا"<�| و *� O;�%! ان �BA	"ا

  .�* ا"<�| {9 ذهO "	_�(�$ ��	�ن ا"	�BA دون �/ح

�4 ار�4 "%� و "	� �Bه�N ��ل "1 اذا آ%� � ]�د ان ]�]�%� (�/,V l&�7 ا�
ا"�BAش AT��Vف "�BA"�) 1ش و و��N (�ر��"1 و (&� {/{$ ا!�م �* هNh ا"	_�(�$ ار�4 

N�!1 ا	��V ش�BA"ا O��) <U	;"ا �	;� �BA	"ن ا�	��.  

ا�Vدة ا"�Eه� ا"��� ��Q ا"A,�9 (* رV�2 ��B> رA5a� =�P ا"<�($  – 85
 *�T;5U"�) $gو�	5 243و  241ا"U"ق و ا��%Tا�� Ak;� *� $;62  Ak;� *�

ا"	;�آ	$ و ا"	kT	%$ ان ��	�ن ا"	�BA آ�ن !�Q3��) �&Qر ��%� 7��T��V ا"��Aل و 
!�E! �� 4&5ء دون ]�7T, AT اAV 1gض ��7 اه�"> Ai $;�Bا�$ ,A(�$ ��ره� �Q&$ و 
 <V �BA	"ن ا�	ا ���	ا"�* "�;:��$ و 2�3�	ا �* ا"�g9 آ�cg� $!ة ��رA�" q"ن أ�}/}

  .�$ا";�ادث ا"	��

و "	� "9 !5&��ا !�V&�ا ا"�1 ا"'Aا�$ ا"	A5و�$ و �V�3ا (�V 1E_� واV_�ا ��7 ان 
!�<��ا �	�Z �� !	�:�ن (��	1 و ,Aر ���9c ا�%�دا (9c_;) ��Q� 9~%V l"h و > 64<

$�)��� Zا�A	�" 1&Vر.  

....  

87 –  *�T;5U"�) $gو�	4 ا"��V �%:"ه� ��> (* ا�E"دة ا�V293و  292ا  *�
�* �;Ak ا"	;�آ	$ و ا"	kT	%$ ان ��	�ن ا"	T�68  �BA%��ق و (�"Ak;� $;5U ا�

 1QE) �)�U� و آ�ن ���� A!د �* د�	;� s�E"ا s!�E� �&) 1"�, Z	Tا و �� ا�A�_V �Eg
ا"O�'�V $�AU ���$ او ���N�) 9c" 9�\�V D�5! 9} *�T ]<�7 "1 آhا و آhا �* ا���ر 

haوا "h� 9c�5%ه� �Q	�N ا"	hهO ا"'�1g� <Q آ�ن ا{�ء T��V 1T)�Q�i'4 ا"	s!�E ذ"l و ا]
!��� �AV$ ��!	$ (��9 ا"�A5$ ا"'�T��V $�Q'��ا �Q�i($ ��	�ن ا"	�BA و ا,�Qا ا��9 

  . ا"_�!9 آ	� ان ا";��ري �AV$ ا":/ز!$

 Nو ����و l"ن (&� ذ���gAV1 ا��'Tا�ه��* و ا� �&) �BA	"ن ا�	�� ZQ[ و��
>65 <aTو ا� N�5ذg ��o�[ $ادا��AVق (�* اA5T"9 �,�اث اc)ر�� <V N���)و �,�اث ) ؟

  .ا"T5* و ا"_/�4 �%� ا";��$

و �� ا��T"7 (	����ة ا�A� 7�� *���gAV!$ ����� ��7 آ��A�i Aه� �* 
و ��* ��kة !;:9 (�* ا"%�س و ا"q �	&�$ �* ا"�5ا9c�V *��P ا"A5% و ا"�PA= . ا�را�7

[A"ا *� l"ذ A�i و ،�)�k"ى و ا�&T"�) $�A5"ا Nhم ه�aT�! و آ�ن $!A:�&"ا =)/	"�) O
  .��7 ا"%�س
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 177ا"7  172ا�Vد]� ا"�Eه�!* ��;� *) 7	� A_2 ا"	�و5U"�) $g;�ت  – 88
 $;5U"ا <V ق و��%Tا�� Ak;	%�72  ةA�cB ن�	(* ��� �	$ ، و ا,	;�آ	ا" Ak;� *�

 *�T;5U"�) $gو�	74و  73ا"  $%	kT%"$ و ا	;�آ	ا" �Q� *� آ�ن �BA	"ن ا�	ان ��
ا�c��T	� �Z (&� ا��aBص �4Q ,�دث ا"&hرا (�/{$ ا!�م hVه�Q و ا�aBص آ��Aون و 

 1"�_) 9cQo�3 ن و�	9 ��c�"ج اAaV �BA	"ن ا�	ا ا��م (�� ������) � �gا $��	� �!
 ��Q! q���[ اتAآh� �%"ر�� D;) �5> ا"7 ا";:��$ ,�� !��� (;_%� وg 9ار!� ان ا��

و ) و اذا ��	%� g �%�5g:�ن �� �gA�3 آB 4>ء. �T* و 3	��h� *آAة ]_���Q!Aده� ��
c)�>� 9c%� O�o$ ا";:��$ و �_�و��cT (�"�/ح "�	%&�ا ا�ATا(A� *� �cاهN�)���V 9 و 
(_�$ رcP�_V	� �A�E� *ة ا"�راو�$ (�"%��T�! � 9c&�ن ا��QTBك �Z ا";:��$ و � ��رة 

ذ"l و � !&�VAن آ�O�[A[ 9[ q ا"<cQ$ �� ا";:��$ (&� ��cTc)�>� 7	� و ا�Q;�gا (&� 
  .ذ"ATE! 9" 9cg� lآ� (�"	&Aآ$

�* �;Ak  264و  261ا�Vدة ا"�Eه� ��g�! 7= (�ور ا"	�و5U"�) $g;�ت  – 89
 $;5U"�) ق و��%T75ا��  ���[ �BA	"ن ا�	ان �� $%	kT	"$ و ا	;�آ	ا" Ak;� *�

c��� 1[�!�&[ Z)�[ ب �%$ و�) $!A� 7�� <5V �1938  q"ا ��Q� $!A_"ض ��7 اه�"> اAV
*��P4 (�ا��$ ر��"1 ا"�5اU,ة ��ر!$ وA�".  

�د!$ �� V �c%� 1U3%\ح ا"V 9}1939  7> ��م [ Z�T�! 9�V ىA3ا $k!AV ضAV
و�� (�4Q� *� �)�c%� 1T �	��$ ��	�ن ا"	�BAا"Q"1940  *!h%�ن و "	� ر�V Z> ��م 

�Qcgا �_�ار ا"q رأس �* ا"	��\ �ه�"�Qcg1940  7ا (��ت ا"_A!$ و V> ��م > 66<
$!A_"ا.  

 Nhه <V 9cT	"ا A2�g |!درو s�E"م ا�_	P�_"9 ا"7 اcT�/�و "	� B:� ا"%�س 
ا"_�k$ آ�ن ا"<�اب �%1 و �* ا"	��ETر (&� ا!�م (�ن ��	�ن ا"	T�� �BA&� ان !&��":4 

) ؟(A5" �:2 1�5gغ وا,� ��ا1�B و ان !	%Z ا�	�ل ا"%�V Oc	� اذا �<4 آ4 وا,� ��7 
ار�1 ا"7 ��	�ن ا"	�BA و "	� O�o �%1 ر��ل ��	�ن ا"	�BA و ��ادN ان !_9c" Z �%�ا 

�Vر �BA	"ن ا�	اغ ار�1 ا"7 ��A5)   . 
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Anhang VII: „Das Gesetz über die Verteidigung der Unabhängigkeit“. Aus 
dem Buch „Al-ma�lis al-�adlī   aw al-�ukm �alā  ar-rabb al-Muršid“, Autor: 
A�mad �Īsā al- Fīl, Damaskus 1947, S. 1 

د�DE . ا"	�BA" ا"Aب"ا"	<�= ا"&�"> أو ا";:9 ��7 : أ,	� ���7 ا"4�5
   1. ص 1947

  ���gن ,	�!$ ا��T_/ل

��T'/ ا,�ى ا"%&Aات ا"�!%�$ أو  –آ4 �* !��7 �* ا"��ر!�*    :ا"	�دة ا�و"7
 $�Qهh	"�5$ و اP��"$ ا�	أو ا���� $!AU%&"ب او  –و ا��a"م او ا/:"�)

 �ck&) و ا���"�9 او A2�%&"او ا Oاهh	"او ا qPرة ا"��ا�}� $)�T:"ا
 O��&�%o�"و,�ة ا��$ او ا D!\	T" $"7 (&� أو ��7 ا"�و��

  .(��B'�ل ا"��E$ ا"	��T$ و ا";��Aن �* ا";_�ق ا"	�t� $�g(�ا

$�g��"دة ا�	ون ا   :ا"A��! *!h"ات اA&%"ا Nhا,�ى ه *��'T�� $ا(�ت ا"�ا��A���
"T	D!\ و,�ة ا��$  او ا"��Q��&! *oن (�"�<* �t(�ا �Z ا�B'�ل 

$��E"ا.  

آA��! *� 4 ا"T5* و ا���Aا(�ت او !ATEك �c�V (�اZV �* ا,�ى   :ا"	�دة ا"��"�$
  .ا"�ول ا��%O��&! $�Q (��0/م

�	�ا ";��ب دو"$ أ�%7TE) $�Q آT! *� 4<�= �* ا"��ر!�*   :ا"	�دة ا"Aا(&$
  .ا���"�O و ا"�Aق !&��B��) O'�ل ا"��E$ ا"	t(�ة
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Anhang VIII:  Fragmente der Volkslieder der Anhänger von Salmān 
(Sulaymān) Muršid. 

Zit.nach: Dakar, �ur�: Mudda�ī al-ulūhiya fi al-qarn al-�išrīn aw Sulaymān 

Muršid Rabb al-�awba. Latakia 1947, S. 100-102.  

Originaltext: 

 ا"/ز�$

 g  1;* ز�م زوج ه/�          ��"/ � د!* ا"/�

***   

 ;�  2	��Q� DT�V 4ي         �	�ل وا!| �;	4

^[�V �) 9:, اhي         وه��) Z"�o �B �g3  و ا 

 4  �;	4 ��س (ATا(�         �	�ل وأ!| �;	4

 5  ر(> !_Aف q�a�)^[�V �         �)�QB (" و ا

 &� �!  6	Aا ��7 ا"&�2>        ا� !�cك !� ا"_��Aر

 7  (�و !_2�2A) 4T>         (�_�وم (� �V]^" و ا

***  

 8  ا�U"�) <T�>g �g_�ت  A�iك ��"> !� (� ا"'�">

=	E"ا DB =Q;"آ�ت    ه� اA, /) A	_"9  رد ا 

 10  )؟(� "���دات ا,�� �~��  رزق ا"&�د �* ا"<�	�د

***  

 11  ا"�و"$ �(� TV;�1  ��"�!1 ا"�!1 ا"�!1
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 12  732]�(�ا (T%<�ا (&�c ا�      ا�3ا�Q� �! <gد ا�

1"�Q_� 1)�T"ب ا� ؟؟     ا"��م ا�) D�'! اA:) 13  و 

***  

!�  ��gل    –��  (�&�Qك  ه�  �5_�د    (<c%9 ه� ����د  
  وا"\��ن�oل  ا"�هA    –ا"�Q&�Qك  

14 

و��� �* ) ؟؟(�:$ و ا���ار  ]�{Aت (:E	�A اAk3 ,�ا">
  �c� l�5gر �3_� آ4 ا"�:�ن

15 

  �_�3  �gا       l�	ا�  �!AT)  �B    l"���)    داود  s�B  �!
  ا"<%1       وا"&�"9 وا"���Vن

16 

 �g�3_� ���7   و��"�ا ">  ا  N�&)  *�3_�  ���7   و�  �gا
�gد   وا�Q&	"ا <g���5"رب ا  

17 

ا"���g وا"&�Qد    �3_� ا"&��Q وا����د    و,_A�i lك  ��   ��3_
<g�5:[ <)ر  lTV�B  �Q&)  

18 

ا�g  !�  أ(� ���Q*    ؟؟    ا�g ��� ا":��g*    ا(� ا";�* 
<g�!ر(>  ود  �gوا";��*    ا 

19 

 �Q&) ��    دك    ���*  �� آ4   (/دك �* (&�ك�Q&) �gا  DVA[
ب    "� ,A�%)  <g��Aانر  

20 

                                                           
732 In seinem Buch über Salmān al-Muršid zitiert der Autor Mun�ir al-Mū	ilī zwei Zeilen 

aus einem Volkslied, die mit den Zeilen 11 und 12 fast identisch sind: 
��- �d# ا!(��T  ا!�&- ا!�&- ��!�&-D4  

 اU�D� �� � a#ا اC#�#    اa ���د &� ا/#ا.%
  

�ad-deyh ad-deyh ad-deyh  ad-far�a li bū fat�īyye 
iḫwānī yā �ubbād alla  tūbū btana��ū bi �ahd alla 
 
ad-deyh ad-deyh ad-deyh (eine Einleitung)     die Freude für Abū Fat�iyya 
Ihr, meine Brüder, Allahs Anbeter   bereuet und rettet euch durch die Verpflichtung 

gegenüber Allah 
 
Mū	ilī, Mun�ir al-: Al-bah� �an al-�aqīqa al-muršidiyya. S.  77 
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  Z�	�  lن     اه��	ا�"1  ���  O;)     ا�3ان �!   <%i ا(�ا
��%;�  qره�  q��)    ا"&�وان 

21 

�*  ���]A[  1ج  ا�رض        Aiب وABق   و�oل  
��;TV �)ن ا�	ض        ��Aو� 

22 

 

 <V آ�� �<�ب   �زم ��	و� ��'B   ب�Q"وا !� او"> ا�A:TVا
 ,OiAg �Q   وه� ا"Aب ا"&���

23 

ا�� ودV ��3> د!%�      ا"AV�:T ر(> � ]&�%�       (_�ر]� 
 و(Aاه�%�         ��g Acر ا"	�:��

24 

 �gا �gا";�* وا";��*       ا �)�!      *��Q�"ر(> !� (� ا �!
��:T� شA&"��     *�gA_"ذو ا 

25 

م    وا"�ز!Zk3 A "	� ا"�> ���E"�� AVم     واهT\ت آ4 ا";:�
�!�c	�" ول�%T!ا":/م    و 

26 

 ا�V �g]^ (� !�     ا"<	A ��ا ];�AT%> �    ا�A و��"� و]%�زل

A	%"ا     �gا"&�"�� رب  وا  

27 

 

Transkription: 

al-lāzime 

1 �al-lā lā dīn il-lā lā  na�na zlām zow� Hilālā 

*** 

2 �māl weyš mu�ammal        mu�ammal fustuq �abīdī 

3 wa hazā �ukm bū fāte�     wa anā šū 
āli� byidī 

4 �māl wa �eyš mu�ammal  mu�ammal �adas bitrābū 



277 
 

5 wa-l byiḫlaf Bū Fāti�  rabbī yiqraf šabābū 

6 alla yhaddak ya l-Qārqūr   yā mu�ammarā �ala l-�ā	ī 

7 wa-l biqāwim  Bū Fātii�  biddū yuqtal bira	ā	ī 

*** 

8 yā bū l- ġālī ġayrak mā lī     anta n�ītī bi-	-	iqāt (?) 

9 
hadda l- �abas šaqqa š-šams  radda l-qamar bi-lā 

�arakāt 

10 razaqa l-�ūd min al-�almūd    a�yā �i�amo li-wa�ādāt 

*** 

11 �ad-deyh ad-deyh ad-deyh  ad-dawla la-Bū Fat�īyye 

12 iḫwānī yā �ibād Allāh  tūbū bitna��ū bi-�ahd Allah 

13 al-yawm at-tūbe maqbūle  wa bukrā yiġlaq bāb Allah 

*** 

14 
mā byi�abdak huwa mafqūd bi �ahannam huwa 

maw�ūd – ya niyyāl il byi�abdak – 
ūla d-dahr wa z-zamān 

15 
tada��arta bi kašmir aḫ�ar hawālay Makka wa l-aswār 

wa qulta �an nafsak qahhār ḫalaqtu kull as-sukkān 

16 
yā šeih Dā�ūd baqūl-lak šū bitrīd a�mal-lak  anā 

ḫalaqtu l-�anna wa l-�ālam wa 
- 
ūfān 

17 
anā  ḫalaqtu Mūsā wa min ba�ado ḫalaqtu �Īsā wa 

qālū lī anta l-ma�abūd wa anta rabbu l-fawqānī 

18 
ḫalaqta d-dunyā wa l-�ibād  ḫalaqta  l-�abīd wa l-

asyād wa  �aqqak ġayrak ma ba�abud šūftuka rabbī takfānī 



278 
 

 

 

 

 

 

 

19 
anta ya abū sib
eyn anta seyyid al-kawneyn abū l-

�asan wa l-�useyn anta rabbī wa dayyānī  

20 
tarfaq anta bi �ibādak sul
an �ā-kull bilādak men 

ba�adak ma ba�bad rabb law �araqūni bi-nīrān 

21 
abdā ġannī yā iḫwān bi �ubb al-ilāh Suleymān 

ahlaka �amī�a l-�udwān bi-seyf rahīf ma�nīyyā 

22 
min sa
watihi taru��u l-ar� ġarb wa-šarq wa-
ūl wa 

�ard Salmān abū Fat�īyyā 

 

23 
iftakarū yā ūlī l-albāb šaġlo wa �amalo kullū �i�āb 

lāzim fi �abbo narġab wa-huwa r-rabb al-�aliyyā 

24 
i�ū wa daḫalū fī dīno at-takāfur rabbī lā tu�īno, bi-

qudrato wa-barāhīno �ahara nūr al-malkīyyā 

25 
yā rabbī yā bū s-sib
eyn yā bū-l- �asan wa l- �useyn 

anta anta �ū-l-qarneyn �al-�arš muttakīyyā 

26 
lamma illi safar �aš - Šām wa htazza kullu l- �ukkām 

wa l-wazīr   ḫa�a�a l-kalām wa yatanāwal li-l-mahdīyyā 

27 
wa tanāzal wa qālū amr la ta�taraq-nī �uwā l-�amr 

yā Bū l-Fāti�  anta n-nimr wa anta rabbu l-�āliyyā 
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Übersetzung: 

                                                           
733  In der arabischen Folklore wird mit dem Wort „lāzima“ die Ausfüllung von Pausen  

im Singen durch Musikinstrumenten-Spiel bezeichnet. Mehr dazu im Interview mit 
dem amerikanischen Religionswissenschaftler Dwight Reynolds. Abrufbar unter: 
http://www.afropop.org/wp/6392/the-musical-legacy-of-al-andalus-part-1-europe/ 
(zuletzt abgerufen: 19.02.2013) 

734  Ebd. 
735  Wörtlich lautet die Übersetzung dieser Stelle „mit sklavischen Pistazien“, wobei das 

Wort �abīdī auf die braune Farbe der Schale von frischen Pistazien deutet, die mit der 
Hautfarbe der Sklaven verglichen wird.  

736  D.h. die Linsen, die gerade von  Erde genommen sind. Diese Stelle und die Passage  
über braune Pistazien (Z.2) deuten vermutlich auf etwas frisches, unberührtes, was 
man als Geschenk annehmen kann. 

737  Qarqūr (auch Qarqar) – Kleinstadt im westlichen Syrien. Nach der Stadt wurde auch 
ein Felsen am Orontes genannt. Vermutlich wird in der Hymne nicht die Stadt 
sondern der Felsen gemeint. 

Al-Lāzima733. 

1 al-lā lā dīn il-lā lā (eine Einleitung)734  wir sind 
Anhänger von Hilālās Ehemann 

*** 

2 Kamelen, womit sind sie beladen        mit braunen 
Pistazien735 sind sie beladen 

3 Und das ist die Herrschaft von Abū Fāti�       und was 
kann ich tun 

4 Kamelen, womit sind sie beladen       mit Linsen, an 
denen noch Erde geblieben ist736, sind sie beladen 

5 Und wer sich Abū Fāti� entgegenstellt   dem vernichtet 
mein Herr seine  Gesellen 

6 Allah zerstört dich Qarkūr737           das am Orontes 
gebaut ist 

7 Und wer gegen Abū Fāti� kämpft        der wird 
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738  Fat�iyya – die älteste Tochter von Muršid. 

totgeschossen (wörtl. - mit Kugeln getötet). 

*** 

8 Du, der Wertvollste, außer deiner habe ich nichts         
du hast mich … (?) gerettet 

9 Er hat den Kerker zerstört, die Sonne zerspaltet, den 
Mond ohne Bewegungen zurückgedreht , 

10 Den Stab aus dem Felsen ernährt    seine Größe für 
immer lebendig gemacht (?) 

*** 

11 ad-deyh ad-deyh ad-deyh (eine Einleitung)      der  Staat 
für Abū Fat�iyya738  

12 Ihr, meine Brüder, Allahs Anbeter   bereuet und rettet 
euch durch die Verpflichtung gegenüber Allah 

13 Heute wird die Reue angenommen       und morgen 
wird Allahs Tor geschlossen 

*** 

14 Wer dich nicht anbetet ist verloren,  zur Hölle ist er 
vorherbestimmt  - und Wohl dem, der dich anbetet – in allen 
Epochen und Zeiten 

15 In grünen Kaschmir hast du dich eingehüllt, um 
Mekka herum und die Mauern, du hast über dich selbst, den 
Allmächtigen gesagt, ich habe alle Bewohner erschaffen 

16 Und Scheich Dā�ūd, ich sage dir, was willst du, dass ich 
dir schaffe; ich habe das Paradies, die Welt und die Flut 
erschaffen 
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17 

 

Ich habe Mūsā und alle nach ihm erschaffen, ich habe 
�Īsā erschaffen, und man hat mir gesagt:  du bist der oberste 
Herr 

18 Du hast die Welt und Anbeter erschaffen, wie auch 
Sklaven und Herrscher, und Dein Recht ist, dass ich 
niemanden anderen anbete. Meinen Herrn zu sehen, ist mir 
genug. 

19 Du, der Vater von beiden Enkeln, du bist der Herrscher 
der beiden Welten, der Vater von �asan und �usayn, du bist 
mein Herr und mein Richter 

20 Du bist von deinen Anbetern begleitet (Var.: Du bist 
freundlich zu Deinen Dienern), Herrscher des ganzen 
Landes, nach dir  werde ich niemanden anbeten, und wenn 
ich im Feuer verbrannt würde. 

21  Ich beginne, Brüder, über meine Liebe zum Gott zu 
singen, Sulaymān hat alle Feinde mit einem scharfen Schwert 
vernichtet. 

(Variant: Ich beginne, Brüder, über meine Liebe zum 
Gott Sulaymān zu singen, er hat alle Feinde mit einem 
scharfen Schwert vernichtet.) 

22 Von seiner Kraft zittert die Erde, im Westen und Osten, 

weit und breit, Salmān Abū Fatḥiyya 

23 Erinnert euch, vernünftige Leute, an seine Taten und 
Werke, die alle Wunder waren. Wir müssen seine Liebe 
wünschen, und er ist der höchste Herr. 

24 Sie kamen und bekehrten sich zu seiner Religion, dem 
Unglauben, oh Herr, hilf nicht, durch seine Macht und seine 
Beweise ist ist das engelhafte Licht erschienen 

25 Mein Herr, der Vater von den beiden Enkeln, der Vater 

von Ḥasan und Ḥusayn, du, du bist der Zweigehörnte, auf 
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dem Thron sitzende (wörtl.: sich an den Thron lehnende) 

26 Wenn er sich nach Damaskus begab, dann schauderten 
alle Herrscher, und der Minister unterordnete sich dem 
Gesagten und empfing den Mahdi 

27 und wich zurück, und [Sulaymān] hat [ihm] gesagt: du 

verbrennst mich im Feuer nicht. Abū Fātiḥ, du bist der Tiger, 
und du bist der höchste Herr. 
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Anhang IX: Zeitungsbericht über die Rede des Verteidigers Yūsuf Taqlā: 
Die Zeitung „an-Na�īr“ vom 7. Dezember 1946. 

�BA	"ن ا�	$ ��	;�آ	ة "AB�&"ا"<��$ ا  
�BA	"ا $)�U� *� ع�V�"$ �;��> ا	آ�.  

آ��g ���$ ا"��م ,�"�) $�V	� *� *��A5T	���q[�c" : Zل �Aا��%� V> ا"/ذ��$ (�
ا"<�cت و �%9c �%�وب �A!�ة أ�Q3ر ا"��م ا"	AU!$ و أ,� ��Uر!�c ا"Ak, *!hا ��7 

  .�AP�o *Tة �k;" $2�3ر هNh ا"	;�آ	$
و �� و�&� �:AQات ا"�Uت دا43 ا"_��$ و �Aب �AU ا"��Q!$ "%_4 أ��ال ا"��Vع 

  .و ا�د��ء
V> ا"���$ ا"��T&$ و ]_�م �;�م ��!� (�"�آ�"$ �* ��	�ن و اTTV;� ا"<��$ 

ا"	�BA و ه� (��c ]_> ا"�!* �* (�Aوت ]9 ]�� ا"%��($ ��P	$ آ��cTQ�o �g �* ���دة 
 <V Z_[ �g�:V �c��Q[و ا ^[�V 1 أمTو زو� �BA	"ا D;) درة�U"ات اAآh	"ا"�رك !&�د ا

  .h و �h��QآAة أh�148 3آAة ]���q و  h�93آAة إ,�kر و  260
  �;��> ا"��Vع

{9 أ��7 ا":/م "	;��> ا"��Vع ا���Tذ !��q زر!q2�V D أ�	�ل ��	�ن 
ا"	�BA ا"�c%� A&E_[ <T ا�(�ان و ��ل أT�! 1g;�4 و��ع ��4 هNh ا��	�ل V> ا"_Aن 
ا"&AE!* و �� (�أت ,AآE"�) 1T&�ذة و اA;) �cTgآ$ �����$ A��3ة ]�i h�5%T" <�A!�ت 

أن ];�ث ���ً� �* ا��	�ل ا"A)AQ!$ ا"T> آ�ن !_�م (�c ��	�ن ];�  ا��%Q>، و (&�
  :�	Z ا"���gA5* و (AUه9 ��ل

 �c9 ا��$ �� ز,�5 آ�c[���" 9:��>� أ��م �ً���� q_! ن أن��gأ]�^ ":4 ا �"
 O"�o و *���gA5"ا Z� 1gو ]&�و ^[�V *� 9 ];�ث} ،*��A>	"ا $g�a"ء ا�tام ه���)

�T� *�	cT	"ر ا�QTا�*�%��kT� *��5آ.  
  �;��> ��	�ن

 <T"ا q;U"ة ��7 ا�E) 4	, و Nن و أو�د�	�� <��;� /_[ q��! �cg 9}
�"q;U (ا�A:%Tت أ�	�ل ��	�ن ا"	�BA، و ا��Tح (&� ا"q;U ا�A3ى ا"T> �	�ه� 

ا"	;�AT$ و ��ل أن ا"V�;U$ أ�2رت ,:	�c ��7 ��آ�4Q� 1 ا"	<�= و ,:	� ���1 
م ��	�ن "����gA5* (%�ءً ��7 �� ر�N �* اAUgاف ا"&AP�E �%1 و و �\ا ا��T/. (���0ام

]&��4 ا"���Tر و ا�T_�"$ ر�P= ا"<	�cر!$ و ��O ا"	&�ه�ة و ز!�رة ا"	�5ض ا"���> 
"��Q ا"&�Qس، و �_� ا��T	�ع ه%�ك، و ا�aTgب �Bآ� ا"&�Qس �;�V~ً� "/ذ��$ ��7 

أن : �]�5ق ��	�ن �Z ا"���gA5* و ��لو ا]ha �* هNh ا���Qب �AQراً . أ��س ا"/�Aآ\!$
�&� ا� ا"<�(Aي و ا���75�U� A ا"�cE(> آ�k! �g	Aان "	�آ�1 ا";_� و ا"V �'Q_�ل 
�ن ��	�ن ه� �OQ إA3ا�1 �* ا"/ذ��$ ) l) 1 ا,��ن_�_B 4Q� *� 91 أوهgا�ول أ *�

9_Tg9 و ا_g 1 و��� �_, l"h" .1 �%��� آ�نgأ <)�cE"ا A���ذ��$  و ��ل �* ا/" �ً~V�;�
و ��ل أن (	�4 ا";:��$ ا"AP�E� ^�� . <)�cE ا���Tاء ��7 ا��%�* �* �A�Eة ��	�ن
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�cV Zا"/ذ��$ و �� و� $%TV *� ولt�� أول و . ه� �c" رة\>� Z_[ أن �!A! 1 آ�نgو أ
  .A3� �c" =�"945، و ه� �OQ ]�43 ا"<�| ا"V <�gA5> ,�ادث ا"<�($ �%$ 

T��ء ا�cTgر و و (&� ا�U%� 9��� ر و�Q� O!ة أدh[���1 أ"_7 اT&VاA� *� /_[ ذ�
*�	cT	"ا �BA	"ع ا�Q[9 �* ا�cع �* ��آ���V�"�) 9c[�&VاA� ن�	اه�9 ��A)ا . إ��	و �� ,
�BA	"ن ا�	9 ��PاA>"ا Nhc" A)�	"ا ZVم ا�ول، و ا"�اA>	"ة ��7 ا�!�B $�	,.  

A� ع�	&$ "�	ح ا"'� ا"<�Q2 7"ا"<��$ إ �&Vا"�!*{9 ر <_[ ��c) ذ�T��ا $&Vا .
  .و ر(	� � !&�A� 7ار ا";:4Q� 9 !�م ا�{%�* ا"_�دم
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Anhang X: Zeitungsbericht über die Rede des Verteidigers Bahī� Taqī ad-
Dīn und über die letzten Worte Muršids: Die Zeitung „an-Na�īr“ vom 10. 
Dezember 1946: 

�Vد�BA	"ع وآ�4 ا  
إO�o ���%� <gّ إ"7 أن أآ�ن : و ��7 ا�{A و�q ا���Tذ (��c ]_> ا"�!* V_�ل

��آً/ �* ��	�ن ا"	�BA "9 أ]Aدد �* إداء ا"	c	�cg� $ ر��"$ !<O أن !tد!�c ا"	�آ4 
  .�* آ4 �* !�آ�1

 $5o�� �c!h'[ �	gا �BA	"7 ا�� q;U"$ ا�	أي ا"&�م و ,A"أن {�رة ا Aو ذآ
 A_T5[�BA	"ر ا�Q3د أA� <V ره��c[ 7�� q;U"يء . إ"7 د"�4 و�م اA� �" 1gو ��ل أ

]�ر!s هhا ا"4�A و ا���A&T ,��]1 ا"�����$ ��7 ��ء ا"���ان ]Aي أن �� O�g إ"�1 
1a!ى ���1 ]�ر��g1 . ه� ��7 �:= �� اg9 أ&g ،1Tد إ"�1 ز���A! أن �V�;	"و "_� أ(> ا

!:* (�"\��9 ا"�,�� ا"hي �U5g�) O"�oل �* ��ر!�، و  O�o ا��T_/ل ا0داري و ":1% "9
آ�ن هhا ا"��AT! Oدد 4Q� <V ا"�روز، و "9 !��ق أ,� إ"7 ا"_�kء (cT	$ ا"g��a$ ا"&~	7 
 *���gA5"و��د ا $>�T%) 4 ا"&��ي "9 !:* ا�Q>"ء ا�	ة �* ز�A�i ن و�	�� q��� و أن

��15 ا�g&\ا"> هhا �* ��ر!� و ��Qط ا��QaTرا]9c و ��9cB��� N و آ�ن !~* (�ن �
 �ً��	[ q��	"4 ا'T�! 1 أنg�:��) آ�ن �BA	"أن ا Aم أ(%�ءه� و ذآ�a! 1 وT_�%� ��5! �	gا

  .إ(�ن ا"��رة "�U";1 و ":V1925 4&5! 9" 1%> ��م 
 Z� �5ق[��) *���gA5"4 ا	ن �* ��:V يA)�>"ا �V�;	�" OUg يh"* ا�	أ�� ا":

Z� اكATB��) ء�	ا"\� *� NA�i  �c) �&و� <T"و أن ا���آ* ا ،$Q%o رج�� �P�_"ا
 *:	T! 9" $��	� $~V�;	"ا Nhو "_� ��م ��7 إدارة ه ،N�5ذg $_�%� A�') �gا";�ادث آ�

�ًk!9 و ��ل أc&� 9�5هT"ا *�:  
!_Og�� 7�� q أ,Aار ا"_�k$ ا"�o%�$ و !�م  1936إ�B �%gه��g ا"	�BA ��م 

آ�ن ا"	�k� �BAاً V> �<�= ا"	;�V~$، و V> ��م ا�g �&"�gر ا";Aب ا"&�"	�$ ا�A�3ة 
و�&� ,�ادث �V $5�t>  1945اV �ًQP�g OaTg> ا"	<�= ا"%��(>، و V> ��م  7391941

ا"<4Q ا"&��!$ و آ�ن ��آ�> V> د�DE، و V> هNh ا"AT5ة آ�ن ا"���gA5ن !�<�ون إ"7 
<�| ا"�gA5>، ا"�A5T$، و �� ��ه� ��	�ن �E%� <Vر إذا�$ ��7 ر��"�T&g/" 1ق �* ا"

أ!��ل ا�A�3ة �U� *� *:! 9�V;$ ا"	�BA أن !&7U أوا�A ا"���gA5*  13أ�� V> ,�د{$ 
�c	� آ��g �ن و�q ا"QTT&�ت (;_1 و ,D إ]1��Q آ�ن !&�9 (�ن ����ف ��A� 7ار ا"�<%$ 
و أن و��د ا"�رك ];� ر�2ص إ]1��Q !	:%1 و ه� 1g�:� <V �* ا"<4Q أن !_�]4 

�%�%ً� و أن هNh ا"��رة ا"&��Aء �� أ3	�ت �T��� <V* و �4T أ,O  ا";:��$ �cBراً و
 <V ^[�5"و آ�ن ا DEد� <V و�� ر��ل ا"�رك �%��� آ�ن�� <T"و ه> ا ^[�V ا"%�س إ"�1 أم
(�Aوت، و {9 أن ا"&A2�% ا"�c�A5! <T ا"_��gن AV�T� A�iة ";:	1 و A) O"�oاء ��آ�1 

                                                           
739 Entweder ein Druckfehler oder der Fehler des Anwalts: ins Parlament wurde Muršid 
1943 gewählt. 1941 befand er sich in �awbat Burġāl, was auch die von ihm in jener Zeit 
unterschriebenen Unterlagen belegen. 
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T_"ن ا�E) أ�� $g��a"إ"�1 �* ا O�g �	� 1T	9 آ�T3 5_$ وE"و ا q�5aT"�) 1" O"�o �_V 4
$�_T�� �!ر�� �B�� 1"�_).  

و ه%� ��ل ا"�PA= درو!| A2�g �* ر�9 ا"&AP�E ا"T%! <T	> إ"��c و �* در�$ 
�Aا(�cT إ"7 ا"	�BA و أو�دV N_�ل أن �AP�Eه9 ]_�9 إ"7 3	�$ أ���م ه> 1o و (�� 

 <i�) ��) ر، و�	؟(د(�ب، و (�� أ(� �<i�!(،  1" ����V �BA	"آ�ت، أ�� اA) ��) و
 qي و�h"ا �BA	"ن ا�	$ ا�ن "��	أن ا":� =�PA"اً {9 أ��* اA�_V آ�ن N�"ة و أن واA�E�

<:Q! ل و ه��_�":  
  آ�	$ ا"	�BA ا�A�3ة

إgّ> (&� أن ا]c	� g��a"�)$ ا"&~	7 أO�o �* �<��:9 ا":A!9 أن !:�ن إ��ا�> 
:Q"�) |c>! 1 و ه�g�:� =�� و �ً_%B 1!رأ *� *�	cT	"آ4 وا,� �* ا =�PA"ل ا��ء، و �

 .ا�V A�3_�"�ا (�9cg !���(�ن ا"AأV$ و ر,	$ ا";:��$
إg%> أ��A : و ��ل �;	� ا";	U> ا"_��P ا���A�" 7ب �* ا"9cT ا"	��c$ إ"�1

��	�ت إ"7  740)؟(اذا (> . ��ATزق و آ%� أر�� أن أh_g �* ا"~�	�ت إ"7 ا"%�ر *� 4_gأ
�Bت أ�	��.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
740 Im Original des Artikels nicht deutlich. 
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Anhang XI: Aus den Weisheitssprüchen (�ikam) von Mu�īb al-Muršid. 
Zit. nach: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt �awla l-muršidiyya. Beirut 2007, 
S. 202-205. 

  أ���ل ا"<:	$ (ّ�%�ت ا"�Uق .1
  �:�A$ ا"A5د V> �	�ل ا"	<	�ع .2
3. O�_"ا Aّ� ا�,/م q�o.  
  "�U�=5%ر ا";O ,_�_$ ا .4
5. l�/,4 ُ"9ْ أ) l��!9ْ�ُ أ[َ �  
6. 4o�Q"ا AQ_� Dّ;"ة اAc>�  
  �:�A$ ا"ّ%�س ا��	�ل .7
  �* أّ{1�5g 7�� A أّ{A ��7 ا"&�"9 .8
9. Aّk! <ّ, *� A�3 AّB /) ���  

  َ�ْ* أ�A�a"�) A آ�ن "1، َ�ْ* أ�AّEّ"�)A آ�ن (1 .10
  ا"_�O ا"�5رغ ��T�/" �ّ&T/ء (�ي B>ء .11
12. Dّ;"م "�&ّ\ أه�:1 ا�� *ْ�َ  
  ء ا"�Uق �%<�ة ا"�,>�gا .13
  �Aب ا���5B 4ء ا"&�4 .14
15. OP�&U"إ"�1 ا Oّإ"7 ا� ه Oّه *ْ�َ 
16. $E,�"7 ا�� Oّأآ Dّ;"دان (�!* ا *ْ�َ 
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Anhang XII: Ein angebliches Gebet an Mu�īb al-Muršid. Zit. nach: Šak�a, 
Mu	
afā Mu�ammad aš-: Islām bi-lā ma�āhib. Kairo 1976, S. 298-299 

���l" �g ا"&\ة و . ]��Q^ إ"O�>� �g��� 7 (* ��	�ن ا"	�BA ا"Aب ا"&~�9" 
 *� lgو !%\ه� lg�;Q�! *!h"ا l���Bر(%�، أ lg�;Q� ،A�Q:T"4 و ا��cT"<� و ا	ا"
 lBA� 7�� =�>[ و lP�	� 7"إ �&U[ 4 أنQ� �%[و�� �gأ lgو إ ،$!AEQ"رة ا�U"ا

�! *� A�3 �gو��]%� و أ lgأ �	ن �* ا";:�م و ا"&~�9، آ�	�~! *!h"4 ��7 ا�A[ ن�) ��
 <g�" *� 4:" 4&��� <%gار، آ9 ��� إAB�ي ا�! *� �gh_%[ و ،Ok'"$ و ا	ا"%_ AEQ"ا
��gً� و A�Ugاً Q!Aiً� �* د!%:9 و Q!Aiً� �* وo%:9، "�:�ن �%�اً ":9 إ"7 !�م ا";��ب 

AQا ا"�!*، و. ا�آhن ��7 2;$ !_�%%� و ��7 2;$ ه�T)�} �%gد�$  إ�U"دك ا���) lEg �
أlg آA!9 ر,�O�>� �! �g��� �! 9 ا"	lg�;Q� ،�BA أ�g ا"Aب ا"&~�9، ار,	%� �* ا";:�م 
 lgار، إAB�ا";:�م ا"5<�ر، و ا"_�م ا *� �%gوh_%! 9c) �%[و�� *!h"ار، وار�4 "%� اAB�ا

A!�_" l"ب. ��7 ذA'	"ا <V l)��i آ�ن �	ب آA'	"و��دك �* ا =	B �i\) �_".  �g���
أر�4 "%� ا"<;�4V و ا"g0 *!A2�%_�ذ�g �* ا"~�"	�* ا"! *!h	�Q� *� �%g�&%د]l و �* 

A!�_" l"7 ذ�� lgإ lT�) 4ه� ^�Q�T"ب . ��!� اA"ا �gه4 أ� lg�;Q� $	�:) �g9 د��ءTag
  ".g_�م هhا ا"�Q�T^ إ"7 ا"�cQ"�4 ا"	h�" *�%�tآAوا ر(V 9c> آ4 ,�*. ا"&~�9
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Anhang XIII: Aus der Rede des Abgeordneten Wahīb Ġānim über die 
Muršiditen. Zit. nach: Al-�arīda ar-rasmiyya. Mu�akkirāt ma�lis an-

nuwwāb. Nr. 46 vom 19. September 1957 S. 879-880. 

 

 �4Q (1 أ];�ث أن أر!� آ%� ا"hي و ا"_�k$ هNh (1 أ��g| أن أر!� ا"hي ":* و...

 V> ���� ا"T> ا"/ز�$ و ا"	;�V~$ ,�ود ��7 ا"ATآ�$ ا"<��ش ,�E أن ه� :�T!9 أن

 ا"hي ا"��� (�ن ا"	�BA أ(%�ء إ"7 أو,7 �� ��ر!$ V> ��م ا"hي ا"����> ا"<� و ا�ردن

 أ!�V �ًk&4 !�ري �* و ,�ن �� ا"/ذ��$ �;�V $~V> (��	�ل 1�V !_���ا أن !���T&�ن

 ��م ا�]�Qع ه�tء و أ]1��Q ه<9 ا{A ��7 و (9c�" ،l"hا او,� �� ا��%�Q$ ا"<�cت (&�

 !Aدون � و ����T&! 1ون � �Aة 50 ا���gن ���9c ا��Tى "� أ�gس ه9 (���ء، �hج

 ا"�3�5رة �A5a – ا"	A5a ه��	�ا ا"���Qء ه�tء 9c_"�3، �* أ�A ��ءه9 إذا ا� ا���Tاء

 ا��م �%9c دا�UaB �&Vً� ا�g و !��ً� �A!A_[ 7%}�) AEاً أh3 ا"hي ر��T� 1��Pا و –

Zا�A	"اً ا�_T&� ن�) =�Pر A5a� 9 ]<%7 �� ا"�3�5رةc��� <%g� 9" ء أن أ2ّ�ق�tه 

 �_��Qن ا9cg ��3ي V> !�ر "9 أ1g آ	� ا"	A5a رc! 7�� =�P<	�ا أن !��T&�ن ا"	��آ�*

 و ��g$ا"� ��T� �ً)�B <Vا ,7T ا";�دث ��7 أ!�م ]	� "9 ":* و ا�%q، ا��Aا(�ت ��7
*!AE&"ا *� NA	� 9>cV 1��� �� ا{%� �* !%�ف AE� �ًUaB <V ةA�c� ا��م و ا"&�� !�م 

A5a� $5%�2 <V \آA� ،$�,�%"ا و اhه A5a	"أ ]:* "9 اA>T! 4 انU! 1�"ا �BA	"ت و ا�! 

 !�م V> ا]1��Q ��ء ا"	Aة هV Nh> ":* و !%DE، أن �4Q و ا"��(_$ أ"�ه�V �c� 1T> إ"�1

 و (�"N��� ،A��%a �\��ا و �\��N و ��ت ان (&� (1 ����ا �� و ا"�Eب هhا ا���T و ا"&��
 !_���ن ا"T> ا"�A!$ ا�T	���N��T� 1g� 9" *:! 7�A! *� 9c[ "_� ا"�Eب؟ هhا ���Tا "	�ذا

�c) دة�Q&" <��� و ،^[�V ا��TV اhب ه�E"1 اg� ون�&T! Z� 9 ا"�ركcP����) ر�Q3�ا *� 

9c[���	Tا� $!A�"ا <T"ن ا�&	>! �c�V اء �* ا���الA_5"آ�*، و ا��	و ا" <T"ا �cg�	�_! 

 و ا"/ذ��$ ��!%$ V> و ا"&�:A!$ (���(1 �%�ي !�]> ا";�دث هhا �* !���* (&� {�Q&�" 9دة
 أ!�ب ا"N��) s�E آ�Ak! �U&) �gب و ا"<	�ل ��ل {��g!$ ا��م و ا"&�:A!$ ا"�:%$ ا��م

 ه� و ا"���5ة، ا"���!$ ا��م ا"s��E آ�"��د و,�q_! N ا"hي ا"�o%> ا"s�E هhا ا"_A!\ي

s�B <%oو <��� <)A� واع (�a� ب �� وA� *� 4Q� l"ي ذA:�&"و ا �U_"ا *� l"ذ 

 أ4T� ،1��U3 ��7 ��اDV أ!1�5g �ًk ا"<�| (�ن ا"�hج (_�$ ا"&�:Aي هhا !�ه9 ان

 ا�T	�ع ا{A ��7 ���� ا"T> ا���Aا(�ت (l�T وا,� ا��Qع 3/ل ����ا ���ي !� ه�tء

�_� 9c" NAk, 9c!�c� )<�� O�Q, (9 ��ل وc" 9 ]:�!* و�� انcT"7 و ,�ن �� دو�� 

A}ا� O�o *� $��	>� *� *��Pل ا"�5ا��Tiا"%�س (&� ا <V $~V�;	"ء (�* و ا�tه 
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Photos 

Salmān Muršid (aus dem Buch: Mū	ilī Mun�ir al-: Al-bah� �an al-
h�aqīqat al-muršidiyya. Al-muršidiyyūn wa Salmān al-Muršid. Damaskus 

2008) 
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Das Haus Salmāns in �awbat Burġāl (aus dem Buch: Muršid, Nūr al-
Mu�ī�: Lama�āt �awla l-muršidiyya. Beirut 2007, S.65 ) 
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Salmān Muršid im Gericht (aus dem Buch: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: 
Lama�āt �awla l-muršidiyya. Beirut 2007, S. 141 ) 

Salmān Muršid mit dem Anwalt Yūsuf Taqlā (aus dem Buch: Muršid, 
Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt �awla l-muršidiyya. Beirut 2007, S.143) 
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Mu�īb Muršid (aus dem Buch: Mū	ilī Mun�ir al-: Al-bah� �an al-�aqīqat 
al-muršidiyya. Al-muršidiyyūn wa Salmān al-Muršid. Damaskus 2008) 
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Sā�ī Muršid in jungen Jahren (aus dem Buch: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: 
Lama�āt �awla l-muršidiyya. Beirut 2007, S. 254) 
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Sā�ī Muršid in Beirut (aus dem Buch: Muršid, Nūr al-Mu�ī�: Lama�āt 
�awla l-muršidiyya. Beirut 2007, S. 329) 
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Das Grab des Imams Sā�ī Muršid im Dorf Muraštī (Provinz Latakia) 
(Photo des Autors) 
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Masā�at al-�Īd im muršiditischen Viertel der Stadt Homs (Photo des 
Autors) 
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Der Weg zwischen den Dörfern Ša
�ā und �awbat Burġāl heutzutage 
(Photo des Autors) 
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Im Jahr 1923 erschien in Ğawbat Burġāl, einem alawitischen 
Dorf im westlichen Syrien, ein junger „Prophet“ namens Salmān 
Muršid, der über das baldige Kommen des jüngsten Gerichtes 
sprach und seine Glaubensgenossen zur Rettung durch Reue 
und Buße aufrief. Sehr schnell verwandelte sich die ursprünglich 
religiöse Botschaft in eine egalitaristische politische und soziale 
Bewegung, die überwiegend Interessen von unteren Schichten 
der alawitischen Gemeinschaft vertrat. Allmählich wurde Salmān 
Muršid zu einem der einflussreichsten alawitischen Führer und 
zu einer ernstzunehmenden Person im politischen Leben Syri-
ens. Selbst nach seiner Hinrichtung 1946 ist der von ihm aus ver-
schiedenen alawitischen Sippen gegründete Stamm al-Ġasāsina 
nicht verschwunden sondern verwandelte sich unter Führung 
seiner Söhne Muğīb (1930-1952) und Sāğī (1932-1998) in eine ei-
genständige religiöse Gemeinschaft - die Muršidiyya, - die nach 
dem Machtantritt von Hāfiz al-Asad als solche de facto anerkannt 
und durch das Regime instrumentalisiert wurde. Dabei ist die Ge-
schichte der Botschaft von Salmān, ihrer Umwandlung in eine 
politische Bewegung und dann in eine eigenständige religiöse Ge-
meinschaft untrennbar von der Geschichte Syriens im 20. Jahr-
hundert. Die vorliegende Arbeit ist der erste Versuch einer kom-
pletten Beschreibung der Muršidiyya, ihrer Geschichte und der 
Evolution ihrer religiösen Lehre. Die Beschreibung der religiösen 
Lehre der Gemeinschaft und die Analyse ihrer Geschichte basie-
ren in weiten Teilen auf den Ergebnissen der Feldforschungen, 
die der Autor 2010 unternommen hat.




