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Abschnitt 4: Religion

4.1 Islam im Iran von 632-1500

Jiirgen Paul (Hamburg)

A. Ubersicht, Allgemeines

Die Geschichte des Islam in Iran von den Anfdngen bis ca. 1500 n. Chr. ist ein ausgespro-
chen weites Feld. Es handelt sich nicht um ein eigenes Forschungsgebiet; dies liegt auch
an dem Umfang des Feldes und der Diversitét der relevanten methodischen und systemati-
schen Ansitze. Hinzu kommt, dass sich ein eigenes Quellencorpus fiir dieses Gebiet nicht
definieren ldsst; verwendet werden eine groBe Menge von Textgattungen (und Zeugnis-
se der materiellen Kultur): Religiose Traktate aus den Bereichen Korankommentar, /adis
und Recht, Héresiographie, spekulative Theologie, biographische Nachschlagewerke so-
wie Hagiographie und Historiographie — also ein groBer Teil der {iberhaupt iiberlieferten
Schriften.

Naturgemal sind auch die Perspektiven in der Forschung unterschiedlich. Beispiels-
weise sind Historiker (besonders Sozialhistoriker) eher an Fragen der Organisiertheit von
Muslimen und den Institutionen und Gruppen interessiert, die sich an Formen ritueller
Praxis und dogmatischer Lehre anschlieflen, Religionswissenschaftler eher an Praxis und
Lehre selbst; die Entwicklung des islamischen Rechts wird von Rechtshistorikern und
-theoretikern untersucht, die Entwicklung des Islam als eines weltanschaulichen Systems
bietet Studien in der vergleichenden Religionswissenschaft Raum. Innerhalb der Islam-
wissenschaft als akademischer Disziplin finden sich alle diese Ansétze ebenfalls wieder.

Im folgenden Uberblick kénnen nur einige Ergebnisse prisentiert werden, im Ver-
such einer Synthese eher aus der Sicht des Historikers. Dabei werden einige Fragen privi-
legiert behandelt. Dies sind die Islamisierung Irans erstens nach der arabischen, zweitens
nach der mongolischen Eroberung; die Herausbildung der sunnitischen Rechtsschulen in
Iran (s. a. Kap. 3.1 [Jokisch]); die Entwicklung islamischer Institutionen wie der Medrese
und des haneqah. Daneben finden sich einige Angaben zu heterodoxen Stromungen: ers-
tens den ,,nativistischen Propheten des 8. und 9. Jahrhunderts, zweitens heterodoxer Stro-
mungen der Mongolenzeit, drittens der vormongolischen [sma‘liya. Nicht behandelt wird
die Zwolfer-Schia (dazu Brunner 2013 und generell Halm 1988). Auf die Entstehung und
Entwicklung der islamischen Mystik kann nur ansatzweise eingegangen werden (zur Ent-
wicklung in der Neuzeit, Kap. 4.2 [Raei]).
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B. Forschungen

1. Die frithe Islamisierung

Die Geschichte des Islam im iranophonen Raum ist zundchst die Geschichte von dessen
Islamisierung. Die Frage ist dabei, welche Personen und Gruppen wann auf welche Wei-
se Muslime wurden. Dazu gibt es zwei Herangehensweisen, die beide im wesentlichen zu
den gleichen Ergebnissen gefiihrt haben: Eine quantitativ-prosopographische, die sich in
der Hauptsache auf biographische Verzeichnisse islamischer Gelehrter stiitzt, die fiir eine
Reihe iranischer Stddte tiberliefert sind (Bulliet 1979a, 1979b, 1994, 2010; Bullict 2010 ist
die ausfiihrlichste Diskussion methodischer Probleme in der Islamisierungsfrage) und eine
anekdotische, die sich auf einzelne Berichte in einer Reihe von Quellen stiitzt, darunter die
allgemeine Historiographie, die Hagiographie und wieder die biographischen Verzeichnis-
se (Algar 2006, Bulliet 1990, Choksy 1997, Daniel 1993, DeWeese 1994).

Alle genannten Autoren verweisen — im Unterschied zur dlteren Forschung — auf gro-
Be regionale Unterschiede und auf ein insgesamt langsameres Tempo der Islamisierung.
Bulliet (1979b, 31) geht davon aus, dass bis etwa zum Jahr 1000 ca. 80% der Bevilkerung
Irans zum Islam tibergetreten sind und dass die Masse der Konversionen — etwa 40% der
Bevolkerung — zwischen 770 und 865 stattfand. Morony 1990 stimmt mit Bulliets Ergeb-
nissen und auch mit seiner Methode weitgehend iiberein, bemerkt aber, dass grofle Teile
[rans (vor allem im Sitiden) nicht beriicksichtigt sind, dass der stddtische Iran dominiert
und dass Bulliets Schlussfolgerungen oft voreilig sind. Morony und Choksy vermuten,
dass die Islamisierung vor allem ldndlicher Regionen zumindest fallweise noch spéter oder
viel spiter als von Bulliet errechnet stattgefunden haben konnte.

Zur Frage der Islamisierung gehort auler dem Ablauf auch die Frage nach den Mo-
tiven, aus denen jemand konvertiert, und nach den Akteuren, welche die Islamisierung
betreiben. ZwangsmafBinahmen werden keine grofle Rolle gespielt haben, allerdings gibt
es Nachrichten fiir Gewalt gegen zoroastrische Priester und iranische Grundbesitzer
(Bosworth 2008). Fiir die erste Generation iranischer Muslime nimmt man an, dass der
Waunsch, den sozialen Status zu erhalten oder zu verbessern, ein wichtiges Motiv gewesen
sein kann. Das betrifft Kriegsgefangene sowohl von hohem als auch von geringem sozi-
alem Status. Weiter sind die Nachkommen von iranischen Frauen und Madchen, die als
Beute in den Besitz arabischer Ménner gelangten, als Neumuslime eine wichtige Gruppe:
Sie diirften einen grofen Teil der bilingualen Muslime gestellt haben, ohne die eine Isla-
misierung durch sozialen Kontakt nicht vorstellbar ist (Bulliet 1990, 129; Bulliet 2010,
530). Ferner sind diejenigen Neumuslime zu erwéhnen, die schon friih in die islamischen
Armeen eintraten, aber nicht den gleichen Sold wie ihre arabischen Mitstreiter erhielten
(van Ess 1992, 492).

In ciner spéteren Phase geht die Urbanisierung, vor allem rund um die Garnisons-
stddte der Eroberungszeit, und die ,,Landflucht mit der Islamisierung Hand in Hand;
Landbewohner, die Muslime werden wollten, gingen in die Stddte; dorthin gingen auch
Arbeitsuchende, von denen viele Muslime wurden. Wieder um Status geht es bei Grund-
besitzern, die ihr Land besser vererben konnten, wenn sie Muslime waren. Die Vermei-



4.1 Islam im Iran von 632-1500 255

dung der Kopfsteuer (gizya) oder {iberhaupt steuerrechtliche Fragen konnen ebenso eine
Rolle gespielt haben. Kollektive Ubertritte ganzer Gemeinwesen (Stidte) wihrend der Er-
oberungszeit sind berichtet, aber nicht hdufig, und sie fiihrten wie in Buchara oft zum so-
fortigen Abfall, sobald die arabischen Truppen weitergezogen waren (Choksy 1997, 84).

Ubertritte ganzer Gruppen (tribaler oder anderer) diskutiert Bulliet nicht, wie Moro-
ny (1990, 139) kritisch anmerkt. Das betrifft generell die Regionen Deylam und Kurdi-
stan, aber auch Belutschistan und grofie Teile des afghanischen Berglands. Etwas weniger
deutlich ist Moronys Kritik, was Dorfer angeht; gerade fiir Dorfer ist die Quellenlage
besonders schlecht. Insgesamt wird hervorgehoben, dass manche Regionen — Fars, das
afghanische Bergland — vielleicht erst im 13. Jahrhundert eine muslimische Bevilkerungs-
mehrheit aufwiesen. Christliche und jiidische Gemeinden fanden sich in vielen Stidten
aber auch viel spéter noch.

Oft wird betont, die iranischen Religionen seien von den vorderasiatischen Monothe-
ismen sehr verschieden (van Ess 1992, 488). Allerdings haben manche Autoren auch die
Briicken erwihnt, die dennoch bestanden (Bausani 2000, 114-21), etwa in der Vorstellung
von Engeln und Geistern oder von einer Erloserfigur am Ende der Zeit. Alltagspraktische
Rituale konnten in die islamische Praxis auch ibernommen werden. Eine weitere Briicke
war die Genealogie. Frith ist an genealogischen Verbindungen zwischen den iranischen
und den arabisch-islamischen Traditionen gearbeitet worden. Hierzu gehort die Geschich-
te von der Heirat der Sahrbani, einer sasanidischen Prinzessin, mit dem schiitischen Imam
Hoseyn (Brunner 2013, 185). Ferner ist die Aufnahme Salman-e FaresTs in die Familie
des Propheten zu nennen, und spéter hat es Versuche gegeben, die iranischen Kulturhero-
en und Urviter an die arabisch-alttestamentlichen Propheten anzundhern (Savant 2013).
In der Folgezeit wurden Orte in Iran identifiziert, an denen sich vorislamische Propheten
aufgehalten haben, manche heilige Quelle und mancher heilige Baum wurde islamisiert.
Die Islamisierung der sakralen Geographie untersucht Azad 2013 am Beispiel von Balch.

Auch nach der mongolischen Eroberung spielte Genealogie eine wichtige Rolle bei
der Islamisierung: Dazu gehort die Islamisierung der Ahnen und gegebenenfalls heiliger
Orte. Fiir die Islamisierung der Genealogien gibt es neuere Ansatze fiir die fingierte Ab-
stammung Timurs von ‘AlT b. Ab1 Talib (Aigle 2015). Genealogische Argumente spielten
aber auch bei den religidsen Entscheidungen der mongolischen Herrscher in Iran eine Rol-
le (Pfeiffer 2006, 2014).

Fiir die Zeit nach der arabischen Eroberung gibt es fiir eine islamische Predigt mit
missionarischen Absichten insgesamt nicht besonders viele Hinweise. Die Karramiyya
(Zysow 2011) hat in den ldndlichen Rdumen Ostirans missioniert; in Fars wird vom frii-
hen Sufi Abl Eshag-e Kazertin (gest. 1035) berichtet, er habe viele Zoroastrier fiir den
Islam gewinnen konnen (Choksy 1997, 81; Morony 1990, 143f.). Auch von Abii SaTd-e
Abt I-Hayr (gest. 1049) werden Missionserfolge berichtet und auch noch von Scheich
Ahmad-e Gam (gest. 1141). Erfolg in der Mission gehért also zu einem guten Scheich
dazu; die Berichte der hagiographischen Quellen sind daher mit Vorsicht zu lesen, konnen
aber doch ein Hinweis darauf sein, wie lange es noch bedeutende nichtmuslimische Grup-
pen gab. Fiir eine Missionstatigkeit sufischer Scheiche unter den Tiirken im Nordosten der
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iranischen Welt gibt es jedoch, entgegen landldufiger Meinung, fiir die vormongolische
Zeit keine Belege (Paul 2008).

2. Die Herausbildung der sunnitischen Rechtsschulen im Iran

Die iranischen Neumuslime (mawali) lieferten bald eigene Beitrdge zur Entwicklung im
islamischen Recht (insbesondere der Hanafiyya) und der islamischen Theologie (insbe-
sondere der Maturidiyya). Tor 2007 nennt eine Stromung die Proto-Sunniten; sie vertraten
ein Ideal aus Askese, hadis-Uberlieferung und Militanz sowohl nach auBen (als gehad, ar.
gihad) als auch nach innen (gegen als heterodox empfundene Stromungen). Ein Reprisen-
tant dieser Stromung war ‘Abdallah b. al-Mubarak (gest. 797) aus Marv, ein reicher Kauf-
mann mit teilweise tiirkischen Wurzeln. Er polemisierte gegen Abli Hanifa wegen dessen
Unzuverlassigkeit im hadrs; er hat ein Werk tiber den gehdd und eines tiber Askese (zohd)
verfasst, die nur Uberlieferungen enthalten; auBerdem gibt es ein hiiresiographisches Werk
von ihm, in dem er sich von der Schia, den Harigiten, der Qadariyya und vielen anderen
absetzt (van Ess 1992, 550-54; Tor 2007, 53-61 sieht ihn als den Vordenker der freiwil-
ligen Kidmpfer fiir die Sache des Islam, mutatawwi'a). Mottahedeh 1997 betont seine Be-
deutung fiir den Umstand, dass die kanonischen /zadis-Sammlungen gerade im iranischen
Osten zusammengestellt wurden.

Besonders in der Murgi'a und in der hanafitischen Stromung gab es viele mawall.
Die Murgi‘a heif3t so, weil sie das Urteil iiber den gldubigen Siinder aufschiebt (irga); sie
kennt keine Verbindung von Glauben und Taten. Das war vor allem im Osten eine Erleich-
terung fiir Konversion, weil keine Observanz erforderlich war, um als Muslim zu gelten
(Madelung 1982; 1988, 19). Die hanafitische Richtung war dariiber hinaus die einzige,
die es erlaubte, den Koran auf Persisch zu rezitieren (van Ess 1992, 491). Zur Einwur-
zelung des Islam in der iranischen Welt trug auch die Ubersetzung essentieller Texte ins
Persische bei, beginnend mit dem Korankommentar des TabarT, der Mitte des 10. Jahr-
hunderts im samanidischen Buchara {ibertragen wurde (Sands 2003). Koraniibersetzungen
ins Persische folgten; auch hier gaben die hanafitischen Gelehrten ihr Plazet. Seit dem 12.
Jahrhundert wurde der Koran auch unmittelbar auf Persisch kommentiert. So ist die Kom-
bination Murgi'a-Hanafiyya die erste definierte Richtung, die sich in vielen iranischen
Stiadten nachweisen ldsst. Besonders wichtig in der ersten Phase war Balch (van Ess 1992,
508-47; Halm 1974, 73; Melchert 1997, 50-58). Spiter lag das Zentrum der hanafitischen
Rechtsentwicklung eher in Transoxanien, wo die Schule ihre klassische Auspriagung fand
(Kavaket 1976). Im westlichen Iran war die Hanafiyya ebenfalls vielerorts zundchst die
bestimmende Stromung, etwa in Isfahan (Tsafrir 1998; 2004; Halm 1974, 146). Der Wes-
ten war spéter eher von der schafiitischen Rechtsschule dominiert.

Die schafiitische Richtung — die eng, aber nicht unbedingt, mit der asch'aritischen
Theologie korrespondierte — kam spiter, sie gewann Anhédnger in Nischapur, Marv und
anderen Stidten. Andere Richtungen, wie zum Beispiel die Karramiyya, waren im Osten
lange Zeit bedeutsam (Madelung 1988; Zysow 2011). Auch sie beeindruckte durch Aske-
se; Ibn Karram hat sogar die legitime Erwerbstatigkeit abgelehnt. Der Karramiyya werden
Islamisierungen besonders im lidndlichen Raum zugetraut. Die ghuridischen Herrscher im
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afghanischen Bergland sollen bis Mitte des 12. Jahrhunderts Karramis gewesen sein (Ma-
delung 1988; Halm 1974, 116f.). Schiiten dominierten in gewissen Regionen; die Zaidi-
yya war in den kaspischen Provinzen stark (bis 928, danach verschwindet sie fast ganz),
die Zwdolfer-Schia hatte in Qom einen frithen Schwerpunkt und war aulerdem in Sabzavar
gut vertreten (Madelung 1988). Harigiten gab es — in verschiedenen Formen — vor allem in
Sistan; sie waren der Auffassung, der Kalif miisse der beste Muslim sein, unabhéngig von
seiner Abstammung. Diese Lehre hatte wohl auch fiir Neumuslime eine Anziehungskraft
(Madelung 1988; van Ess 1992, 572-88; Bosworth 2009); Harigiten spielen seit dem 10.
Jahrhundert keine bedeutende Rolle mehr.

Schon frith kam es zu erbitterten Auseinandersetzungen in vielen Stidten, bei de-
nen die streitenden Parteien unter dem Namen einer Rechtsschule auftraten. Dabei ging
es um Positionen im islamischen Lehrbetrieb sowie um das Amt des gadis und dasjenige
des ra’s, einer Art Sprecher des Gemeinwesens nach auflen. Besonders heftig tobten die-
se Kampfe in Nischapur, wo sie in der zweiten Halfte des 12. Jahrhunderts zur Aufgabe
der Stadt fiihrten (Bulliet 1972). Aber auch Marv und Isfahan hatten ausgepragte Feindse-
ligkeiten zu verzeichnen (Halm 1974, 83 und 146; Durand-Guédy 2010, 2011). In diesen
Fillen standen die Hanafiten und die Schafiiten gegeneinander. Rey hat méglicherweise
ebenso gelitten, dort kimpften zuerst die beiden sunnitischen Gruppen gegen die Schia,
spiter fielen die Sunniten libereinander her (Algar 2006, 444).

Stadte, in denen eine Rechtsschule dominierte, blieben von diesen Kdmpfen weitge-
hend verschont, so Balch und Buchara mit ihren soliden hanafitischen Mehrheiten. Diese
innerstiadtischen Kdmpfe hat Perry 1999 fiir die Neuzeit untersucht und ein ethnologisches
Problem darin gesehen, dasjenige der moieties, ,,Hilften, in welche eine Stadt zerfallen
kann. Das ist deswegen von Interesse, weil es auch Berichte von Kdmpfen gibt, die nicht
auf Rechtsschulen beruhen, etwa in Sistan (Paul 1996, 132-36). Andere Rechtsschulen ha-
ben zu Beginn eine Rolle gespielt; die meisten von ihnen wurden von den Schafiiten auf-
gesogen. Eine hanbalitische Prisenz lasst sich aber fiir Herat (durch den berithmten Sufi
‘Abdallah Ansari, gest. 1089) oder fiir Isfahan durch die Familie der Banti Manda nach-
weisen (Algar 2006, 444).

Zur Islamisierung Irans in der frithen Zeit gehdrt auch die Geschichte der nativist
Prophets; in diesem Feld ist die bahnbrechende Untersuchung von Crone 2012 zu nen-
nen. ,,Nativistisch® nennt Crone (2012, 163) diese Bewegungen, weil sie alle die ,,gute
alte Zeit* (vor der Ankunft der Eroberer) heraufbeschworen, und dies in messianischen
und millenarischen Ténen. Die Lehren der jeweiligen messianischen Propheten griffen
stark auf islamisches, aber auch zoroastrisches und buddhistisches Gedankengut zurtick.
Anklidnge an die Lehren dieser Ménner findet man noch im 14. Jahrhundert etwa bei den
Huriifis (Bashir 2005), man hat sie auch noch im Umfeld der Safawiden ausmachen wol-
len (Babayan 2002).

3. Die frithe Entwicklung der Mystik

Die Entwicklung der Mystik in den iranischen Regionen folgt im Wesentlichen den Linien
in der islamischen Welt insgesamt. Auskunft hieriiber geben Uberblicksdarstellungen (Tri-
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mingham 1971-98; Knysh 2000; Ridgeon 2008) und Sammelbinde (Popovic/Veinstein/
Zarcone 1996; Lewisohn, Heritage Sufism; Radtke/de Jong 1999). Die Darstellung von
Schimmel 1975 ist in vielen Punkten veraltet. Wegen der sufischen Theologie und rituellen
Praxis muss an dieser Stelle ebenfalls auf die Gesamtdarstellungen verwiesen werden. Die
islamische Mystik entwickelte sich auf der Grundlage der frithen sunnitisch-asketischen
Stromungen, auch in Auseinandersetzung mit Asketen und Mystikern anderer Religionen.
Explizit schiitische Gruppen traten erst spét auf und werden hier nicht behandelt (Gram-
lich 1965, 1976, 1981).

In Chorasan war eine von der Bagdader Schule getrennte Richtung beheimatet, die
Malamatiyya (,,die den Tadel suchen™), Asketen, die besonders darum bemiiht waren, ih-
ren Status nicht nach auflen hin zu zeigen (Chabbi 1977, Malamud 2008). Zu den asketi-
schen Bewegungen im Osten Irans gehort auch die Karramiyya (s. u.). Von der spiteren
Sufik getrennt zu behandeln sind gleichfalls die Theosophen (Radtke 1980). Erst spiiter,
bis zum 11. Jahrhundert, kam es zu einer Synthese zwischen der chorasanischen und der
Bagdader Richtung (Thibon 2012). Besonders von Bedeutung ist der ,,neue Stil“ des Cho-
rasaners Abli Sa1d-e Abl 1-Hayr (Meier 1976, 1970; s. auch unten zum haneqah). In der
Folgezeit formalisierte sich die Ausbildung der mystischen Adepten immer weiter; die
Herausbildung von organisierten Bruderschaften kann schon in vormongolischer Zeit be-
obachtet werden. Seit dem 14. Jahrhundert war die Gruppenbildung selbstverstidndlich;
seit der Timuridenzeit (15. Jh.) etwa definierten sich diese Gruppen durch die Verkettung
von Lehrern, durch welche die gegenwirtige Generation ihre Lehre bis auf den Propheten
zuriickfiihrt (selsele, Trimingham 1971-98).

Sufische Meister verstanden sich von Beginn an als ,,Gottesfreunde® (aw/iya) wegen
der besonderen Néhe zu Gott, die ihnen zuteil wurde. Auch die Huldwunder (karamat)
sind Ausdruck dieser Eigenschaft (Gramlich 1987); die hagiographische Literatur besteht
zu einem nicht unbedeutenden Teil aus Wunderberichten. Die Mongolenzeit sah neben
der Konsolidierung und Ausweitung sufischer Gruppen ebenso auch eine Vielzahl hetero-
doxer Stromungen, die teilweise, vor allem im westlichen Iran und in Anatolien, groflen
Zulauf hatten (Karamustafa 1994). Seit der Mongolenzeit griffen sufische Meister zuneh-
mend aktiv in das politische Geschehen ein, was frither nur ausnahmsweise der Fall war
(Potter 1995, Paul 1990). Im Extrem kam es soweit, dass aus einer sufischen Organisati-
on, der Safawiyya, eine iranische Dynastie hervorgehen konnte (Gronke 1993). Sufische
Meister betrieben politisch-wirtschaftliche Zentren (Paul 1991), die zunehmend die Form
der frommen Stiftung (wagf) erhielten (Hoffmann, Wagf).

Besondere Bedeutung hat die sufische Bewegung fiir die persische Dichtung erlangt.
Im Streben nach der Ndhe zu Gott, in einigen Fillen nach der unio mystica, entwickelten
die Sufis eine Rhetorik und Metaphorik der Liebe und des Rausches (,,Gottesminne*), die
in der Poesie mit erotischen Tonen verschmelzen kann. Als ein klassisches Beispiel fiir
die Forschung in diesem Bereich kann Ritters Studie zum Werk Faridoddin ‘Attars (gest.
1220) genannt werden (Ritter 1955). Aber auch die Dichtungen des Hafez (gest. ca. 1390)
und diejenigen Mawlana Raimis (gest. 1273) sind von der islamischen Mystik geprégt;
RiimT kann sogar die Griindung einer eigenen sufischen Bruderschaft, der Mevleviyye, zu-
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geschrieben werden. Der letzte der groBen klassischen Dichter, ‘Abdorrahman Gami (gest.
1492), war ein Nagsbandi-Sufi (Gross/Urunbaev 2002).

4. Die institutionelle Konsolidierung

Nach dem Ende der ,,nativistischen* Bewegungen, die sich auf Propheten beriefen (Crone
2012), und nachdem die Mehrheit der Bevélkerung in Iran den Islam angenommen hatte,
begann eine Phase der institutionellen Konsolidierung, in deren Verlauf drei Einrichtun-
gen hervortraten, welche den instutionellen Rahmen des Islam (neben der Moschee) lange
Zeit pragten: die Medrese, die Stiftung und das haneqah sowie das Heiligengrab (mazar).

Die Medrese wird oft mit Nezamolmolk (gest. 1092) in Verbindung gebracht. Gewiss
hat der seldschukische Wesir fiir die Ausbreitung dieser Institution viel getan. Aber die
Medrese selbst ist dlter. Bulliet 1972 hat allein fiir Nischapur Dutzende von Lehranstalten
nachgewiesen, die vor der seldschukischen Eroberung existierten. Die Institution hat sich
aus dem privaten Unterrichtszirkel in der Moschee entwickelt und besonders aus dem Ez-
fordernis des Reisens auf der Suche nach Wissen (rihla fi talab al-ilm). So war die erste
Funktion besonderer Gebédude, die dann Medrese genannt wurden, diec Beherbergung von
Studierenden (Halm 1977, Makdisi 1981, 1986; Hillenbrand 1986 erwigt buddhistische
Vorbilder fiir die architektonische Form). Makdisis Beobachtung, die Medrese konne auch
als eine Kombination einer Moschee mit einem karawanserai-artigen Bau gestaltet worden
sein — derlei Bauten, so meint Makdisi (1986, 1124), habe Badr b. Hasanwayh am Ende
des 10. Jahrhunderts in seinem Machtbereich, der westiranischen Provinz Gebal, massen-
haft institutionalisiert — ist auf Kritik gestof3en (Mottahedeh 1997).

Vom o6stlichen Iran aus trat die Medrese ihren Siegeszug an (Bulliet 1994); die ers-
ten Lehrer an Schulen in der arabischen Welt waren auch auflerhalb des seldschukischen
Machtbereichs und nach dem Ende der seldschukischen Herrschaft oft Iraner. Die Medrese
war zundchst eine private — Arjomand sagt zivilgesellschaftliche — Institution (Arjomand
1999, 267f.). Sie wurde erst spiter, nicht zuletzt durch die Tatigkeit Nezamolmolks, zu ei-
ner staatlichen Angelegenheit. Aber auch dann traten die Herrscher in ihrer Stiftungsté-
tigkeit oft als Privatleute auf] sie errichteten Stiftungen fiir Schulen nicht aus staatlichen,
sondern aus privaten Mitteln. Das blieb bis in die Timuridenzeit so (und dariiber hinaus,
Subtelny/Khalidov 1994).

Das hanagdh diente in seiner klassischen Form (seit dem 11. Jh.) als eine Stitte, wo
Sufis lebten und/oder sich fiir ihre Ubungen trafen. Eine Wurzel sieht man in den Ge-
meinschaftshdusern der Karramiyya, die besonders in Chorasan und Transoxanien ver-
breitet waren (Bowering/Melvin-Koushki 2010; Zysow 2011). Da die Karramiyya allen
(auch legalen) Erwerb ablehnten, lebten sie zusammen in Konventen (in denen der Hun-
ger Stammgast war). Eine andere Spur fiihrt in den Westen, wo in Bagdad und Basra, aber
vor allem in ‘Abadan (Chusistan) Formen des gemeinschaftlichen Lebens von Asketen und
Mystikern entwickelt wurden; der Ort dafiir hie meistens rebar (hier gibt es einen An-
klang an die Militanz der Kémpfer an den Grenzen, die ebenfalls in rebaf genannten Orten
ihre Basis hatten). Die spitere Entwicklung seit der ersten Regel fiir das Zusammenleben
von Sufis im saneqah, die Abt SaTd-e Abt |-Hayr (gest. 1049) zugeschrieben wird (sein
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Haus befand sich in Nischapur), ist eng mit dem organisierten Sufitum verbunden. (Zur
Situation der Derwischorganisationen im heutigen Iran, Kap. 4.2 [Raei])

Das Heiligengrab (mazar) ist in vielen Teilen der islamischen Welt ein Fokus vor al-
lem der Volksfrommigkeit. Manche Sufimeister haben sich in Schutzheilige ihrer Stadt
entwickelt, so ‘Abdallah AnsarT (1006—1088) in Herat (Golombek 1969). Manche Schrei-
ne waren auf bestimmte Anliegen spezialisiert, so derjenige des Abl Eshdq-e Kazeriin
(963-1033) (Meier 1948, Aigle 1995, 2013) auf Hilfe fiir Reisende, besonders zur See.

In der vormongolischen Zeit war Iran — vor allem Chorasan und Transoxanien — dem-
nach ein ausgesprochen fruchtbarer Boden fiir die Entwicklung des sunnitischen Islam.
Hier sind die meisten der sechs kanonischen Sammlungen der prophetischen Uberliefe-
rung entstanden. Fiir das klassische hanafitische Recht ist Transoxanien eine wichtige Re-
gion. Die maturiditische Schule der spekulativen Theologie ist in Samarkand entstanden
(Rudolph 1997). Daneben liegt der Ursprung gewisser Stromungen des asketischen und
spiter sufischen sunnitischen Islam ebenso in Chorasan. Einige der wichtigsten sufischen
Bruderschaften im sunnitischen Islam sind in Chorasan (einschlieBlich des angrenzen-
den Transoxanien) entstanden, die Naqgsbandiyya, die Kubrawiyya (pers. Kobraviye), die
Cistiyya.

Eine religios-politische Richtung sui generis war die iranische IsmaTliya, die sich Ende
des 11. Jahrhunderts von der damals dominierenden Zentrale im fatimidischen Kairo ab-
1dste. Sie trat seit der Ubernahme der Festung Alamut als eigener regionaler Staat auf, der
aus einer Menge von ,,Inseln* zusammengesetzt war; Zentren waren aufler Alamut noch
Gerdkiih bei Damghan und die Region Quhestan. Zeitweise konnten die Ismailiten sogar
die Konigsfestung Sahdiz bei Isfahan einnehmen (Durand-Guédy 2010, 153-81). Zur Leh-
re der IsmaTliya gibt es eine Reihe von Standarddarstellungen (Daftary 1990, 2000; Halm
1988). Der ismailitische Regionalstaat ging wihrend der Eroberung Irans durch die Mon-
golen unter (Eroberung Alamuts 1256).

5. Die Islamisierung nach der mongolischen Eroberung

Iran ist im Lauf seiner islamzeitlichen Geschichte mehrfach erobert worden. Die Seldschu-
ken im 11. Jahrhundert waren bereits Muslime, als sie in den Iran kamen, die Mongolen
im 13. Jahrhundert jedoch nicht. Daher muss eine weitere Konversionsepoche betrachtet
werden, in welcher nicht die Eroberer, sondern die Eroberten Muslime waren. In dieser
Hinsicht sind besonders die Konversionsgeschichten einzelner Herrscher untersucht wor-
den (Amitai 2001, Biran 2002, Melville 1990, Pfeiffer 1999, 2003, 2006). Erst in jiingster
Zeit macht man sich die Ergebnisse DeWeeses (1994) zunutze, der fiir die Tiirken und
Mongolen Zentralasiens und Osteuropas im 13. und 14. Jahrhundert die Unterscheidung
einfiihrt, es sei wichtig, auBer nach dem Hergang der Konversion auch danach zu fragen,
wie sie berichtet wird. Neben Pfeiffers Arbeiten (2014, 2015) ist hier auch Savant 2013 zu
nennen, auch die entsprechenden Kapitel in den neuesten Uberblicksdarstellungen zu Iran
in der Seldschuken- und Mongolenzeit tragen dem Rechnung (Peacock 2015, Kap. 7, bes.
246-50; Aigle 2015, Kap. 5, 107-20).
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Zu Beginn der Islamisierung der Mongolen in Iran standen nicht die Herrscher (der
erste Muslim auf dem Thron der Ilchane war Ahmad Tegiider, 1282-84; Amitai 2001,
Pfeiffer 2003); einzelne Emire waren schon vorher Muslime geworden (Pfeiffer 2003, 85—
104), so dass die Islamisierung nicht zuletzt von unten nach oben voranschritt. Dabei hat
man die Ubernahme des Islam mit dem nomadischen Verfahren der selektiven Aneignung
von sesshaften Kulturtechniken in Verbindung gebracht (Pfeiffer 2003, 87).

Ein Diskussionspunkt bei der Islamisierung der Mongolen in Iran ist die Rolle von
sufischen Meistern, und zwar sowohl von heterodoxen (Qalandar und andere Richtungen
dieser Art; Karamustafa 1994) als auch von sunnitisch-orthodoxen. Amitai (1999, 28) pla-
diert fir eine grofere Bedeutung der moderaten Richtung und setzt sich damit von der frii-
heren Forschung ab, die in den Sufis der Mongolenzeit kaum verhiillte zentralasiatische
Schamanen sah (zu einer kritischen Wiirdigung dieser Auffassung auch DeWeese 1994).
Pfeiffer (2003, 132f.) setzt auf eine Balance, weil beide Richtungen klar in Erscheinung
treten; die soziale Akzeptanz flir heterodoxe Praktiken war generell hoch. DeWeese 2014
hat zudem beispielhaft die Interaktion von muslimischen und nicht-muslimischen (in die-
sem Falle buddhistischen) Theologen am ilchanidischen Hof beschrieben. Wihrend aufler
Frage steht, dass diese Disputationen Wellen in muslimischen Kreisen schlugen, sind die
langfristigen Auswirkungen dieses der politischen Macht nahestehenden nicht-muslimi-
schen Elements inmitten eines im 13. Jahrhundert in groBen Teilen islamisierten Iran bis-
lang wenig beleuchtet. Die Auswirkungen der Versuche von Theologen, Astronomie und
kalam zu integrieren, sind bisher ebensowenig systematisch untersucht worden (Morrison
2014). Solche Versuche scheinen insbesondere aus dem weiteren Kreis der Forscher im
ilchanidischen Marage hervorgegangen zu sein.

Das Verhiltnis der Schiiten zu den Mongolen war zunichst von ihrer Ablehnung des
Kalifats gepragt (Calmard 1997, 274f.); spiter haben sie sich arrangiert, und manche Bei-
spiele sprechen fiir eine Forderung durch die Ilchane (Pfeiffer 2014). Die Konversion des
Iichan Olgeitii (1304-16) zur Zwélfer-Schia ist einmal mit persdnlichen Vorlieben und der
jeweils vorherrschenden Umgebung des Ilchans erklédrt worden (Calmard 1997), aber ein
Argument fiir die Schia kann auch deren Bevorzugung genealogischer Legitimation der
Herrschaft gewesen sein (Pfeiffer 1999, 2014).

Ebenso wie wihrend der arabischen Eroberung die Strukturen von Staat und Herr-
schaft auf der tiberdrtlichen Ebene weitgehend zusammenbrachen (Crone 2012, 31-158),
war auch die Mongolenzeit von groBer Unsicherheit geprigt (Gronke 1993). Neben den ge-
nannten heterodoxen Sufigruppen traten in der Periode der Neuordnung nach dem Unter-
gang des Ilchanats (1335) eine Reihe von Strémungen in Erscheinung, die teilweise an die
extreme Schia, teilweise an die Lehren der ,,nativistischen* Propheten der frithislamischen
Zeit ankniipften: Zu nennen sind die Hurtifiyya (begriindet von Fazlollah Astarabadr (gest.
1394; Bashir 2005), die Mu$a‘$a“ in Chusistan (Luft 1993, Herrmann 2004) mit ihrem regi-
onalen Staat, der bis in die Safawidenzeit Bestand hatte, und die Sarbadar mit Zentrum in
Sabzavar, die ebenfalls einen regionalen Staat begriindeten, der in Timurs Imperium auf-
ging (Herrmann 2004, Mahendrarajah 2012). Nach der mongolischen Eroberung ist Iran
nur noch in der Entwicklung der Sufik eine zentrale Region, und zwar sowohl in der scha-
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ria-orientierten als auch der heterodoxen (Karamustafa 1994). Die Weiterentwicklung des
hanafitischen Rechts etwa findet eher im Osmanischen Reich und in Indien statt.

Die religidse Situation im 15. Jahrhundert beschreibt Manz 2007. Sie ist gepragt von
einer allgemeinen Synthese; die Gegensétze zwischen den Rechtsschulen und den Schu-
len der spekulativen Theologie sind abgeflacht, und die Verehrung der schiitischen Imame
ist auch unter Sunniten so gebrduchlich, dass die Grenzen verwischen. Sufische Gedanken
und Praktiken sind allgemein anerkannt und Teil des sunnitischen Mainstream geworden.
Die Institutionen des sunnitischen Islam zeigen eine stirkere Néihe zu herrscherlicher Pa-
tronage; seit der Mongolenzeit gibt es Komplexe aus Medrese, hanegah, Grabstitte des
Stifters, eventuell Verwaltung der Stiftungsgiiter, weitere Einrichtungen: Bibliothek, Kran-
kenhaus und anderes. Paradigmatisch fiir diese Komplexe steht das Rab-e Rasidi in der
Néhe von Tabriz, welches der berithmte Wesir Rasidoddin Fazlollah (gest. 1318) hat er-
richten lassen (Hoffmann, Wagqf). Die Dschalayiriden in Tabriz und die Timuriden in Herat
und Samarkand (und auch anderswo) bzw. ihre Hauptwesire und -emire haben gleichfalls
solche Anlagen gestiftet (Werner et al. 2013 fiir die Dschalayiriden, Manz 2007, 214-22
fiir die erste, Subtelny 2007, 138-91 fiir die zweite Halfte des 15. Jh., auBerdem Subtelny
2007, 235-56: ,,Survey of Endowment Deeds from the Timurid Period*).
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