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Christoph Werner

Die Schia in Iran: Von der Minderheit zur Mehrheit

ie Schia stellt heute in Iran unbestritten die Mehrheitsreligion dar: Mindestens 90 %

der Bevolkerung gehoren der zwolferschiitischen Richtung des Islams an. Die religiosen
Minderheiten - Zoroastrier, Juden, Christen verschiedener Konfessionen, Baha‘is sowie klei-
nere Gemeinschaften wie die Ahl-e Haqq/Yaresan und die Mandder - spielen nur eine be-
grenzte Rolle im gesellschaftlichen und politischen Leben des heutigen Iran.' Selbst die Mus-
lime sunnitischen Bekenntnisses sind in dieser Konstellation mit einem Anteil von 8 - 9 %
an der Gesamtbevolkerung als religiose Minderheit zu betrachten, vor allem weil sie meist
zugleich auch ethnische und sprachliche Minderheiten darstellen. So sind Kurden, Turkme-
nen oder Belutschen iiberwiegend Sunniten. Als innerislamische religiose Minderheit in Iran
betrachten sich bisweilen auch die Anhinger von Sufiorden, wie die Ne‘matollahi.

Die in den folgenden Tabellen aufgefithrten Angaben sind als Richtwerte zu verstehen.?
Genaue Zahlen anzufiihren ist schwierig, da Religionszugehorigkeit zu den statistisch ,wei-
chen® Kriterien gehort und auch das Statistische Zentrum der Islamischen Republik Iran nur
Zahlen der letzten Volkszahlung aus dem Jahr 1385 (2006) zur Verfiigung stellt.?

Bemerkenswert ist die hohe Zahl von Iranern, die in der offiziellen Statistik keine Aussa-
gen zur Religionszugehorigkeit machen bzw. unter der Rubrik ,,Sonstige” aufgefiithrt werden.
Altere Volkszihlungen aus der Zeit vor der Revolution unterschieden noch zwischen Arme-
niern, Assyro-Chalddern und anderen Christen, die Zahlenverhiltnisse haben sich aber nicht
grundlegend veridndert und schon wihrend der Schahzeit wurden weitere Religionen nicht

1 Einen knappen, aber sehr lesbaren Uberblick iiber die in Iran in Geschichte und Gegenwart vertretenen
Religionen bietet Foltz 2007 mit weiterfithrender Grundlagenliteratur. Zur gegenwirtigen Situation von
religiésen Minderheiten in Iran vgl. Sanasarian 2000.

2 Angaben beruhen auf den Zahlen von Sanasarian 2000, S. 36 - 37, die sich mit den Zahlenangaben ande-
rer Organisationen decken, vgl. http://www.globalsecurity.org/military/world/iran/religion.htm (Zugrift:
05.01.2011). Durch die steigende Emigration, die fiir Angehorige religioser Minderheiten in der Regel
leichter ist - aus kulturellen Grinden wie auch durch bessere Netzwerke im Ausland und Erleichterun-
gen bei der Visavergabe - sind die Zahlen in Iran tendenziell eher riicklaufig, wihrend sie im Ausland
zunehmen. Zu Angehorigen religioser Minderheiten aus Iran in den USA vgl. Bozorgmehr/Douglas 2011,
S.13-14.

3 Daten des Statistical Center of Iran (SCI), Markaz-e amar-e Iran, auf Grundlage der Volkszihlung von
1385 (2006), Zahlen der persischen und englischen Daten sind identisch: http://eamar.sci.org.ir.
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separat gelistet. Dazu zihlen als grofite Gruppe die Baha'is neben Christen anderer Konfessio-
nen und Gruppen wie die Ahl-e Haqq, Sufi-Gemeinschaften und die Mandier.

Religiose Mehrheit
Muslime zwoélferschiitischen Bekenntnisses ca. 90 %

Religiése Minderheiten I
¢ Muslime sunnitischen Bekenntnisses

> Anerkannte Minderheiten mit parlamentarischer Vertretung und
rechtlich sicherem Status: ca.8-9%

o Zoroastrier ca. 1%
o Christen (Armenier und Assyro-Chaldier)
o Juden

« Minderheiten ohne parlamentarische Vertretung und unklarem Status:
° Baha'is (hier sind Angaben am unsichersten)
o Christen anderer Konfessionen (Anglikaner, Katholiken, Protestanten) ca. 1%
> Mandéer

= Ahl-e Haqq und verwandte Religionen

Tabelle 1: Religiose Mehrheit und Minderheiten in Iran (nach Sanasarian 2000)

Gesamtbevolkerung | Muslime | Zoroastrier | Christen | Juden | Sonstige | ohne
Angabe

70.495.782 70.097.741 | 19.823 109.415 |9.252 | 54.234 205.317

Tabelle 2: Statistical Center of Iran (Census 1385/2006)

Auch wenn die offizielle Statistik nicht zwischen Sunniten und Schiiten unterscheidet,
besteht an der schiitischen Mehrheit in Iran kein Zweifel. Eine so solide Mehrheit sollte sich
eigentlich von Minderheiten, die dariiber hinaus - zumindest im Falle der Zoroastrier, Juden,
Armenier und Assyro-Chaldier - seit Jahrtausenden Teil der iranischen Gesamtkultur sind,
keinesfalls bedroht fithlen. Man konnte daher eigentlich eine Politik relativer Toleranz und
passiver Duldung von religiésen Minderheiten erwarten. Dies ist allerdings weder in Iran
noch in anderen Lindern des Nahen und Mittleren Ostens automatisch der Fall - auch eine
iiberwiltigende Mehrheit schlie8t Gefiihle der Rivalitit oder Bedrohung nicht aus.

In der Islamischen Republik Iran besteht eine offizielle, auch rechtlich festgeschriebene
Duldung fiir die Angehérigen der ,,Buchreligionen® im erweiterten Sinne, zu denen im irani-
schen Fall neben Juden und Christen auch die Zoroastrier* zihlen. Die Verfassung der Isla-
mischen Republik Iran benennt in Artikel 12 die Zwdlferschia als offizielle Staatsreligion und
bekriftigt die Vorrangstellung der ja‘faritischen (= zwoélferschiitischen) Rechtsschule, erkennt
aber die sunnitischen Rechtsschulen - und die Zaiditen - fiir privatrechtliche Fragen in den

4 Ineinigen Rechtsfragen und abhiingig von der entsprechenden Auslegung finden sich bisweilen Differen-
zierungen, die die Zoroastrier den Angehorigen der anderen Buchreligionen nicht vollig gleichstellen.
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Regionen des Landes, in denen sie die Mehrheit stellen.” Die Artikel 13 und 14 bestitigen
die traditionelle islamische Schutzgarantie fiir Christen, Juden und Zoroastrier, die als reli-
giose Minderheiten anerkannt werden, unter Berufung auf Koran 60,8: ,Gott verbietet Euch
nicht, gegen diejenigen pietatvoll und gerecht zu sein, die nicht der Religion wegen gegen
Euch gekampft, und die Euch nicht aus Euren Wohnungen vertrieben haben. Gott liebt die,
die gerecht handeln” (iibers. R. Paret). Dieser Schutzanspruch gilt allerdings nur unter dem
Vorbehalt, dass sich die Minderheiten jeglicher Verschwoérung gegentiber der Islamischen
Republik oder dem Islam enthalten.

Die Sonderstellung der anerkannten religiosen Minderheiten zeigt sich auch in der ihnen
gewihrten parlamentarischen Vertretung. Laut Artikel 65 wihlen sie insgesamt 5 eigene Ver-
treter, wobei auf die Armenier zwei Abgeordnete, auf Assyro-Chaldaer, Zoroastrier und Ju-
den jeweils ein Abgeordneter entfillt.® Die anerkannten Minderheiten haben auch das Recht
eigene Schulen und soziale Einrichtungen (Altersheime, Krankenhéuser) zu fithren.

Der Status der genannten weiteren religiésen Minderheiten wird dagegen in der Verfas-
sung nicht angesprochen und auch die Stellung der sunnitischen Muslime wird bewusst vage
gehalten. Gefiihle der Bedrohung - Konspiration und Angrifte auf die muslimisch-schiiti-
sche Mehrheit - werden deutlich geduflert, obwohl sie angesichts der geschilderten Zahlen-
verhiltnisse kaum glaubwiirdig erscheinen mogen. Es sind vor allem Angehorige der nicht
anerkannten religiosen Minderheiten, die staatlichen und nicht-staatlichen Repressionen
ausgesetzt sind.’

Griinde fiir die schwierige und widerspriichliche Situation von religiosen Minderheiten
in Iran sind zahlreich: teils sind sie durch die traditionelle Einstellung begriindet, die der
legalistische Islam gegeniiber den Schutzbefohlenen der ,,Buchreligionen® einnimmt, sowie
dem Konversions- und Apostasieverbot. Bedeutsam ist auch die in den meisten islamischen
Gesellschaften seit der Kolonialzeit angelegte Verschworungsangst, die religiose Minderhei-
ten als potentielle Agenten auslandischer Michte wahrnimmt.

Im Falle Irans jedoch konnte ein weiterer Grund ausschlaggebend sein, der sich von an-
deren islamischen Gesellschaften deutlich unterscheidet. Ist das gespannte Verhiltnis des
schiitischen Islams gegeniiber den religiésen Minderheiten in Iran nicht auch in der Tatsache
angelegt, dass die so tiberwiltigend erscheinende zwolferschiitische Mehrheit in historischer
Perspektive erst relativ jungen Datums ist? Musste sich die Schia in Iran diese Mehrheit nicht
mithsam erkimpfen und sie auch danach noch verteidigen? Ist die problematische Einstel-
lung der Schia in Iran gegeniiber religiosen Minderheiten der Reflex einer ehemaligen Min-
derheit, die iberraschend zur Mehrheit geworden ist?

5 Siehe Tellenbach 1985 fiir eine wissenschaftliche und kommentierte Ubersetzung der Verfassung. Von
der Islamischen Republik angefertigte Ubersetzungen finden sich auch im Internet. Fiir die tiefgreifenden
Anderungen nach dem Tod Khomeinis vgl. Tellenbach 1990.

6 Die eigenstiandige parlamentarische Vertretung der religiosen Minderheiten geht auf die erste Verfassung

Irans aus der Zeit der Konstitutionellen Revolution (1905 - 1911) zuruck.

Einen Uberblick bieten u. a. die Linderberichte von Amnesty International: http://www.amnesty.org/en/

region/iran/report-2009. Die Frage der Menschenrechte in Iran, auch der Status religiéser Minderheiten,

ist allerdings nicht zu trennen von der politischen Auseinandersetzung in anderen Bereichen und wird
teilweise bewusst instrumentalisiert.

~
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Die Transformation der iranischen Schia zur absoluten Mehrheitsreligion hat den gesell-
schaftlichen Wandel in Iran vom 16. bis zum 18. Jahrhundert enorm beschleunigt und bleibt
bis in die Gegenwart kulturell und sozial prigend. Auf einer iibergeordneten Ebene stellt sich
die Frage, ob gesellschaftlicher Wandel in der Frithen Neuzeit eine Folge von religiosen Kon-
versionsprozessen ist oder ob umgekehrt religiose Verschiebungen Ausdruck vollzogener
oder sich vollziehender gesellschaftlicher Transformationen sind. Wie verandern sich religi-
ose Minderheiten, wenn sie zur Mehrheit - ernannt - werden und welche Bedeutung haben
dabei Konzepte von Territorialitit und Herrschaft? Die Herrschaftsbezogenheit von Religion,
die Betonung von Orthodoxie und Prozesse von Elitentransformation sind dabei Kernkon-
zepte der Frithen Neuzeit, die in vielen europaischen und asiatischen Gesellschaften anzutref-
fen sind. Ich argumentiere im vorliegenden Beitrag, dass das spannungsgeladene Verhiltnis
zwischen religioser Mehrheit und Minderheiten in Iran in vielfacher Hinsicht ein Echo von
Entwicklungen ist, die in der Frithen Neuzeit anzusiedeln sind.

Wie konnte die Schia zur Mehrheit werden?

Die Schia als religiose Mehrheit in Iran ist in der Tat ein relativ rezentes Phinomen. Noch im
15. Jahrhundert stellte sich die Situation ganz anders dar: Die tiberwiegende Mehrheit der
iranischen Bevolkerung waren Sunniten - wenn man in der vormodernen Zeit iiberhaupt
in diesen Kategorien denken kann. Die verbreitetesten Rechtsschulen in Iran waren die Ha-
nafiya und die Shafi'iya und trotz weit verbreiteter ‘alidischer Sympathien - d. h. Verehrung
fir ‘Ali, den Schwiegersohn Muhammads und nach schiitischer Sicht sein direkter Nach-
folger, und Hochschitzung der Angehorigen des ,,Hauses des Propheten - im Bereich der
mystischen Orden und der volksreligiosen Praxis, war die orthodoxe Schia auf einige wenige
Zentren schiitischer Gelehrsamkeit begrenzt.* Die Bandbreite religioser Praktiken und Vor-
stellungen war weit gespannt: Populire epische Werke wie das Khavaran-nameh stellen “Ali
als Helden dar, der weit im Osten zahlreiche Abenteuer bestehen muss und wie die Helden
des alten Iran dort Drachen und Dimonen bekimpft. Uppig illustriert prisentieren sie ein
faszinierendes Amalgam von persischer Heldenepik, volksreligiésen Vorstellungen und Folk-
lore.” Gerade im Bereich der tribal organisierten, tiirkischen Gesellschaften Anatoliens und
Westirans treffen wir im 15. Jahrhundert auf religiose Hybridisierungen, die schamanistische
Praktiken, islamische Mystik und heterodoxe Rituale miteinander verschmelzen. Unter dem
Sammelbegriff gholat, ,iibertreibende’ Sekten, wurden sie von den legalistischen islamischen
Gelehrten und Theologen mit Skepsis betrachtet."

Im Jahr 1501 eroberten die Anhinger eines militanten Ordens, der nach ihrem Griinder
Safi al-Din Ardabili (st. 1324) als Safaviya bekannt war, unter ihrem jungen Fiihrer Esma'il
(reg. 1501 - 1524) die damalige Hauptstadt Westirans Tabriz (Tdbris). Esma'il wurde zum
Begriinder einer neuen Dynastie, der Safaviden, die zum groflen Rivalen der Osmanen auf-
steigen sollte und die Grundlagen des frithneuzeitlichen Irans legte. Hochst erstaunlich war
allerdings die Entscheidung des gerade einmal 15 Jahre alten Esma'il, der sich selbst in seinen

8 Im Uberblick Halm 1988, S. 84-107.

9 Zum Khavaran-nameh Melville 2006; eine kritische Textedition liegt leider nicht vor, ein Teilreprint des
illuminierten MS von Farhad Naqqash aus dem 15. Jh. Ebn Hesam (2002).

10 Vgl. Mazzaoui 1972; Arjomand 1981.
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tiirkischsprachigen Gedichten u. a. als quasi-géttliche Inkarnation Abrahams, ‘Alis und des
Mystikers Hallaj bezeichnete und von seinen Anhingern entsprechend verehrt wurde, nun-
mehr die klassische Ausformung der Zwolfer-Schia zur ,Staatsreligion’ zu erklaren." Nicht die
radikalen und unorthodoxen Ansichten seiner turkmenischen Anhinger sollten von nun an
das religiose Gesicht Irans pragen, sondern eine alternative Form traditioneller islamischer
Rechts- und Religionsinterpretation — die der Zwolfer-Schia oder in ihrer Bezeichnung als
Rechtsschule, Ja'fariya, benannt nach dem sechsten Imam der Schia, Ja far al-Sadiq.

Doch natiirlich konnte man das religiose Bekenntnis einer so grofien und heterogenen
Bevolkerung wie der Irans nicht von einem Tag auf den anderen umstellen. Die Konversion
zur Schia nahm mehr als zweihundert Jahre in Anspruch und war wohl erst gegen Ende
des 17. Jahrhunderts abgeschlossen. Es handelte sich dabei nicht nur um einen Prozess des
Wechsels der Konfession, sondern es ging auch um die Kooptation der bisherigen (sunniti-
schen) religiosen Eliten, den Aufbau eines schiitischen Klerus mit einer vollig neuen Struktur
und Hierarchie, die Neuformulierung mystischen Gedankenguts und die Unterdriickung von
rivalisierenden oder opponierenden religiésen Gruppen.

Ich werde im Rahmen dieses Beitrags nicht im Detail schildern konnen, wie sich dieser
durchgreifende Wandel von religioser Minderheit zu religioser Mehrheit vollzog. Nicht zu-
letzt, da tber viele theologische, rechtliche, administrative und gesellschaftliche Aspekte bis
heute in der Forschung kontrovers diskutiert wird. So betreffen Streitpunkte vor allem die Fra-
ge, von wem die Konversion der Mehrheitsbevolkerung durchgesetzt wurde, wie gewaltsam
oder friedlich dies geschah und wie sich das Verhiltnis der neuen schiitischen Orthodoxie
gegeniiber den fritheren sunnitischen Eliten, den weit verbreiteten mystischen Stromungen
und Orden und den radikalen religiosen Formen der tribalen Anhénger der Safaviden (den
sogenannten Qizilbash) entwickelte.? Festzuhalten ist aber im Gesamtkontext dieses Bandes,
dass der Prozess der Konversion nicht nur eine Verschiebung zwischen sunnitischen Musli-
men, zwolferschiitischen Muslimen und heterodoxen islamischen religiésen Gemeinschaften
umfasste. Gerade die Auseinandersetzung mit den nicht-islamischen religiosen Minderhei-
ten spielte auf verschiedenen Ebenen eine entscheidende Rolle. Die schiitische Geistlichkeit
benutzte die Minderheiten als Folie und Projektionsfliche fiir religiose Polemik, als Ventil
gewaltsamer Exzesse und Pogrome, aber auch als Partner kritischer theologischer Diskus-
sionen. Die Safavidenzeit erlebt die erste von staatlicher Seite in Auftrag gegebene persische
Ubersetzung der Evangelien, die aus dem Arabischen mit Unterstiitzung christlicher Gelehr-
ter in Isfahan erstellt wurde und erst jiingst in einer kritischen Edition in Teheran wieder neu
verlegt wurde'® Die Menschen der Safavidenzeit waren aber auch Zeugen grausamer Verfol-
gungen der jidischen Minderheit und einer zunehmenden Diskriminierung der Zoroastri-
er' Die Religionspolitik des safavidischen Staates — als eines der drei grofien Imperien der

11 Zur Frithgeschichte Schah Esma’ils Aubin 1959. Zur historiographischen Darstellung in den frithen per-
sischen Quellen Calmard 1993, S. 114-117. Zu den Gedichten Schah Esma’ils Minorsky 1942.

12 Ausfiihrlich Abisaab 2004.

13 Khatanabadi 2006.

14 Im Uberblick bei Khanbaghi 2006. Zur Verfolgung der jiidischen Gemeinde von Kashan aus der Perspek-
tive der Opfer vgl. die Edition des Kitab-i Anusi, Moreen 1987.
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islamischen Welt in der Frithen Neuzeit - und insbesondere der Prozess der kontrollierten
Schiitisierung Irans trug entscheidend zur Formung moderner iranischer Identitit bei.

Phasen des religiosen Wandels

Die Aufteilung in drei abgegrenzte Phasen macht den Weg zur Schia als Mehrheitsreligion
nachvollziehbarer. Am Anfang steht die religiose Situation Irans zwischen der Mongolenzeit
und der Machtiibernahme der Safaviden im 14. und 15. Jahrhundert mit einer ,,sunnitischen®
religiosen Mehrheit und vereinzelten ,,schiitischen® Gemeinschaften. Die Phase frither safa-
vidischer Herrschaft im 16. Jahrhundert verfolgt auf mehreren Ebenen die Einfithrung der
Zwolferschia als ,,Staatsreligion“ der neuen Dynastie. Sie endet mit der Abkehr von und der
Unterdriickung der nunmehr haretisch und potentiell destruktiv erscheinenden heterodoxen
religivsen Uberzeugungen der urspriinglichen, turkmenischen Anhinger der Safaviden. In
der dritten Phase, wihrend des 17. und frithen 18. Jahrhunderts, iibernimmt der sich neu for-
mierende schiitische - nunmehr iranische - Klerus die Weiterentwicklung schiitischer Leh-
ren in Abgrenzung zum safavidischen Staat und unter Ausgrenzung aller anderen, vor allem
auch nichtmuslimischer religioser Minderheiten.

Die religiose Landschaft vor der Machtiibernahme der Safaviden ist weithin geprégt von
den Folgen der Mongolenherrschaft in Iran (1256 - 1335), mit ihren zahlreichen radikalen
Umbriichen. Da die iranischen Mongolenherrscher, die Ilkhane, erst spat zum Islam kon-
vertierten, treffen wir im Verlauf des 14. Jahrhunderts zumindest am Hof und unter den
Herrschaftseliten auf eine enorm reiche religiose Vielfalt. Verschiedene muslimische Konfes-
sionen, darunter auch Schiiten, wetteiferten mit buddhistischen Ménchen, Schamanen und
nestorianischen Christen um die religiése Gunst der mongolischen Emire. Auch jiidische
Gemeinden konnten sich frei entfalten und einige jiidischstimmige Iraner erreichten in der
Verwaltung hohe Positionen. Mystische Orden formten das religiose Leben der Bevélkerung
im Alltag und iibernahmen wichtige soziale Aufgaben in wirtschaftlich schwierigen Zeiten.
Bei ihnen verschmolzen esoterische und heterodoxe Vorstellungen, und schiitische Aspekte
durchdrangen die Lehren vieler Orden in wachsendem Maf3e'* Das Zentrum zwdlferschiiti-
scher Theologie lag bis ins 14. Jahrhundert in Hilla im heutigen Irak. Wir treffen aber auch
zwolferschiitische Theologen in Mazandaran, Qom, Shiraz, Yazd und Kashan an. Sie wur-
den gestiitzt von den weitgehend unabhingigen Sayyid-Dynastien am Kaspischen Meer, den
Mar'ashis und den Karkiya'i im 15. Jahrhundert. Der Trend zur Schiitisierung der Orden
verstirkte sich im 15. Jahrhundert und betraf nicht nur die bereits erwahnte Safaviya sondern
auch andere sunnitische Orden wie die Kobraviya'® Pro-schiitisch waren auch Mdanner-Biinde
(futuwwa) in Anatolien, auch als akhi bekannt, die im stiddtischen Milieu von Gilden und
Ziinften angesiedelt waren. Auch spekulative Richtungen wie die Horufiya, die Elemente der
Ismailiya aufnahmen und sie in ihrer komplexen Zahlensymbolik verarbeitete, wiesen zwol-
ferschiitische Beziige auf'”

Wihrend Orientalisten des 19. Jahrhunderts die Ansicht vertraten, dass die Schia primar
als eine iranische Sonderform und innovative Neupriagung des Islam zu verstehen sei, fihr-

15 Im Uberblick Momen 1985, S. 91-97; Halm 1988, S. 79-83.
16 Calmard 1993, S. 111; Momen 1985, S. 96-104.
17 Momen 1985.
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ten Neubewertungen vor allem des sikularen iranischen Nationalismus zu einem anderen
Extrem. Nunmehr galt es die Schia als eine arabische Erfindung darzustellen. Erst durch die
Safaviden und vor allem durch den Import von arabischen Theologen aus dem Libanon und
anderen Gegenden habe die Schia in Iran etabliert werden konnen.'® Diese Sicht wiederum
verschleiert die Bedeutung von Stidten wie Qom fiir die frithe theologische Ausformung der
Schia und die Bedeutung von zahlreichen Zentren innerhalb Irans, genauso wie die friihe
Rolle einzelner herausragender schiitischer Theologen auf iranischem Territorium. Auf jeden
Fall muss betont werden, dass in dieser frithen Zeit jeder Versuch ahistorischer und anachro-
nistischer Konfessionalisierung zu Verzerrungen fithrt. Denn weder war Iran rein sunnitisch,
noch war es iiberwiegend schiitisch geprigt, vielmehr existierte das Konzept solcher eindeu-
tigen Zuschreibungen nicht. Stattdessen finden wir eine breite und sehr heterogene religiose
Landschaft vor, innerhalb derer auch religiose Minderheiten ihren Platz finden konnten.

Die eigentliche Etablierung der Zwolfer-Schia als staatliche Religion in Iran folgte nicht
von Anfang an einem klaren Plan, ist aber als zunehmend unumkehrbarer Prozess zu ver-
stehen. Die Schiitisierung verlief auf verschiedenen Ebenen und hatte unterschiedliche Ziel-
gruppen im Blick. Auf der populdren Ebene spielte die Einfithrung von Ritualen eine grofle
Rolle, die die breite Bevolkerung ansprechen sollte. Dazu zéhlte die rituelle Schméahung der
von den Schiiten nicht anerkannten drei ersten Kalifen, Abu Bakr, Umar und ‘Uthman durch
professionelle ,,Schmiher®, die den Herrscher und den Hof begleiteten und auch nach der
militarischen Ubernahme von Stidten wie Herat prominent auftraten. Schméihungen wurden
ausgeglichen durch die Forderung von Lobpreisungen der Prophetenfamilie (ahl al-bayt) in
verschiedenen rituellen Kontexten."” Vor allem in der spiteren Safavidenzeit war die Patrona-
ge von Trauerritualen, vor allem von Moharram-Zeremonien wie Umziigen, Passionsspielen
(ta'ziyeh) und Rezitationen ein wichtiges Element der Popularisierung schiitischer Uberzeu-
gungen.”

Auf der doktrindren Ebene fithrte der Import von arabischen schiitischen Theologen zu
einer Festigung der zwolferschiitischen Lehre in Iran, aber auch zur Ausformulierung neuer
Ansitze. Dieser Lehrimport richtete sich besonders an die ,clerical estate” ehemals sunniti-
scher Gelehrter,”’ von denen viele gezwungen waren ins Exil, vor allem nach Indien, zu ge-
hen, wenn sie den Wechsel zur Schia nicht mittragen wollten. Der erste und wichtigste dieser
Gelehrten war al-Karaki (st. 1533), der auf Einladung Schah Esma'ils nach Iran kam. Er war
der erste, der die Rolle der safavidischen Herrscher dahingehend legitimierte, dass das ge-
meinschaftliche Freitagsgebet auch in Abwesenheit des verborgenen zwolften Imams zuldssig
sei. Dies war so bedeutsam, da die Nennung des Herrschers im Rahmen des Freitagsgebets zu
den traditionellen Insignien herrscherlicher Macht gehorte.”? Die Rolle der arabischen schii-
tischen Gelehrten, die vor allem aus dem libanesischen Jabal ‘Amil nach Iran kamen, um dort
einen staatsnahen, schiitischen Islam ,aufzubauen’ wird in der wissenschaftlichen Diskussion
unterschiedlich bewertet. Waren die arabischen Theologen die treibende Kraft der Schiitisie-

18 Abisaab 2004, S. 1 (Introduction).

19 Calmard 1993 verwendet die Bezeichung exécrateurs.

20 Calmard 1996.

21 Der Begriff der ,clerical estate” von Arjomand 1984, S. 123.

22 Abisaab 2004, S. 21-22; Younes 2010 mit weiteren Details der Debatte.
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rung oder boten sie nur Anschubhilfe? Waren ihre Neuinterpretationen nur innerhalb des
safavidischen Iran anerkannt oder hatten sie auch in ihrer Heimat Riickhalt?>* Wie man auch
ihren Beitrag im Einzelnen beurteilt, tiber die Bedeutung ihres Einsatzes in der ersten Hilfte
des 16. Jahrhunderts besteht kein Zweifel.

Die Festsetzung der Zwolferschia als ,,Staatsreligion durch Esma'il konnte zuerst kein
radikaler Schnitt sein, denn seine Anhdnger verzichteten auch unter seinem Nachfolger nur
langsam auf ihre eigenen Uberzeugungen. Die Zwélferschia fiigte der Legitimation des Herr-
schers allerdings ein weiteres Element hinzu. Wahrend er zuerst seine primére Legitimation
als Fithrer seines Ordens bezogen hatte und sich eine quasi-géttliche Rolle zuschrieb bzw.
zuschreiben lief3, kam mit der Begriindung der neuen Dynastie die legitimierende Tradition
des iranischen Konigtums hinzu. Ein weiteres Element war nun die Konstruktion einer direk-
ten Abstammungslinie, die die Safaviden tiber den Imam Musa al-Kazim direkt auf den Pro-
pheten zuriickfiihrte. In spdterer Zeit wurde dies noch weiter erginzt durch die Vorstellung,
dass der Herrscher als Reprdsentant des verborgenen Zwdlften Imams zu herrschen vermoge.
Hier entstanden auch interne Widerspriiche und in der spiten Safavidenzeit ergaben sich
aus dieser Lehre zunehmend Spannungen zwischen staatlicher Autoritit und der schiitischen
klerikalen Hierarchie.

Zu Beginn bestand die staatlich sanktionierte neue schiitische Staatsreligion aber in der
Tat wohl aus nicht viel mehr als der Nennung ‘Alis in der Freitagspredigt, der schiitischen
Form des Gebetsrufs und der rituellen Verfluchung der ersten drei Kalifen. Bis weit in die
Herrschaft des zweiten Safavidenschahs, Tahmasp als Nachfolger Esma'ils, war die rituelle
Verehrung des Schahs als Oberhaupt des safavidischen Ordens fester Bestandteil des Hofze-
remoniells und der Praktiken der Qizilbash-Stimme.

So beschreibt der venezianische Reisende Membré um 1540:

When the Sophians wish to swear they say ,,Shah Bashisi®, that is “By the head of the Shah’, and
when one wishes to return thanks to another, they say “Shah muradin versi” that is may the Shah
give him his desire. So in these parts nothing is heard but Shah. They say that the said Tahmasp is
the son of Ali, although Ali has been dead for 900 years. All the Lords that want to render thanks
to the Shah whether in his presence or his absence, bow their heads to the ground and say Shah,

Murtada Ali.**

Die Dualitit zwischen heterodoxem Qizilbash-Islam und orthodoxem schiitischen Ge-
lehrtenislam blieb noch bis in die Herrschaftszeit von Schah ‘Abbas (reg. 1588 - 1629) beste-
hen; ebenso wie auch der eigentliche safavidische Orden noch eine geraume Zeit neben und
parallel zu safavidischem Staat und Dynastie existierte.

Der systematische Umbau des klerikalen Systems, der Aufbau neuer Lehreinheiten und
die systematische Unterdriickung von nicht-konformen islamischen Gruppen begann bereits
unter Schah ‘Abbas im Ubergang zum 17. Jahrhundert. Eine neue Theologengeneration um-

23 Vgl. den klassischen Beitrag von Newman 1993 zum Mythos der klerikalen Emigration und kontrastiv
Abisaab 1994. Zu den wichtigsten Gelehrten aus dem Libanon in der Safawidenzeit, die nach Iran kamen
vgl. Abisaab 2004, Abisaab 2006.

24 Membré 1993, S. 42. Zu den Ritualen der Qizilbash, der turkmenischen Anhinger des Safavidenschahs
auch Morton 1993.
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fasste im weiteren Verlauf des 17. Jahrhunderts Personen wie Mohammad Taqi al-Majlesi,
dessen Schiiler, Taher al-Qommi, sowie dessen Sohn Mohammad Bager al-Majlesi. Vor allem
die Auseinandersetzung mit den noch bestehenden Sufiorden, die als Gefahr fiir die populare
Religion betrachtet wurden, stand dabei im Vordergrund.” Dazu zahlten auch die Reste des
heterodoxen Milieus der Qizilbash, die politisch entmachtet wurden. Dies spitzte sich zu in
der gewaltsamen Unterdriickung der Noqtavi-Bewegung im Jahre 1593, die mit ihren mes-
sianistischen Lehren eine offene Herausforderung fiir die safavidische Staatlichkeit war. Die
gnostisch angehauchte Bewegung der Noqtavis nahm die Zahlenmythologie der Horufiya auf
und war bemiiht, Schah ‘Abbas als die mutmaflliche Inkarnation des Mahdi, der Wiederkehr
des erwarteten zwolften Imams, zu verehren. Anfingliche Sympathien fiir diese Bewegung
von Seiten Schah ‘Abbas schlugen in eine radikale Verfolgung und Ausrottung dieser Bewe-
gung um.”® Anstelle von eschatologischen Lehren und traditioneller Mystik, die die enge Bin-
dung zwischen Schiiler und Meister betonte, trat nun im 17. Jahrhundert die sanktionierte,
von den Klerikern geférderte mystische Richtung des ‘Erfan. Esoterisch ausgerichtet, beruhte
sie nicht auf traditionellen Ordensstrukturen (tarigat) und Sufi-Ritualen, sondern hatte vor
allem individuelle Spiritualitdt zum Inhalt.

Mit diesen Entwicklungen, der Ausschaltung heterodoxer Stromungen innerhalb des
schiitischen Islams und der Institutionalisierung klerikaler Autoritit, war gegen Ende des 18.
Jahrhunderts der Prozess der Konversion weitgehend abgeschlossen. Dieser Zustand konnte
nur allmidhlich durch eine Homogenisierung des religiésen Milieus erreicht werden, der m.E.
nach sehr viel mit universellen Prozessen von Zentralisierung in der Frithen Neuzeit zu tun
hat und nur sekundar ein ,schiitisches’ Phanomen ist. Die Einfithrung der orthodoxen Schia
in Iran wire aus diesem Blickwinkel durchaus mit den Versuchen Scheich Ahmad Sirhindis
(st. 1624) in Mogulindien zu vergleichen, der eine Riickfithrung zu schariarechtlichen Prinzi-
pien auch in der Mystik anstrebte und mit seinen Vorstellungen die Nagshbandiya gegen den
aus seiner Sicht ausufernden Synkretismus anderer indischer islamischer Orden abgrenzte.
Denn aus der Sicht frithneuzeitlicher, proto-absolutistischer Staaten stellte unkontrollierte
Religion auch immer ein Bedrohungspotential dar, das zum Trager von sozialen, bisweilen
auch sozial-revolutionirer Bewegungen werden konnte.

Zwolferschia und nichtmuslimische religiose Minderheiten

Wihrend die Zwolferschia somit von einer kleinen Minderheit zur Mehrheitsreligion gewor-
den war, hatte sich ihre Grundeinstellung in wesentlichen Punkten dennoch nicht geindert.
Die Vorstellung zu den ,Ausgewahlten’ (khasseh) innerhalb der muslimischen Gemeinde zu
gehoren, nicht zur breiten Masse (‘ammeh), blieb erhalten.?” Das Gefiihl der Bedrohung, die
neue gewonnene Stellung wieder verlieren zu konnen, beeinflusste besonders die neuen reli-
giosen Eliten. Dies ldsst sich in der Einstellung zu den religiosen Minderheiten besonders gut
ablesen. Neben der heftigen, teils auch gewalttitigen Auseinandersetzung mit der innerisla-
mischen Opposition, war es hier vor allem der Umgang mit den anderen Religionen.

25 Zum Verhiltnis zu den Sufiorden, Newman 1999; Babayan 1996. Zur Biographie von Mohammad Tagqi
al-Majlesi, Brunner 2002.

26 Zum Begriff des ,Qizilbash-Islam™ und zur Ausschaltung der Noqtavis vgl. Babayan 1994.

27 Momen 1985, S. XV.
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Wie bereits erwahnt, verlief die Hauptlinie der Auseinandersetzungen zwischen staats-
nahen orthodoxen schiitischen Klerikern und verschiedenen heterodoxen Stromungen (ob
in ihrer Grundausrichtung sunnitisch oder schiitisch spielte hier weniger eine Rolle). Die
Situation anderer religioser Minderheiten war sehr unterschiedlich, jeweils in hohem Grad
abhidngig von Zeit und Ort. Am schwichsten waren Zoroastrier und Juden, da sie auf keine
Unterstiitzung durch staatliche Autorititen hoffen durften und auch materiell und 6kono-
misch schlecht da standen. Beide Gemeinschaften wurden verstarkt Opfer von Marginalisie-
rung, wenn nicht gar Opfer aktiver und systematischer Verfolgung, wenn sie zur Konversion
gezwungen wurden. Letzteres betraf vor allem die jiidischen Gemeinden, die in einigen Fillen
gezwungen waren, zum Schein Muslime zu werden, und dann tber Jahre hin als Krypto-Ju-
den ihren Glauben ausiibten.” Demgegeniiber standen christliche Gemeinschaften zumindest
in der Hauptstadt Isfahan im Zentrum von Elitenbildung, internationalem Handel und der
Einfithrung neuer Technologien wihrend der Safavidenzeit. Die Prasenz von katholischen
Missionaren in Esfahan, aber vor allem die An- und Umsiedlung von Armeniern und die
Anwerbung von georgischen Militarsklaven (-eliten) stirkte das christliche Element durch
seine enge Anbindung an den safavidischen Hof. Die Kontakte zu Europa tiber transnationale
Netzwerke spielten im Falle der Armenier eine wichtige Rolle; aber auch die georgischen
Militdreliten bewahrten (trotz in der Regel erfolgter Konversion zum Islam) rege Kontakte
zu ihrer Heimat.

Wiahrend die doktrinare Auseinandersetzung zwischen der schiitischen Hierokratie und
anderen islamischen Stromungen verlief, diente die Marginalisierung und Verfolgung von
Juden und Zoroastriern und die intellektuelle Auseinandersetzung mit den Christen als Folie
fir die Erprobung von Macht und Polemik. So betont der sicherlich wichtigste Kleriker der
spiten Safavidenzeit, Mohammad Bagqer al-Majlesi (st. 1698), in seinem Traktat ,,Blitzschlige
gegen die Juden“ die Regeln, die im Umgang mit Nichtmuslimen gelten sollen. Dazu zihlt
aus seiner Sicht insbesondere die Verpflichtung zur Zahlung der jizya, der Steuer fiir Schutz-
befohlene. Wihrend er das Tragen von speziellen Kleidern (gelbe Kleidung fiir Juden) nicht
als islamrechtlich vorgeschrieben betrachtet, stellt er entsprechende Regelungen aber in das
Belieben des Herrschers. Im Alltag diskriminierend waren vor allem die Regeln zur rituellen
Unreinheit, die im schiitischen Islam strenger interpretiert werden. So sollte es besser ver-
mieden werden, feuchte Lebensmittel von Nichtmuslimen anzunehmen oder mit ihnen ein
Bad zu teilen. ,,Einige sagen sogar, es sei besser Nichtmuslime blieben bei Regen oder Schnee
gleich ganz zu Hause", schreibt Mohammad Bager und verweist auf die weitestgehende For-
mulierung der Doktrin ritueller Verunreinigung durch den direkten Kontakt mit Nichtmus-
limen.?’ Deutlich wird bei solchen Texten, dass sie auch der (theoretischen) Erprobung von
Rechtsvorschriften dienten und ein Beweis fiir die wachsende Durchsetzungsmacht einzelner
schiitischer Kleriker gegeniiber staatlichen Autorititen war - denn diese konnten die Durch-
setzung solcher Regeln anordnen oder als unpraktisch verwerfen. Eine klare und eindeutige
Politik gegeniiber den religiosen Minderheiten lésst sich nicht ableiten, vieles war abhingig
von lokalen Umstinden und dem Fanatismus - oder der Toleranz - einzelner Personen. Die-
se bilden dann auch den Hintergrund fiir Fille von Zwangskonversionen, wie sie Baba'i b.

28 Im Uberblick Moreen 1981; Khanbaghi 2006, S. 93-158.
29 Moreen 1992, S. 192.
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Lotf in seinem judeo-persischen Werk Ketab-e anusi fiir die Regierungszeit von Schah ‘Abbas
schildert.*

Ausblick

Die Schia hatte sich im 18. Jahrhundert mehrheitlich in Iran so breit durchgesetzt, dass ein
kurzzeitiger Versuch Nader Schah Afshars (reg. 1736 — 1747) die Schia nur als eine weitere
Rechtsschule neben den vier kanonischen sunnitischen Schulen zu behandeln, nicht erfolg-
reich sein konnte. Dennoch drohte dem schiitischen Klerus im Laufe des 18. Jahrhunderts
eine weitere Auseinandersetzung. Hierbei handelte es sich um eine innerschiitische Konflikt-
lage, die teils auf Gelehrtenebene, aber auch auf der Ebene von Gefolgschaften innerhalb stad-
tischer Milieus ablief. Dies war die Auseinandersetzung zwischen zwei Richtungen innerhalb
der Zwolferschia, den Osulis und den Akhbaris. Grob vereinfacht ging es dabei um Fragen
der Rechtsfindung: Sollte es den schiitischen Juristen erlaubt sein, eigenstindig neue Urteile
zu fillen und neue Rechtsgrundlagen zu schaffen (so die Osulis), oder sollte ein skriptura-
listisches Verstindnis im Vordergrund stehen, das sich auf die Aussagen und das Vorbild
der Imame stiitzte.” Letztlich ging es aber auch um die politische und gesellschaftliche Rolle
des Klerus als Stand, den die Osulis deutlich prononcierter vertraten. Mit ihrem Sieg schu-
fen sie allerdings zugleich eine neue Minderheit innerhalb der Zwolferschia und reagierten
auf dhnliche Herausforderungen zunehmend nervés. Ihr Verhiltnis zur neuen Dynastie der
Qajaren ist daher einerseits geprigt von Kooperation mit der neuen Herrschaft, von der Am-
ter, Stipendien und Forderungen angenommen wurden, und offener Herausforderung staat-
licher Macht andererseits, wie sie bei einzelnen, sehr machtigen Klerikern schon in der Mitte
des 19. Jahrhunderts zu Tage tritt.*

Nunmehr ging es nicht mehr nur um theoretische und abstrakte Lehrmeinungen, son-
dern auch um gesellschaftlichen Einfluss und konkrete Einnahmequellen, die der schiitische
Klerus in einer sich rapide wandelnden Gesellschaft verteidigen musste. Wihrend die schii-
tische Mehrheit in der Bevolkerung gesichert war, war die Fithrungsrolle, die sich die schiiti-
sche Geistlichkeit mithevoll erarbeitet hatte, zunehmend bedroht. Dies sollte die Einstellung
der schiitischen Fihrungsschicht gegeniiber den religiosen Minderheiten noch stirker als
zuvor beeinflussen und so werden wir auch unter den Qajaren Zeugen von Verfolgungen und
erzwungenen Konversionen. In einer Situation, in der die Einfliisse der Kolonialmichte auch
in Iran spurbar wurden, entstanden neue Problemfelder. Die Gefahr, dass die Bevolkerung
in ihrer Mehrheit wieder sunnitisch geworden wire, stand zwar nicht auf der Tagesordnung.
Aber die reale Gefahr drohte mit einer neuen innerschiitischen Richtung, den Sheykhi, die
in der Tradition der Akhbaris standen, und ein neues elaboriertes Lehrgebaude vorstellten,
in dessen Zentrum die Vorstellung stand, dass die Verbindung zum 12. Imam auch in seiner
Abwesenheit nicht vollig unterbrochen sei.*® Eine reale Bedrohung entstand aber aus einer
anderen Bewegung messianistischen und eschatologischen Charakters, die unter der brei-
ten Bevolkerung schnell zahlreiche Anhanger gewann. Die Bewegung des Bab in der Mitte

30 Moreen 1987.

31 Vgl. Gleave 2007 zu den Akhbaris und den theologischen Hintergriinden der Auseinandersetzung.
32 Halm 1988, S. 124-132.

33 Zu den Sheykhi Momen 1985, S. 225-231.
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des 19. Jahrhunderts, aus der sich spiter die neue Religion der Baha'is entwickelte, entfaltete
eine enorme soziale Dynamik. Die Furcht des schiitischen Establishments von dieser neuen
Minderheit abgeldst zu werden, ist in ihren scharfen und brutalen Reaktionen spiirbar, die
bis heute eine véllige Leugnung der religiosen Legitimitit dieser ,neuen’ Glaubensrichtungen
vertritt.

Mit dem Beginn der Moderne verinderte sich die Situation religiéser Minderheiten dra-
matisch und iberwiegend positiv. Zum Teil konnten sie neue westliche Bildungsangebote
besser nutzen, ja mehr noch, moderne Bildung und Schulen waren oft nur ihnen zuging-
lich - sei es liber europdische, vorwiegend protestantische oder katholische Missionsschulen,
die sich an Armenier und Assyrer wendeten, sei es tiber die Schulen der Alliance Israélite.**
Sprachkenntnisse und kulturelle Nihe erlaubten vor allem Angehorigen der klassischen re-
ligiosen Minderheiten den sozialen Aufstieg und die weitgehende Integration in die Mehr-
heitsgesellschaft. Thre Situation dnderte sich erst wieder im Zuge der Errichtung der Islami-
schen Republik ab 1979.

Das problematische Verhiltnis der schiitischen Mehrheit in Iran gegeniiber anderen re-
ligiosen Gemeinschaften ist neben Erfahrungen der europaischen-westlichen Dominanz der
eigenen historisch-kulturellen Erinnerung an die mithsame Eroberung und Verteidigung des
Mehrheitsstatus geschuldet. Hierbei ist es weniger die Gemeinschaft der normalen schiiti-
schen Gldubigen, sondern es sind die Fiihrungseliten, der schiitische Klerus, die sich von
neuen religiosen Entwicklungen bedroht sehen. Die relativ kurze Zeit des Mehrheitsgewinns
stellt sich dabei fiir die Eliten der schiitischen Geistlichkeit als ein Grundmerkmal des Um-
gangs mit Minderheiten dar, das in ihrem historischen Gedachtnis tief verankert ist.
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