
Cem Kara*

Jenseits religiöser Eindeutigkeit

Ambige Glaubensvorstellungen in historischen Überlieferungen
des Alevitentums

https://doi.org/10.1515/zfr-2022-0015

Zusammenfassung: Vorliegende Abhandlung diskutiert die Frage ambiger Glau-
bensvorstellungen anhand historischer Überlieferungen im Alevitentum. Die Stu-
die setzt einen produktionsästhetischen Fokus und eruiert die Motive und ins-
besondere die Intentionalität besagter Ambiguitäten. Hierfür zieht die Studie mit
den Textsammlungen der sogenannten Buyruk-Tradition und der Poesie des safa-
vidischen Schahs Ismail I. (1487–1524) zwei für Alevit:innen in Geschichte wie
Gegenwart als konstitutiv geltende Quellen heran. Als thematisches Fallbeispiel
werden Ideen zur zentralen alevitischen Heiligenfigur Imam Ali (600–661) be-
sprochen. In beiden Quellenarten zeichnen sich mindestens drei deutlich von-
einander unterscheidbare Ali-Vorstellungen ab, die in einem Spannungsverhält-
nis zueinander stehen. Neben der Auffächerung der einzelnen Ebenen der Ali-
Vorstellung führt die Studie verschiedene Deutungsansätze an, die diese ambigen
Glaubensvorstellungen erklären könnten. Dabei steht die Frage der Intentionali-
tät der Ambiguitäten im Fokus – ob und welche Intentionen die Autoren mit der
Integration mehrdeutiger Ideen verfolgt haben können. Neben vielen Ansätzen
wird die Idee, dass die Autoren mit verschiedenen Konzepten unterschiedliche
Adressat:innen ansprechen wollten, ausführlicher diskutiert.

Schlagwörter: Ambiguität, Alevitentum, Schah Ismail, Buyruk, Sufismus, Imam
Ali

Abstract: This paper addresses the question of ambiguous ideas in historically
transmitted texts of Alevi provenance. The study focuses on the production of
ambiguities and attempts to explore the motives and, in particular, the intentio-
nality of ambiguities. For this purpose, the study draws on writings of the so-cal-
led Buyruk tradition and the poetry of the Safavid Shah Ismail I (1487–1524) – two
sources that are considered constitutive for Alevis historically and today. As a
case study, the paper discusses ideas on the central Alevi saint Imam Ali (600–
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661). In both types of sources, at least three clearly distinguishable and even con-
flicting perceptions of Ali emerge. In addition to differentiating the individual
levels of how Ali is perceived, the study offers various approaches to explain the
ambiguous beliefs. The focus is on the question of the intentionality of ambigui-
ties –whether and what intentions the authors might have in implementing them.
Among various approaches, the idea that the authors intended to address diffe-
rent recipients with different concepts is discussed in more detail.

Keywords: Ambiguity, Alevism, Shah Ismail, Buyruk, Sufism, Imam Ali

1 Einleitung

Einst traten zu einem Rabbiner zwei Gemeindemitglieder mit einem Streitfall he-
ran. Nachdem der erste seinen Standpunkt vorgetragen hatte, warf der Rabbi ei-
nen Blick in den Talmud und beschied ihm, dass er recht habe. Dann trug der
Zweite seine Sicht der Dinge vor. Wieder schaute der Rabbi im Talmud nach.
Dann sagte er auch zum Zweiten, dass auch dieser recht habe. Die Frau des Rab-
bis, die das ganze Geschehen verfolgt hatte, erwiderte überrascht, wie es denn
möglich sei, dass beide Standpunkte richtig seien und doch nur einer von beiden
recht haben könne. Der Rabbi konsultierte zum dritten Mal den Talmud und sagte
schließlich auch zu seiner Frau, dass auch sie recht habe.1

Das Dilemma des Rabbis scheint seinen Grund darin zu haben, dass der Tal-
mud für den Streitfall mindestens zwei unterschiedliche Antworten gibt, die beide
gleichermaßen ihre Berechtigung haben. Ähnlich wie der Rabbi im Talmud mehr-
deutige Aussagen findet, fallen auch in religiösen Texten, die der alevitischen
Tradition zugerechnet werden, Antworten auf zentrale Fragestellungen des Glau-
bens häufig nicht eindeutig, sondern mehrdeutig aus. Insbesondere in histori-
schen Überlieferungen finden sich zahlreiche ambige Glaubensüberzeugungen,
die nachfolgend auf Grundlage zweier für die alevitische Geschichte konstitutiver
Quellen diskutiert werden. Als thematisches Beispiel werden religiöse Überzeu-
gungen zum Namensgeber des Alevitentums, Imam Ali (600–661), herangezogen
und die verschiedenen Zuschreibungen und ambigen Ali-Bilder in Texten aleviti-
scher Provenienz aufgefächert. Darüber hinaus werden unterschiedliche Ansätze

1 Siehe unter anderem Hannes Stein, „Du hast recht, sagte der Rabbi zu seiner Frau.“ Die Welt,
7. März 2015. https://www.welt.de/print/die_welt/literatur/article138155397/Du-hast-recht-sagt
e-der-Rabbi-zu-seiner-Frau.html, zuletzt abgerufen am 03.08.2022. Siehe auch Hershey H. Fried-
man und Linda W. Friedman, God Laughed. Sources of Jewish Humor (London, New York: Routle-
dge, 2017), 113.
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diskutiert, die besagte Ambiguitäten in den Texten zu erklären versuchen. Dabei
wird insbesondere der Frage nachgegangen, ob und welche Intention die Autoren
mit den Ambiguitäten verfolgt haben können.

2 Ambiguitäten zwischen Rezeption und
Produktion

Der Begriff der Ambiguität hat in den letzten Jahren eine große Aufmerksamkeit
erfahren und ist Gegenstand diverser Forschungen geworden.2 Einen Anteil an
dieser Entwicklung hatte der Islamwissenschaftler Thomas Bauer, der das Kon-
zept der Ambiguität auf kulturelle Phänomene der islamischen Geschichte über-
trug und somit wichtige Impulse für die religionswissenschaftliche Ambiguitäts-
forschung setzte. Bauer sieht in der Duldung von Ambiguitäten ein zentrales Mo-
ment der islamischen Geschichte bis in die Moderne hinein.3 In seiner Studie
schlägt er eine gut operationalisierbare Definition von kultureller Ambiguität vor:

Ein Phänomen kultureller Ambiguität liegt vor, wenn über einen längeren Zeitraum hinweg
einem Begriff, einer Handlungsweise oder einem Objekt gleichzeitig zwei gegensätzliche
oder mindestens zwei konkurrierende, deutlich voneinander abweichende Bedeutungen zu-
geordnet sind, wenn eine soziale Gruppe Normen und Sinnzuweisungen für einzelne Le-
bensbereiche gleichzeitig aus gegensätzlichen oder stark voneinander abweichenden Dis-
kursen bezieht oder wenn gleichzeitig innerhalb einer Gruppe unterschiedliche Deutungen
eines Phänomens akzeptiert werden, wobei keine dieser Deutungen ausschließende Geltung
beanspruchen kann.4

Ambiguitäten zeichnen sich also erst dann ab, wenn es ein Spannungsverhältnis
zwischen mindestens zwei Positionen gibt, die auf den ersten Blick nicht komple-
mentär sind. Bereits der frühscholastische Theologe Petrus Abaelardus (1079–
1142) schlug in diesem Zusammenhang die Unterscheidung von diversa und ad-
versa vor. Unter diversa versteht er unterschiedliche, aber miteinander vereinbare

2 Siehe unter anderem Susanne Winkler, Hg., Ambiguity: Language and Communication (Berlin:
De Gruyter Mouton, 2015); Matthias Bauer, Joachim Knape, Peter Koch und SusanneWinkler, „Di-
mensionen der Ambiguität,“ Zeitschrift für Literaturwissenschaft und Linguistik 40 (2010): 7–75;
ChristianeWitthöft und Oliver Auge, Hg., Ambiguität imMittelalter: Formen zeitgenössischer Refle-
xion und interdisziplinärer Rezeption (Berlin, Boston: De Gruyter, 2016).
3 Thomas Bauer, Die Kultur der Ambiguität: Eine andere Geschichte des Islams (Berlin: Verl. der
Weltreligionen, 2011).
4 Ebd., 27.
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Ideen; unter adversa hingegen konfligierende Positionen, die in einem Wider-
spruch zueinander stehen.5

Während Bauers Studie einen Schwerpunkt auf den bewussten Umgang mit
Ambiguitäten und somit auf die Rezeption ambiger Phänomene in der Geschichte
des Islams setzt,6 nimmt die vorliegende Studie die produktionsästhetische Di-
mension in den Blick. Es sollen folglich die Umstände rekonstruiert werden, unter
welchen Bedingungen bzw. aus welchen Gründen die Ambiguitäten in den unter-
suchten Texten entstanden sind. Bereits Augustinus (354–430) stellte Mehrdeu-
tigkeiten in der Bibel nicht nur auf einer Auslegungs-, sondern auch auf einer
Produktionsebene fest.7 Dabei können sie zum einen dem Umstand der Textgene-
se geschuldet sein. Besonders bei Textsammlungen wie der Bibel können Ambi-
guitäten mit unterschiedlichen historischen, kulturellen oder diskursiven Hinter-
gründen der einzelnen Textbausteine und der Zusammenlegung dieser im End-
text erklärt werden.8 Zum anderen können Ambiguitäten in der Entstehung von
Texten auch strategisch und bewusst eingesetzt worden sein, wie sie Augustinus
ebenfalls in der Bibel beobachtet wissen wollte.9 Insbesondere in der Literatur ist
ein solcher strategischer Einsatz von Ambiguitäten ein beliebtes und weithin be-
kanntes Stilmittel, mit dem die Autor:innen unterschiedliche kommunikative,
rhetorische oder ästhetische Absichten und Funktionen verfolgen können.10 Da-
bei ist die Unterscheidung von intendierter und unabsichtlicher Ambiguität mit-
unter nicht leicht – vor allem, wenn man die Textentstehung und Autorenintenti-
on aufgrund einer unzureichenden Quellenlage nur eingeschränkt rekonstruieren
kann.11 Hier können indes wiederkehrende und erkennbare Muster in den Ambi-
guitäten eine Intention und Strategie nahelegen. In vorliegender Studie werden
demnach die Ambiguitäten in den analysierten Texten dahingehend untersucht,

5 ChristelMeier, „Unusquisque in suo sensu abundet (Rom 14,5). Ambiguitätstoleranz in der Text-
hermeneutik des lateinischenWestens?,“ inAmbiguität imMittelalter: Formen zeitgenössischer Re-
flexion und interdisziplinärer Rezeption,Hg. ChristianeWitthöft undOliver Auge (Berlin/Boston:De
Gruyter, 2016), 49–81, 69.
6 Bauer, Kultur der Ambiguität, 35.
7 Koch und Landmesser, „Ambiguität und Schriftauslegung“, 228 f.
8 Ebd., 217.
9 Ebd., 262–265. Für die Untersuchung von Ambiguitäten in sakralen Texte siehe unter anderem
Bauer, Kultur der Ambiguität, 54–142; Julia Pape, Narratologisch-ambiguitätssensible Exegese am
Beispiel der markinischen Kreuzigungsszene (Köln: Universität zu Köln, 2021); Manfred Oeming,
„‚Clear asGod’sWords?‘: DealingwithAmbiguities in theBible,“CrossCurrents67 (2017): 696–704.
10 Susanne Winkler, „Exploring Ambiguity and the Ambiguity Model from a Transdisciplinary
Perspective,“ in Ambiguity: Language and Communication,Hg. SusanneWinkler (Berlin: De Gruy-
ter Mouton, 2015), 1–25,7–10; Bauer et al., „Dimensionen der Ambiguität“, 8–40.
11 Ebd., 31.
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ob sie als Produkte historisch-diskursiv variierender Kontexte verstanden werden
können, defizitär-unabsichtlicher Natur sind oder ob sie feststellbare Muster vor-
weisen, die auf eine strategische Verwendung hindeuten.

3 Ambiguitäten in alevitischen Quellen

Die empirische Grundlage für die Untersuchung sind historisch-schriftliche Über-
lieferungen, die der alevitischen Geistesgeschichte zugeordnet werden können.
Lange Zeit herrschte jedoch in der Alevitentumsforschung die Vorstellung, dass
das Alevitentum lediglich oral weitergegeben worden sei und als vermeintliche
Volksreligion keine schriftliche Tradition habe. Diese pauschale und normative
Verneinung eines schriftlichen Erbes wurde von der jüngeren Forschung überzeu-
gend dekonstruiert. Zwar ist es richtig, dass die mündliche Weitergabe religiösen
Wissens ein Primat gegenüber der verschriftlichten Tradition innehatte, dennoch
gab und gibt es im Alevitentum eine reiche schriftliche Kultur.12 Obgleich die Fra-
ge, wann eine bestimmte Quelle als alevitisch zu verstehen ist und welche Indi-
katoren eine solche Bestimmung nahelegen, nicht hinreichend beantwortet wor-
den ist, können bestimmte Quellen in der Geschichte des Alevitentums aufgrund
ihrer historischen und sozioreligiösen Bedeutung hervorgehoben werden.13

Hierbei stechen zwei Kategorien besonders hervor: Zum einen Texte der so-
genannten Buyruk-Tradition, die wie eine Art religiöser Katechismus die Grund-
lagen der religiösen Weltanschauung des Alevitentums aufgreifen und historisch
auf die frühsafavidische Zeit Mitte des 16. Jahrhunderts zurückgeführt werden
können.14 Zum anderen sind hier die nefes oder deyiş genannten religiös-poeti-

12 Ayfer Karakaya-Stump, Vefailik, Bektaşilik, Kızılbaşlık.: Alevi Kaynaklarını, Tarihini ve Tarihy-
azımını Yeniden Düşünmek (Istanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları, 2015), 3–6, 185–190;
Rıza Yıldırım, „Literary Foundations of the Alevi Tradition: Mainstream, Canon, and Orthodoxy,“
inAlevism between Standardisation and Plurality: Negotiating Texts, Sources and Cultural Heritage,
Hg.BenjaminWeineckund JohannesZimmermann (Berlinu. a.: Peter LangD, 2018), 61–96.;Doğan
Kaplan, Yazılı Kaynaklara göre Alevîlik (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 2019).
13 Grundlage für die Bestimmung „alevitischer“ Quellen ist die Rezeptionsebene, also welche
Texte von Alevit:innen in Geschichte und Gegenwart als solche attribuiert worden sind. Für eine
Diskussion zur Bestimmung alevitischer Texte siehe Cem Kara, „Was ist eine alevitische Quelle?
Kanonisierungs- und Dekanonisierungsprozesse im Alevitentum,“ in Alevitisch-Theologische Stu-
dien in Europa. Das Fach in Entwicklung, Herausforderung und Diskussion, Hg. Handan Aksünger-
Kızıl, Hüseyin Çiçek und CemKara (Münster:Waxmann-Verlag, 2022, im Druck).
14 Für eine kritische Edition auf Grundlage mehrerer Handschriften siehe Rıza Yıldırım, Hg.,Me-
nâkıb-ı Evliyâ (Buyruk). Tarihsel Arka Plan,Metin Analizi, Edisyon-KritikMetin (Istanbul: YapıKredi
Yayınları, 2020). Da vorliegende Abhandlung auch innertextuelle Ambiguitäten in den Blick neh-
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schen Überlieferungen anzuführen, die wie kein anderes Medium in Geschichte
und Gegenwart von Alevit:innen zur Vermittlung religiösen Wissens und zum
Ausdruck religiöser Emotionen verwendet wurden. Innerhalb der poetischen Tra-
dition böte sich eine Vielzahl von Dichtern und einiger weniger Dichterinnen an,
aber kaum eine Figur scheint so zentral wie Schah Ismail I. (1487–1524), der erste
Schah des Safaviden-Reiches, dem alevitische Gruppen eine religiöse, gar messia-
nische Verehrung zuteil kommen ließen. Ismail war aber nicht nur eine heraus-
ragende Figur in der sozioreligiösen und -politischen Geschichte des Aleviten-
tums, sondern prägte auch nachhaltig die Entwicklung der alevitischen Poesiege-
schichte wie kaum ein Zweiter.15 Die Wahl auf Buyruk-Texte und Ismails Poesie
ergibt auch aus historischer Perspektive durchaus Sinn, da beide Texte als früh-
safavidisches Erbe des 16. Jahrhunderts gelten und somit in zeitlich, geogra-
phisch und religiös-kulturell vergleichbaren Entstehungskontexten zu verorten
sind.16 Zugleich weisen beide Quellenarten -die Texte der Buyruk-Tradition und
die Lyrikanthologie Schah Ismails – viele Ambiguitäten in ihrer Wiedergabe reli-
giöser Ideen auf, weswegen sie sich auch für hiesige Fragestellung besonders eig-
nen.

In diesen Texten findet sich eine große Bandbreite ambiger Glaubensüber-
zeugungen, die durchaus auch zentrale Aspekte der Glaubenslehre umfassen –
unter anderem Jenseitsvorstellungen. In der Sekundärliteratur und auch in zeit-
genössischen religiösen Selbstdarstellungen von alevitischen Akteur:innen und
Organisationen heißt es beispielsweise nahezu einheitlich, dass Alevit:innen an
die Reinkarnation glauben.17 Mit Blick auf die historisch überlieferte Sinnstiftung
in als alevitisch verstandenen Quellen zeichnet sich jedoch ein vielschichtiges
und mehrdeutiges Bild ab: Neben dem vielbelegten Glauben an die Reinkarnation
lassen sich außerdem Vorstellungen vom Jüngsten Gericht sowie Himmel und
Hölle finden. In vielen Quellen stehen diese beiden konträren Überzeugungen

men möchte, wird die Version von Doğan Kaplan primär herangezogen, dessen Edition größten-
teils auf einer Handschrift beruht. Doğan Kaplan, Hg., Şeyh Safî Buyruğu: Kitâb-ı Menâkib-ı Şerif
Kutbu'l-Ârifin Hazreti Şeyh Seyyid Safî -Rahmetullâhi Aleyh- (17. yüzyıl) (Ankara: Türkiye Diyanet
Vakfı, 2015).
15 Zur BedeutungSchah Ismails als politische und literarische Figur imAlevitentumsieheAmelia
Gallagher, The Fallible Master of Perfection: Shah Ismail in the Alevi-Bektashi Tradition (Montreal:
Unveröff. Diss. McGill University, 2004).
16 Yıldırım, „Literary Foundations“, 78.
17 Siehe etwa bei TimoGüzelmansur,Gott undMensch in der Lehre der anatolischen Aleviten: Eine
systematisch-theologischeReflexionaus christlicher Sicht (Regensburg: FriedrichPustet, 2012), 260–
270; Krisztina Kehl, Die Kızılbaş-Aleviten: Untersuchungen über eine esoterische Glaubensgemein-
schaft in Anatolien (Berlin: Schwarz, 1988), 140–144; Ismail Kaplan, Das Alevitentum: Eine Glau-
bens- und Lebensgemeinde in Deutschland (Köln, 2004), 43–46.
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quasi nebeneinander. Die Ambiguitäten hinsichtlich Jenseitsvorstellungen sind
somit nicht nur ein textübergreifendes, sondern sehr häufig ein innertextuelles
Phänomen.18 Derartige Mehrdeutigkeiten innerhalb desselben Textes lassen sich
auch bei Vorstellungen zur Ontologie19 und insbesondere zur Heiligenverehrung
beobachten, die im alevitischen Glauben eine zentrale Rolle einnimmt und bei
keiner Person so ausgeprägt ist wie bei Imam Ali (600–661).20 Die Verehrung von
Imam Ali ist mindestens genauso zentral wie Jenseits- oder Seinsvorstellungen,
handelt es sich doch nicht nur um den Namensgeber des Alevitentums, sondern
auch um die alles überstrahlende Bezugsperson.21 Trotz des Stellenwertes dieser

18 Sieheetwa inderGedichtanthologievonSchah Ismail, inderdieverschiedenen Jenseitsvorstel-
lungen auftauchen. Muhsin Macit, Hg., Hatâyî Dîvânı: İnceleme – Tenkitli Metin – Tıpkıbasım
(İstanbul: Türkiye YazmaEserler KurumuBaşkanlığı, 2017), 344, 368, 373 (für JüngstesGericht und
Doktrin von Himmel und Hölle); 314 f., 375 (für zyklische Zeit- und Jenseitsverständnisse). Noch
deutlicher zeigt sich das in der Hagiographie (vilāyetnāme) von Hacı Bektaş Veli (gest. 1272), die
ebenfalls als eine zentraleQuelle imAlevitentumgilt, die an vielen Stellen die Doktrin vonHimmel
und Hölle aufgreift, um am Ende desWerks die Reinkarnation des Protagonisten anzudeuten. Ab-
dülbaki Gölpınarlı, Hg.,Vilâyet-Nâme:Manâkıb-ıHünkâr HacıBektaş-ıVeli (Istanbul: İnkilap Kita-
bevi, 1995), 41, 44, 89 f. Zwar müssen sich die Konzepte von Himmel und Hölle zum einen und von
der Reinkarnation zum anderen nicht ausschließen –man denke etwa an buddhistische Modelle,
die beide Konzepte zuweilen vereinen –, allerdings ist in diesem spezifischen Kontext die Reinkar-
nation auch als bewusste Abgrenzung zum gängigen Konzept des Jüngsten Gerichts zu verstehen.
So liegen diverse Gedichte von Poeten vor, die der alevitischen und bektaschitischen Tradition zu-
geordnet werden und sich bewusst, zuweilen sogar spöttisch gegen die Vorstellung des Jüngsten
Gerichts richten. Siehe etwa Catherine Pinguet, „Remarques sur la poésie de Kaygusuz Abdal,“
Turcica 34 (2002): 13–38, 29 f. Für die buddhistische Vereinbarkeit beider Konzepte siehe Stephen
F. Teiser, „‚Having Once Died and Returned to Life.‘ Representations of Hell in Medieval China,“
Harvard Journal of Asiatic Studies 48/2 (1988): 433–464.
19 Im alevitisch-bektaschitischen Kontext finden sich zwei ontologische Modelle, vaḥdet-i vücūd
(Einheit des Seins) und vaḥdet-i mevcūd (Einheit des Seienden), die beide die Vorstellung einer
göttlichen Präsenz in der Immanenz teilen, sich aber in der Frage, ob es das Göttliche auch abseits
der Immanenz gibt, unterscheiden. CemKara,Grenzen überschreitendeDerwische:Kulturbeziehun-
gen des Bektaschi-Ordens 1826–1925 (Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2019), 67–69.
20 Unter Heiligen werden hier sogenannte Gottesfreunde (evliyā) verstanden, denen nach dem
Zeitalter der Prophetie (nübüvvet) –Muhammed wird weithin als letzter Prophet verstanden – die
Aufgabe zukam, zwischen Gott undMenschen zu vermitteln. Für das Konzept siehe Bernd Radtke,
„The Concept of Wilaya in Early Sufism,“ in The Heritage of Sufism. Volume I: Classical Persian
Sufism from its Origins to Rumi (700–1300), Hg. Leonard Lewisohn (Oxford: Oneworld, 1999),
483–496.
21 Alevi bedeutet frei übertragen „AnhängerAlis“. Zwar findet derBegriff „Alevi“ flächendeckend
wohl erst seit dem frühen 20. Jahrhundert Anwendung für die hiesig thematisierte Denomination
(zuvor dominierten lokale Bezeichnungen und der Begriff Kızılbaş), allerdings ist er aktuell die
konsensuelle Selbstbezeichnung und ist aufgrund der Zentralität Alis auch durchaus eine zutref-
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Doktrin – oder vielleicht sogar gerade deswegen – wird es nicht möglich sein, ein
eindeutiges Bild von Ali aus den hier zu besprechenden Quellen zu erhalten.

3.1 Ali im Islam

Die Bewertung Alis gilt weithin als eine der ausschlaggebenden Trennlinien der
islamischen Geschichte. Während er in sunnitischen Rechtsschulen als vierter Ka-
lif und treuer Gefolgsmann (ṣaḥābī) Muhammeds gilt, ist er für schiitische und
weitere alidische Denominationen der einzig wahre Nachfolger Muhammeds. Un-
ter diesen Denominationen wird besagter Ali unterschiedlich verehrt und erfährt
entsprechend verschiedene Zuschreibungen. Während eine Gruppe in ihm primär
die historische Figur sieht, dem sie die Nachfolge Muhammeds zusprechen, erklä-
ren weitere Ali zur ersten göttlichen Manifestation, zuweilen gar zu Gott selbst.
Das hier vereinfachend dichotom gezeichnete Bild weist selbstredend viele Grau-
zonen in der islamischen Geschichte auf, umreißt aber das Spektrum verschiede-
ner Zuschreibungen, die, wie angedeutet, in der Regel mit verschiedenen religiös-
kulturellen Hintergründen erklärt werden können.22

Gruppen, die Ali in divinisierenden Kategorien beschreiben, werden weithin
unter dem pejorativen Begriff Ghulāt subsummiert. Frei als „Übertreiber“ zu über-
setzen –weil sie aus einer sunnitischen und auch zwölferschiitischen Perspektive
heraus ihre Verehrung Alis vermeintlich übertrieben – gehen erste Spuren dieser
Bewegung auf die frühislamische Zeit und insbesondere auf die irakische Stadt
Kufa zurück.23 Über bis heute nicht hinreichend ergründete Transferkanäle erfuh-
ren viele dieser kufischen Ghulāt-Überzeugungen im 15. Jahrhundert eine Art re-
vival und zeigten sich in diversen mystischen Bewegungen, die für die Genese des
Alevitentums konstitutiv waren.24 In diesen Auslegungen wird Ali zumeist als ers-
te Manifestation der Göttlichkeit verstanden, zuweilen als Inkarnation Gottes

fendeBezeichnung. Für die Begriffsgeschichte von „Alevi“ sieheMarkusDressler,WritingReligion:
TheMaking of Turkish Alevi Islam (NewYork: Oxford University Press, 2015), 239–247.
22 Für einen Überblick über verschiedene Ali-Bilder in der Geschichte des Islams siehe Ahmet
Yaşar Ocak, Hg., From History to Theology: Ali in Islamic Beliefs (Ankara: Türk Tarih Kurumu
Yayınları, 2005).
23 William Frederick Tucker, Mahdis and Millenarians: Shi'ite Extremists in Early Muslim Iraq
(Cambridge: Cambridge University Press, 2008).
24 WilliamFrederickTucker,„TheKūfanGhulāt andMillenarian (Mahdist)Movements inMongol-
Türkmen Iran,“ in Unity in Diversity: Mysticism, Messianism and the Construction of Religious Aut-
hority in Islam, Hg. Orkhan Mir-Kasimov (Leiden/Boston: Brill, 2014), 177–195. Wenngleich ange-
merkt werdenmuss, dass einigeHistoriker:innenwie etwaAyfer Karakaya-Stump den Einfluss der
Ghulāt fast zurGänzenegierenwollen,wobeim. E.dieWiderlegungennichthinreichendbegründet
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selbst, und es ist eine deutliche Priorisierung Alis gegenüber Muhammed fest-
stellbar. Dies steht sodann zwölferschiitischen Vorstellungen entgegen, die in Ali
einen herausragenden Menschen der frühislamischen Geschichte sehen, primär
jedoch einen Menschen, dem auch eine nachgeordnete Rolle gegenüber Muham-
med als dessen Nachfolger zukommt.25

In dem Korpus an Quellen, die als alevitisch attribuiert werden können, fin-
den sich im Grunde die verschiedenen Positionen allesamt wieder. Das ist nicht
nur ein intertextueller Befund, sondern betrifft auch die Bandbreite an Aussagen
innerhalb desselben Werkes bzw. von Werken desselben Autors – so auch in der
Poesie Ismails I. und in Schriften der Buyruk-Tradition.

3.2 Ali-Ambiguitäten in Schah Ismails Poesie

Unter dem Pseudonym Ḫaṭāʾyī (der Fehlerhafte) hinterließ der erste Schah des
Safaviden-Reiches Ismail I. viele religiöse Gedichte und sollte für nachfolgende
alevitische Dichter ein zentraler Bezugspunkt werden. Dies zeigt sich unter ande-
rem darin, dass kaum ein Dichter so viele Nachahmer hatte wie besagter Ismail
I. Denn unzählige Dichter übernahmen sein Pseudonym Ḫaṭāʾyī und schrieben
vermutlich bis ins frühe 20. Jahrhundert hinein Gedichte in seinem Namen, wes-
wegen sie von der Forschung Pseudo-Ḫaṭāʾyī genannt werden.26 Nachfolgend
wird indes ein Fokus auf Gedichte gesetzt, die mit großer Wahrscheinlichkeit aus
der Feder des safavidischen Schahs selbst stammen und in einer neuen kritischen
Edition des Literaturwissenschaftlers Muhsin Macit herausgegeben wurden.27

Kaum eine Person und kaum ein Thema werden in dieser Anthologie so häu-
fig aufgegriffen wie Imam Ali und Alis Wesenheit. Dabei zeichnet Ismail ein
durchaus vielschichtiges und ambiges Bild von Ali. Ein wichtiges Unterschei-
dungskriterium für die verschiedenen Ali-Vorstellungen ist Alis Beziehungsver-
hältnis zum Propheten Muhammed: Wird etwa klassisch-islamisch an Muham-
meds Superiorität festgehalten, was eher für ein konformistisches Bild spräche,

werden.AyferKarakaya-Stump,TheKizilbash-Alevis inOttomanAnatolia: Sufism, Politics andCom-
munity (Edinburgh: Edinburgh University Press, 2020), 2 f.
25 Siehe u. a. die Beiträge in Ocak,History to Theology.
26 Da ein Gros der Nachahmer in Anatolien im Namen Ismails dichtete, werden sie auch häufig
„anatolische Ḫaṭāʾyīs“ genannt. Gallagher, Fallible Master, 149–179. Für eine Auflistung von Ge-
dichten dieser Pseudo-Ḫaṭāʾyīs siehe İbrahim Aslanoğlu, Hg., Şah İsmail Hatayî: Divan, Dehnâme,
Nasihatnâme ve Anadolu Hatayîleri (Istanbul: Der Yayınları, 1992), 333–536.
27 Macit,Hatâyî Dîvânı.
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gelten Muhammed und Ali als gleichwertig oder kann man gar eine Bevorzugung
Alis konstatieren?

In der Poesie Ismails findet sich zunächst ein historisches Ali-Bild. Es werden
bekannte Geschichten rund um den historischen Ali poetisch nacherzählt, ins-
besondere Narrative zu seinem Heldenmut und seiner Gerechtigkeit in diversen
Schlachten der frühislamischen Geschichte. Hier gilt Ali meist als der treueste
und vor allem mutigste Gefolgsmann Muhammeds. Auf seinem Pferd düldül
schwingt er mit seinem legendären Schwert zü’lfiḳār die Klinge gegen die Wider-
sacher des Propheten.28

Auf einer zweiten Ebene erscheint Ali – gemeinsammit Muhammed – als prä-
existente Entität in Form eines Lichtes. Muhammed und Ali werden als erste
Schöpfung beschrieben, als das Licht Muhammed-Alis (Nūr-ı Muḥammed-ʿAlī),
das allen anderen Schöpfungen ontologisch und chronologisch vorausgeht. In
diese Schöpfungsmythologie werden Muhammed und Ali gleichermaßen inklu-
diert und als gleichwertig beschrieben, aus dem gleichen Licht und demselben
Ursprung kommend verstanden.

Im Erschaffenen zwei Lichter Ruhm erlangten,
Muhammed ist die Sonne, Ali der strahlende Mond.29

Die erste und zweite Ebene stellen insofern auch keinen offenenWiderspruch dar,
da der historische Ali –wie auch der historische Muhammed – als weltliche Mani-
festationen dieses präexistenten Lichts gesehen werden.

Konfligierende Ideen zeichnen sich erst mit der nun zu thematisierenden drit-
ten Ebene ab. Denn die dritte Ebene geht nochmals einen Schritt weiter und sieht
in Ali die Manifestation des göttlichen Wesens. So heißt es etwa in einem Vers:
„Der Schah ist die unendliche Manifestation des göttlichen Geheimnisses.“30 Aus
dem Kontext des Gedichts erschließt sich, dass mit Schah Ali gemeint ist, was
auch einer seiner beliebtesten Beinamen ist. Oder noch deutlicher in einem ande-
ren Gedicht: „Dein Wesen ist Gottes Manifestation, oh Ali.“31 Daher hebt Ismail
auf dieser Ebene – und das an vielen Stellen durchaus explizit – Ali über alle
Heiligen (evliyā) und Propheten (enbiyā), inklusive Muhammed. Es gebe zwar vie-
le Propheten und Heilige, aber Ali sei erhabener als alle von ihnen.32 Dies wider-

28 Ebd., 292, 303, 486.
29 Im Original: „Eşyāda iki nūr ki meşhūr olupdur / Ḫurşīd Muḥammed meh-i tābān ʿAlīdür“.
Ebd., 241. In der alidischen Kosmologie ist die Gleichsetzung Muhammedsmit der Sonne und Alis
mit demMond eine sehr beliebteMetapher.
30 Im Original: „Maẓhar-ı sırrıḪudānuñ cāvidānı Şāhdur“. Ebd., 375.
31 Im Original: „Zātuñ Allāhmaẓharıdur yā ʿAlī“. Ebd., 584.
32 Ebd., 285.
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spricht sodann der Gleichstellung von Muhammed und Ali entsprechend der
zweiten Ebene.

So wird auf dieser dritten Ebene auch die Lichtmetapher angepasst und um-
gedeutet: Denn in einem anderen Gedicht heißt es, dass lediglich Muhammed aus
dem göttlichen Licht, Ali indes aus dem göttlichen Geheimnis hervorging.33 Dass
Ali aus dem göttlichen Geheimnis hervorging, ist ein wiederkehrender Topos in
vielen Gedichten Ismails. Auf diese Weise dringt Ali in die Sphären der absoluten
Transzendenz ein, da mit dem Geheimnis weithin die absolute Essenz Gottes ge-
meint ist, die menschlichen Zugängen verborgen ist. Damit zusammenhängend
zeichnet sich bei Ismail an mehreren Stellen eine Art negative Theologie in Bezug
auf Alis Wesenheit ab; dass nämlich Alis Wesen im Grunde für die Menschen un-
begreiflich bleibe und die Auffassungsgabe der Menschen übersteige.34

Zu greifen ist hingegen Alis Funktion und Wirken auf der Welt, die Ismail
ebenfalls in vielen Gedichten expliziert und Ali unter anderem Macht über Natur-
ereignisse zuschreibt: Die Tages- und Jahreszeiten wechselten auf Alis Geheiß,
und er habe Macht über alle Seienden und Dinge auf der Welt.35 Dabei belässt es
Ismail nicht und schreibt Ali gar die Schöpfung der Lebewesen zu: „Menschen
wie Geistern gabst Du aus Deiner Güte heraus das Leben, oh Ali.“36 Zwar zeichnet
sich hier eine Divinisierung Alis ab, dem mit dem Schöpfungsakt ein zentrales
Moment der Göttlichkeit zugesprochen wird, allerdings ist es keine monophysi-
sche Gleichsetzung von Gott und Ali. Denn Ali vollzieht den Schöpfungsakt auf
Geheiß Gottes, wie es in dem vorausgehenden Vers desselben Gedichts heißt. Gott
befiehlt Ali, die Welt zu erschaffen, womit Ismail – selbst in Versen, in denen Ali
die Schöpfung der Welt zugeschrieben wird – eine Unterscheidungsebene zwi-
schen Gott und Ali einbaut.37

Bei Ismail zeigt sich daher auf dieser dritten Ebene der Ali-Vorstellung, dass
Ali als aktive Facette der Göttlichkeit, als die der Welt und den Menschen zuge-
wandte Seite des Göttlichen, verstanden wird, während darüber hinaus eine
transzendente Ebene Gottes bestehen bleibt. Hier lassen sich unter anderem neu-
platonische Deutungsmuster erkennen, weswegen der Sufismus-Experte Ahmet
Karamustafa das Ali-Bild in Ismails Dichtung mit dem antiken Demiurgen, also
dem Weltenschöpfer, vergleicht.38 Der Islamwissenschaftler Mohammed Ali Amir

33 Im Original: „MuḥammedNūrdandur ʿAlī sırdan“. Ebd., 473.
34 Ebd., 312.
35 Ebd., 506, 574.
36 Im Original: „Ins ü cinne luṭf ile sensin viren cān ya ʽAlī“. Ebd., 256.
37 Ebd., 268.
38 Ahmet T. Karamustafa, „In His Own Voice: What Hatayi Tells us About Şah İsmail’s Religious
Views,“ in L'ésotérisme shi'ite.: Ses racines et ses prolongements, Hg. Mohammad Ali Amir-Moezzi
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Moezzi hat in vielen bemerkenswerten Studien zur mystischen Schia ein ähn-
liches Bild von Ali in nonkonformistischen Strömungen gezeichnet. In diesen
Strömungen gilt Ali als das in der Welt Wirksame und Sichtbare (ẓāhir) des Gött-
lichen, während darüber hinaus eine absolut transzendente und verborgene
(baṭın) Seite Gottes existiere.39 Die dritte Ebene der Ali-Verehrung von Ismail
scheint in dieser Tradition der nonkonformistischen Ali-Verehrung zu stehen.

Zusammenfassend lassen sich bei Ismail also drei Ebenen der Ali-Vorstellung
rekonstruieren, begonnen bei einem historischen Ali über eine Muhammed-Ali-
Vorstellung als präexistentes Licht bis hin zu Ali als aktiver Manifestation des
Göttlichen und Weltenschöpfer. Dabei steht insbesondere die dritte Ebene in ei-
nem hermeneutischen Spannungsverhältnis zu den ersten beiden.

3.3 Ali-Ambiguitäten in Buyruk-Schriften

Im zweiten Beispiel werden Texte der Buyruk-Tradition herangezogen, die Alevit:
innen weithin als konstitutive Schriften gelten. Obgleich die uns vorliegenden
Manuskripte größtenteils Abschriften aus dem 17. und 19. Jahrhundert sind, ge-
hen die ersten Nachweise dieser Quellenart auf die Mitte des 16. Jahrhunderts zu-
rück, als die Safaviden ihren religiösen Anhänger:innen in Anatolien unter os-
manischer Herrschaft besagte Texte als religiöse Instruktionen sandten.40 Bei
Buyruk-Schriften handelt es sich um Textsammlungen, die je nach Manuskript
anders angeordnet sein können und aufgrund dieses zusammengesetzten Cha-
rakters nicht einen, sondern mehrere Autoren haben dürften.41 Thematisch
decken sie ein breites Spektrum ab, begonnen bei Vorgaben zur Ordnung des so-
zioreligiösen Lebens über ritualpraktische Aspekte bis hin zu Ideen zur Kosmolo-
gie und Heiligenverehrung. So nehmen auch Ali-Vorstellungen einen nicht un-
erheblichen Platz in den Buyruk-Texten ein.

et al. (Turnhout, Belgium: Brepols, 2016), 601–611, 605–610. Siehe auchGallagher, FallibleMaster,
132 f. Allerdings betonen sowohl Karamustafa als auch Gallagher nur diese dritte Ebene in der Ali-
Verehrung und gehen auf die Mehrdeutigkeit der Vorstellungen nicht ein.
39 Mohammad Ali Amir-Moezzi, The Spirituality of Shi'i Islam: Beliefs and Practices (London: I. B.
Tauris, 2011), 110–113.
40 Ayfer Karakaya-Stump, „Documents and Buyruk Manuscripts in the Private Archives of Alevi
DedeFamilies: AnOverview,“British Journal ofMiddle Eastern Studies 37 (2010): 273–286, 278–281.
Yıldırım vertritt hingegen die These, dass die Buyruk-Schriften eine konstitutive Quelle für die Ge-
samtheit des Kızılbaş-Alevitentums und nicht nur Weisungen an ihre anatolischen Anhänger:in-
nen waren. Yıldırım,Menâkıb-ı Evliyâ, 73.
41 Ebd.,143–183. Karakaya-Stump, „Documents“, 278–281.
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Dabei zeichnet sich in besagten Buyruk-Texten zunächst eine konformistische
Vorstellung Alis ab, in der sich unter anderem auch die Superiorität Muhammeds
aufzeigt und die entsprechend Schnittmengen zu zwölferschiitischen Narrativen
aufweist. Ali gilt auch hier als treuester Anhänger Muhammeds, der dessen Erbe
(vaṣiyet) weiterreicht und fortführt und auf Muhammeds Geheiß handelt. Muham-
med unterweist ferner Ali in die mystischen Auslegungen des Islams.42 Somit be-
kommt Muhammed nicht nur sozioreligiös eine übergeordnete Rolle zugeschrie-
ben, sondern erfährt auch eine Priorisierung als eigentlicher Wahrer des religiö-
sen Wissens, das er an Ali weitergibt.

Gleichzeitig finden sich in Buyruk-Texten zahlreiche Stellen, die Muhammed
und Ali kosmologisch als gleichwertig und als Manifestation des oben genannten
präexistenten Lichts beschreiben. So wird in dem Werk mehrfach die propheti-
sche Überlieferung, dass Muhammed und Ali demselben Licht entstammen, zi-
tiert und somit die Idee der ontologischen Gleichwertigkeit von Muhammed und
Ali bedient.43 Nicht selten wird diese Gleichheit recht explizit dargestellt, denn an
mehreren Stellen heißt es schlichtweg: „Ali ist Muhammed, Muhammed Ali“.44

Ähnlich wie bei der Poesie Ismails sind diese ersten beiden Ebenen durchaus
komplementär und stehen in keinem direkten Widerspruch. Die historisch und
kosmologisch divergierenden Verhältnisse erklären Alevit:innen zumeist mit der
Idee, dass Muhammed und Ali zwar ontologisch und kosmologisch gleichwertig
sind, aber unterschiedliche Facetten des Lichts repräsentieren.45 Während Mu-
hammed das Äußere des Lichts darstelle, stehe Ali für dessen innere Dimension,
womit auch versucht wird, den jeweils unterschiedlichen Status in ihrem histori-
schen Wirken zu erklären.46 Diese Vorstellung der kosmologischen Gleichwertig-
keit von Muhammed und Ali zeichnet sich am häufigsten in den Buyruk-Schriften
und vor allem in deren Prosa-Teilen ab.

Die Prosa-Teile werden indes regelmäßig von Gedichten unterbrochen, in de-
nen sich teilweise ein anderes Ali-Bild finden lässt. In einem dieser Gedichte, das
zwar Ismails Pseudonym Ḫaṭāʾyī trägt, aber vermutlich einem der vielen zuvor
genannten Pseudo-Ḫaṭāʾyīs zuzuschreiben ist, wird Ali als „der Anfang und das
Ende, das Verborgene und Sichtbare“ beschrieben, womit ihm der Dichter eine
allumfassende kosmologische Dimension attestiert.47 In einem weiteren Gedicht,
ebenfalls von einem Pseudo-Ḫaṭāʾyī, wird gar der Umstand, ob Ali überhaupt er-

42 Kaplan, Şeyh Safî Buyruğu, 37–43, 197, 239 f.
43 Ebd., 43, 173.
44 Ebd., 351, 367.
45 Güzelmansur,Gott undMensch, 133 f.
46 Ebd.
47 Im Original: „Evvel ü âhir Ali'dir bâtın u zahir Ali.“ Kaplan, Şeyh Safi Buyruğu, 361.

Jenseits religiöser Eindeutigkeit 291



schaffen worden sei, in Frage gestellt. Nicht erschaffen worden zu sein ist im isla-
misch geprägten Kontext eigentlich Gott alleine vorbehalten:

„Ist Ali erschaffen?“ er daraufhin sagte.
Muhammed sein Gesicht sah, „Freund“ er sagte.48

Muhammed erblickt also in Alis Gesicht das Antlitz des Freundes. Zwar könnte
man Freund in diesem Zusammenhang profan und wörtlich auslegen – die lexi-
kalische Mehrdeutigkeit scheint wie auch die offene Frage nicht unbewusst ge-
wählt worden zu sein.49 In diesem Kontext drängt sich aber auch eine Lesart auf,
dass Freund hier für Gott steht. Die Freundesmetapher für Gott ist nicht nur eine
der beliebtesten in alevitischen Dichtungen, auch das Motiv, in Alis Gesicht Got-
tes Antlitz zu erkennen, ist in dieser Tradition der Ali-Verehrung durchaus be-
liebt.50 In jedem Fall scheinen hier die Rollen von Ali und Muhammed wieder im
Vergleich zur ersten Ebene vertauscht: Muhammed wird in Alis Geheimnis einge-
weiht und erblickt daraufhin in ihm eine Manifestation Gottes selbst. Diese Aus-
sage konfligiert sodann mit der vorherigen Aussage, ebenfalls aus den Buyruk-
Texten, dass Muhammed Ali in die mystischen Lehren einführte.51

4 Erklärungsversuche von Ambiguitäten

Sowohl in Ismails Poesie als auch in den Buyruk-Schriften zeichnen sich mindes-
tens drei verschiedene Vorstellungen von Ali ab, bei der die ersten beiden Ebenen
komplementär sind, aber die dritte Ebene mit diesen beiden Ebenen konfligiert.
Mit Petrus Abaelardus gesprochen sind daher die ersten beiden Ebenen als diver-
sa, also als differente, aber komplementäre Ansichten, die dritte Stufe der Ali-Ver-

48 Im Original: „Ali yaradılmışmıdır pes didi / Muhammed yüzini gördi dost didi“. Ebd., 315 f.
49 Ebd. Im weiteren Verlauf des Gedichts findet sich eine weitere lexikalische Mehrdeutigkeit, in
der derDichter ausdemNichtsdieFigur „desHeiligen“ (Hazret) einführt unddiesemit der berühm-
ten Formel „Allahu Ekber“ (Gott ist größer) anspricht. DasWort „Heiliger“ könnte sich hier sowohl
auf Gott als auch auf Ali beziehen – schließlich wird der Begriff häufig in Verbindung mit Ali ver-
wendet (etwa in demAusdruck „Hazret-i Ali“, der Heilige Ali). Auch hier scheint die Doppeldeutig-
keit durchaus bewusst gewählt zu sein.
50 Am deutlichsten veranschaulicht in einem Gedicht des Bektaschi-Dichters Mehmet Ali Hilmi
Dedebaba (1842–1907), bei dem er in seinem eigenen Spiegelbild Ali und in Alis Antlitz wiederum
das Göttliche sieht. AhmedMehdi, Hg.,MerḥūmMeḥmed ʿAlīḤilmīDedebābāDīvānı (1909/10), 18.
51 Da mit unterschiedlichen Textgattungen auch verschiedene religiöse Überzeugungen aus-
gedrücktwerden– in demFall Prosa konformistisch, Poesie eher nonkonformistisch –, bieten sich
hier natürlich gattungsspezifischeEvaluierungen an. Siewürdenaber für einumfassenderesUrteil
weiterführende Studien in demBereich erfordern.
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ehrung hingegen als adversa, als ein Gegensatz zu diesen beiden anderen Ebenen
zu verstehen.52 Zwar sind alle drei Ebenen bei Ismail und in Buyruk-Schriften wie-
derzufinden, allerdings sind sie unterschiedlich ausgeprägt: Während bei Ismail
die ersten beiden Ebenen weniger vorzufinden sind, erhalten gerade diese in Buy-
ruk-Schriften mehr Raum. Die dritte Ebene nimmt umgekehrt bei Ismail einen zen-
tralen Platz ein, während sie in Buyruk-Schriften nur angedeutet wird. Wie kön-
nen nun aber diese Ambiguitäten erklärt und interpretiert werden? Hierbei zeich-
nen sich drei Erklärungsansätze ab, die erstens die Ambiguitäten auf historisch
variierende diskursive Kontexte zurückführen, sie zweitens als defizitäre Mehr-
deutigkeiten auslegen oder schließlich in ihnen umgedreht eine Intention sehen.

4.1 Historisierung von Ambiguitäten

Zunächst bietet es sich aus historiographischer Perspektive an, Ambiguitäten in
alevitischen Quellen mit unterschiedlichen Entstehungskontexten, späteren Hin-
zufügungen und somit mit unterschiedlichen diskursiven Zusammenhängen zu
erklären. Wie auch bei anderen Religionen der Fall, ist das Alevitentum aus di-
versen Transferprozessen mit verschiedenen Einflusssphären hervorgegangen,
die zu bestimmten religiösen Fragen unterschiedliche Antworten boten. Es wurde
bereits dargelegt, dass innerhalb alidischer Denominationen die Attribuierungen
Ali gegenüber durchaus vielgestaltig und divergent ausfielen. Folglich könnten
Ambiguitäten mit verschiedenen historischen sowie religiös-kulturellen Kontex-
ten erklärt werden.

In der Geschichte vieler Religionen setzte indes eine Phase ein, die diese
mehrdeutigen Lehrmeinungen im Zuge einer Ambiguitätstilgung zugunsten einer
Position normierte. Insbesondere die Genese der Buyruk-Texte überschneidet sich
mit solchen Konfessionalisierungsprozessen im Safaviden-Reich, das sich von ei-
ner nonkonformistisch-mystischen Ausrichtung zur Scharia-konformen Zwölfer-
schia im Laufe des 16. Jahrhunderts allmählich transformieren sollte.53 Als Text-
sammlung dürften die Buyruk-Texte vermutlich über einen längeren Zeitraum in
dieser Phase der religiösen Transformation geschrieben worden sein, als noch
beide religiöse Ausrichtungen im Zuge der Aushandlungsprozesse im Diskurs ver-
treten waren. Der Umstand, dass Buyruk-Texte in einem fortgeschritteneren Stadi-
um dieser zwölferschiitischen Konfessionalisierung aufgesetzt wurden, dürfte

52 Meier, „Unusquisque in suo sensu abundet“, 69.
53 Farida Stickel, Zwischen Chiliasmus und Staatsräson: Religiöser Wandel unter den Ṣafaviden,
Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten 70 (Berlin/Boston: De Gruyter, 2019), 129–240.
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auch die im Vergleich zu Ismail geringere Präsenz der nonkonformistischen Vor-
stellung der dritten Ebene erklären.54

Zugleich ist bei Buyruk-Texten auch ein editorisches Moment zu berücksichti-
gen. Da von Buyruk-Texten nur Abschriften vorliegen, ist nicht bekannt, ob nicht
auch hier und da Teile im Zuge der Abschrift hinzugefügt worden sind. Insbeson-
dere die Auswahl der Gedichte kann von Handschrift zu Handschrift variieren.55

Die ambige Ali-Vorstellung in der Buyruk-Schrift könnte entsprechend damit er-
klärt werden, dass der Prosa-Teil und das Gedicht, die konfligierende Ideen auf-
zeigen, von verschiedenen Autoren stammen und nur in der finalen Edition des
Endtextes zusammenfielen.

Hier stellt sich indes die Frage, warum gerade ein solches Gedicht ausgewählt
wurde, das abweichende Vorstellungen zu Ali im Vergleich zu den weiteren Text-
abschnitten aufzeigt, und eben nicht ein mit den weiteren Abschnitten komple-
mentäres Gedicht. Erneut können hier variierende Diskurse als Erklärungsansatz
herangezogen werden. Denn die besagte zwölferschiitische Konfessionalisierung
der Safaviden erreichte nicht im selben Umfang ihre anatolischen Anhänger:in-
nen, die noch größtenteils an der nonkonformistischen Tradition festhielten.56 Da
die heute vorliegenden Buyruk-Abschriften wiederum größtenteils in Anatolien
angefertigt wurden, überrascht es auch nicht, dass die Kopierer zur poetischen
Ergänzung der Texte nonkonformistische Gedichte bevorzugten, die mit der drit-
ten Ebene der Ali-Verehrung korrespondieren.

Der historisierende und diskursanalytische Erklärungsansatz hilft insbeson-
dere beim Verständnis von intertextuellen Ambiguitäten, also von Ambiguitäten
verschiedener Texte, die demselben religiös-kulturellen Kontext zugeordnet wer-
den, und von Schriften bzw. Abschriften wie etwa der Buyruk-Tradition, die aus
der Feder mehrerer Personen aus verschiedenen diskursiven Kontexten stammen.
Allerdings greift der Ansatz nicht ohne weiteres bei Texten, die konkret einzelnen
Autoren zugeordnet werden können.

4.2 Defizitäre Ambiguitäten

Ein weiterer Erklärungsansatz, den insbesondere die ältere Alevitentumsfor-
schung öfters bediente, legt die Ambiguitäten in alevitischen Werken defizitär

54 In späteren Schreiben der Safaviden an ihre anatolischen Kızılbaş-Anhänger:innen gab es so-
dann wenige bis gar keine Überbleibsel der nonkonformistischen Tradition; stattdessen sollten
deutlich schariakonforme Vorgaben dominieren. Karakaya,Vefailik, Bektaşilik, Kızılbaşlık, 85–88.
55 Yıldırım,Menâkıb-ı Evliyâ, 259, 262, 272, 284, 289, 292.
56 Karakaya,Vefailik, Bektaşilik, Kızılbaşlık, 84–88.
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aus. Fuad Köprülü, Abdülbaki Gölpınarlı und auch spätere Historiker wie Ahmet
Yaşar Ocak – allesamt prägende Figuren der Alevitentumsforschung – haben
mehrdeutige Lehrmeinungen im Alevitentum und im Bektaschitum, jenem mit
dem Alevitentum eng verwobenen Sufi-Orden, negativ als Inkohärenz einge-
stuft.57 Mit einem durchaus abwertenden Duktus wird in diesen Texten Alevit:in-
nen und Bektaschis zuweilen die Fähigkeit abgesprochen, die Widersprüche in
ihren Lehren zu sehen, so dass die Mehrdeutigkeiten als Ergebnis einer mangeln-
den religiös-theologischen Reflexion gedeutet werden. Selbst in den verdienstvol-
len Arbeiten Krisztina Kehl-Bodrogis, der Türöffnerin der deutschsprachigen Ale-
vitentumsforschung ab den späten 1980er Jahren, finden sich vergleichbare Nar-
rative zur Inkohärenz wieder, wenngleich wesentlich abgeschwächter und
weniger pejorativ als etwa bei Köprülü oder Gölpınarlı.58

Allerdings liegt dieser Wahrnehmung, insbesondere von Autoren wie Köprü-
lü oder Gölpınarlı, ein nach Kohärenz und Eindeutigkeit ausgelegtes Verständnis
religiöser Doktrinen zugrunde, demzufolge Mehrdeutigkeiten als etwas ungewollt
Fehlerhaftes und Abwegiges erscheinen, so dass genannte Forscher:innen von
unbeabsichtigten und entsprechend defizienten Ambiguitäten ausgingen. Die
Möglichkeit aber, dass die Ambiguitäten auch einer Intention oder gar Strategie
folgen könnten, spielt in ihren Überlegungen keine Rolle.

4.3 Intendierte Ambiguitäten

Im dritten Erklärungsansatz folgen die Ambiguitäten, konträr zur Argumentation
der älteren Alevitentumsforschung, einer Intention, gar einer Strategie. In den
Vorüberlegungen zur Ambiguität wurde ja bereits dargelegt, dass es Werke gibt,
in denen die Ambiguität angelegt und absichtlich platziert ist. Die Ambiguitäten
liegen bereits in der Produktion der Werke und sind diesen inhärent; häufig sind
sie sogar mit einer oder mehreren Absichten verbunden. Die offenkundige Frage
ist, welche Intention man mit den Ambiguitäten verfolgt haben könnte. Die Frage

57 Für Köprülü siehe Markus Dressler,Writing Religion 198 f. Für Gölpınarlı siehe paradigmatisch
seinen Eintrag zu den Kızılbaş in der türkischen Version der Encyclopaedia Islamica. Abdülbaki
Gölpınarlı, „Kızıl-Baş,“ Islam Ansiklopedisi 6 (1977): 789–795. Für Ocak siehe den Eintrag zur
Bektaschiyya in der von der türkischen Religionsbehörde Diyanet neu herausgegeben Islamenzy-
klopädie.AhmetYaşarOcak, „Bektaşîlîk,“DIA 5 (1992): 373–379. BeideEinträge–Gölpınarlıoffen-
kundig, Ocak subtil – beanstanden eine vermeintliche Inkohärenz alevitischer bzw. bektaschiti-
scher Glaubenslehre.
58 Etwa bei ihrenAusführungen zur alevitischenKosmologie, die siemitWertungenwie „aus den
Fugengeraten“ versieht.KrisztinaKehl,DieKızılbaş-Aleviten:Untersuchungenüber eine esoterische
Glaubensgemeinschaft in Anatolien (Berlin: Schwarz, 1988), 145.
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ist nicht einfach zu beantworten, da man sich in spekulatives Terrain begibt. Er-
klärungsansätze können etwa von spiritueller Bescheidenheit bis hin zu be-
absichtigter Verwirrung reichen: also, dass sich die Autoren mit verschiedenen
Antworten auf das Wesen Alis oder auch auf Jenseitsvorstellungen im Sinne einer
negativen Theologie implizit ihre eigene Unkenntnis eingestanden. Ismail
schreibt in mehreren Gedichten, dass Alis Wesen für die Menschen nicht greifbar
sei; Ambiguitäten in Bezug auf Ali könnten daher ein Mittel sein, diese Grenzen
der eigenen Erkenntnis literarisch zu verarbeiten.59 Die Mehrdeutigkeiten könnten
auch die Absicht verfolgen, die Rezipierenden verwirren zu wollen, um bestehen-
de Wahrnehmungsmuster zu durchbrechen.60 Nach Thomas Bauer legten isla-
mische Theologen Ambiguitäten in sakralen Texten als ein Mittel für ein tieferes
Verständnis aus, als eine „göttliche List“ und zugleich Gnade, die zu einer steti-
gen Auseinandersetzung mit dem Text anregen und so ein tieferes Verständnis
ermöglichen sollen.61 So überrascht es nach Bauer auch nicht, dass diese Über-
zeugung „gottgewollter“ Ambiguitäten auch die Produktion ambiger Texte be-
günstigte, die gleichfalls damit eine tiefergehende Auseinandersetzung mit den
Texten bezwecken wollten.62

Kehl-Bodrogi führt ferner mehrdeutige Aspekte in der alevitischen Glaubens-
lehre auf die Praxis der Takiyye zurück. Die Takiyye ist insbesondere bei schii-
tischen und alidischen Denominationen eine Praxis, nach der die Religionsange-
hörigen ihre eigentlichen religiösen Überzeugungen aufgrund politisch-religiöser
Verfolgungen verheimlichen und nach außen hin konformistische Überzeugun-
gen teilen.63 Demnach deutet Kehl-Bodrogi Aussagen von Alevit:innen, die einer
Divinisierung Alis widersprechen, als eine Form der Takiyye:64 Die eigentliche
Überzeugung sei die Divinisierung, die aber aufgrund der Abweichung zur dis-
kursbestimmenden Islamvorstellung durch konformistischere Vorstellungen im
performativen Agieren ersetzt wird. Zwar ist das Argument der Takiyye nicht gänz-
lich von der Hand zu weisen und bei performativen Texten durchaus ein Schlüs-

59 Macit,Hatâyî Dîvânı, 312.
60 Siehe hierzu etwa Bauer et al., „Dimensionen“, 65; Oeming, „Clear as God’sWords“, 696 f.
61 Bauer, Kultur der Ambiguität, 46, 86–94.
62 Ebd., 46 f.
63 Für die Praxis der Takiyye siehe Etan Kohlberg, „Taqiyya in Shī'ī Theology and Religion,“ in
Secrecy and Concealment: Studies in the History of Mediterranean and Near Eastern Religions, Hg.
Hans G. Kippenberg und Guy G. Stroumsa (Leiden/NewYork: E. J. Brill, 1995), 345–380.
64 Kehl,Die Kızılbaş-Aleviten, 141. Ähnliches findet sich schon bei John K. Birge, der die erste und
bisheutenachwie vor elaboriertesteGesamtdarstellung zurBektaschiyya in einerwestlichenSpra-
che schrieb. Auch er argumentierte, dass zuweilen nonkonformistische Ideen aufgrund Takiyye-
Praktiken verheimlicht wurden. John K. Birge, The Bektashi Order of Dervishes (Hartford: Luzac &
Co., 1937), 270.
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sel zu einem tieferen Verständnis, aber es besteht die Gefahr, allzu voreilig damit
zu argumentieren, um eine bereits vorgefertigte Kohärenz zu bestätigen und Ent-
gegenlaufendes als Takiyye zu disqualifizieren.65 Nichtsdestotrotz würde die Ta-
kiyye auf eine bewusste und intendierte Ambiguität deuten, nonkonformistische
Ideen zu verklausulieren.

Schließlich könnten die verschiedenen Ali-Verständnisse auch die Strategie
verfolgen, unterschiedliche Adressat:innen anzusprechen. Demnach würden sich
die jeweils unterschiedlichen Ali-Bilder an variierende Publika richten. Indizien
für strategische Ambiguitäten dieser Art kann man etwa den Schriften des Dich-
ters Kaygusuz Abdal (1341–1444) entnehmen, der der Bektaschiyya zugerechnet
und von Alevit:innen größtenteils als Heiliger verehrt wird. Die Literaturwissen-
schaftlerin Zeynep Oktay Uslu hat anschaulich dargelegt, dass Kaygusuz Abdal in
seinen Schriften religiösen Termini und Konzepten verschiedene Bedeutungsebe-
nen zuschreibt.66 Gemäß dem mystisch-sufischen Stufensystem der sogenannten
Vier Tore und Vierzig Stufen (dört kapı, kırk makam) habe Kaygusuz Abdal ent-
sprechend variierender Zielgruppen in seinen Gedichten religiöse Begriffe unter-
schiedlich semantisch belegt. Das Prinzip der Vier Tore und Vierzig Stufen ist eine
zentrale Glaubensvorstellung im Sufismus und im Alevitentum, die den sufisch-
mystischen Aufstieg des Menschen gen Einswerdung mit der göttlichen Wahrheit
in besagte vier Tore und zehn jeweilige Zwischenstufen einteilt. Der Aufstieg
nimmt seinen Anfang bei der Einhaltung religiöser Regeln (şerīʿat, 1. Tor) und
mündet letztlich in die mystische Erkenntnis (marʿifet, 4. Tor).67 Menschen auf
dem spirituellen Pfad werden entsprechend ihres Fortschritts auf diesem Weg in
diese vier verschiedenen Tore eingeteilt. Oktay Uslu hat aufgezeigt, dass Kaygu-
suz Abdal zentrale religiöse Begriffe in seinen Gedichten und Prosawerken ent-
sprechend dieser Vierteilung unterschiedlich definiert: Je nach imaginierter
Adressat:innengruppe legt Kaygusuz die Begriffe entweder entsprechend des ers-
ten, zweiten, dritten oder vierten Tores aus. Dadurch erhalten die religiösen Ter-
mini je nach Adressat:innengruppe vier verschiedene Bedeutungsebenen.68 Auch
hinsichtlich Ali findet Oktay Uslu besagte Ebenen in Kaygusuz’ Werk wieder, wo

65 Siehe etwaAndreasGorzewski,DasAlevitentum in seinen divergierendenVerhältnisbestimmun-
gen zum Islam (Berlin: EB-Verl, 2010), 224, 226.
66 Zeynep Oktay Uslu, L’Homme Parfait dans le Bektachisme et l’Alévisme: Le Kitāb-ıMaġlaṭa de
Ḳayġusuz Abdāl (Paris: Unveröff. Diss. École Pratique des Hautes Études, 2017), 27–57.
67 Anders als bei gängigen alevitischen Theorien zu den Vier Toren, wo die Erkenntnis die dritte
und die göttliche Wahrheit (ḥaḳīḳat) das vierte Tor darstellen, ist bei Kaygusuz Abdal die Reihen-
folge der letzten beiden Tore (wie auch bei vielen weiteren Sufi-Klassikern) vertauscht. Siehe etwa
in dem Hacı Bektaş Veli zugeschriebenemWerkMaḳālāt. Hacı Bektaş Veli,Maḳâlât (Ankara: Tür-
kiye Diyanet Vakfı, 2013), 78 f.
68 Oktay Uslu, L’Homme Parfait, 27–57.
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sich die ersten Ebenen an Lai:innen und die weiteren an fortgeschrittenere Adres-
sat:innen richteten.69 Wenngleich Oktay Uslu es konzeptuell nicht so aufgreift,
handelt es sich hier um eindeutige strategische Ambiguitäten, die der Idee folgen,
Mehrdeutigkeiten mit unterschiedlichen Publika korrespondieren zu lassen.70

Wenn man mit diesen verschiedenen Überlegungen zur Poesie Ismails zu-
rückkommt, lässt sich durchaus ein Muster in den Ambiguitäten zu Imam Ali ab-
lesen, das auf eine Intention hindeutet. Hierbei ist die Idee, die Ambiguitäten auf
variierende Zielgruppen zurückzuführen, ein naheliegender Ansatz, wenngleich
auch hier der Kausalverbindung etwas Spekulatives anhaftet. Nichtsdestotrotz ist
die Vorstellung, dass verschiedene Menschen auch innerhalb einer religiösen
Vergemeinschaftung für unterschiedliche Formen religiöser Überzeugungen zu-
gänglich sind, eine naheliegende Schlussfolgerung. Genauso naheliegend scheint
der Umstand zu sein, dass daher religiöse und auch politische Akteure mehrdeu-
tige religiöse Angebote als Strategie verwendeten, um verschiedene Formen der
Spiritualität anzusprechen und auf diese Weise zugleich eine breitestmögliche
Rezeption zu erfahren.71

69 Ebd., 48–51.
70 Die hier besprochene drei- bzw. vierstufigeMehrdeutigkeit weist Ähnlichkeiten zumdrei- bzw.
vierfachen Schriftsinn des christlichen Mittelalters auf. Besagter mehrfacher Schriftsinn war ins-
besondere ein Instrument, Passagen in sakralen Texten über den Wortsinn hinaus auch allego-
risch, moralisch und soteriologisch auszulegen und somit in höhere Ebenen der Exegese vor-
zudringen. Auch im Judentum gibt es mit der PaRDeS-Exegese eine vergleichbare Form
mehrfacher Schriftauslegung. Trotz der offenkundigen Überschneidung zur hiesig besprochenen
Mehrdeutigkeit liegen aber auch deutliche Unterschiede zu den jüdischen und christlichen Exege-
setraditionen vor. Während im drei- bzw. vierfachen Schriftsinn eine Textstelle besagte drei bzw.
vier Auslegungen vorsieht,wirdhier vielmehr eineDoktrin innerhalb desselbenOeuvresmehrdeu-
tig angelegt; nicht eine Textpassage hat mehrere Deutungsebenen, sondern eine Doktrin mehr als
eine Grundlegung. Vergleichbar mit dem mehrfachen Schriftsinn ist indes die Idee des Aufstiegs
der Rezipierenden: sowohl der mehrfache Schriftsinn als auch die hier behandelte Mehrdeutigkeit
legen die Idee nahe, dass die Rezipierenden einen Aufstieg durchlaufen müssen, um in höhere
Ebenen der Erkenntnis vorzudringen. Für den vierfachen Schriftsinn siehe Karen Joisten, Philoso-
phische Hermeneutik (Berlin: Akademie Verlag, 2009), 35–64; Koch und Landmesser, Ambiguität
und Schriftauslegung. Für Für die PaRDeS-Hermeneutik siehe den komparatistisch angelegten Bei-
trag Daniel Krochmalnik, „PaRDeS: Die Lehre vom vierfachen Schriftsinn im Judentum und Chris-
tentum,“ in Sprache und Religion, Hg. Uwe Gerber (Darmstadt: WBG – Wissenschaftliche Buch-
gesellschaft, 2011), 61–82.
71 In diesem Zusammenhang könnte man auch eine politische Motivation andenken. Schon der
berühmte Orientalist Vladimir Minorsky (1877–1966) hat der Poesie von Schah Ismail eine politi-
sche Dimension attestiert. Minorsky reduzierte sogar die Poesie auf ein politisches Moment und
sprach ihr zugleich jedweden lyrischenWert ab. VladimirMinorsky, „The Poetry of Shāh Ismā'īl I,“
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 10 (1942): 1006–1029. Dieser doch sehr verein-
fachenden Schlussfolgerung ist wiederholt widersprochen worden. Siehe u. a. Karamustafa, „In
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5 Resümee

Die aufgezeigte Pluralität der Ali-Vorstellungen, die von konformistischen Über-
zeugungen bis hin zu Divinisierungstopoi reichen, zeigt sich auch an anderen
religiösen Ideen wie etwa bei Vorstellungen über das jenseitige Leben oder bei
der Ontologie. Mehrdeutige Glaubenselemente sind daher in vielfältiger Weise in
der historisch überlieferten alevitischen Glaubenslehre vorzufinden. Erklärungs-
versuche dieser Ambiguitäten sind indes nicht pauschal vorzunehmen, sondern
müssen am Einzelfall vorgenommen werden.

Mehrdeutigkeiten können einerseits auf unterschiedliche diskursive Kontexte
zurückgeführt werden, in denen über Abschriftspraktiken unterschiedliche zeitli-
che und diskursive Kontexte in einen Endtext mündeten. Bei Buyruk-Schriften et-
wa zeichnet sich eine solche Form der Ambiguität ab, als die Manuskriptkopierer
Gedichte in den Text einbauten, deren Ali-Verständnis in einem Spannungsver-
hältnis zum restlichen Text steht. Ob sie dies mit Absicht taten, um eine weitere
Deutung in den Text zu integrieren, ist schwer zu beantworten. Allerdings legt die
Poesie Ismails die Idee nahe, dass mehrdeutige Glaubensüberzeugungen in die-
sem religiös-kulturellen Milieu eine Strategie verfolgten. Die mehrdeutigen Ali-
Bilder scheinen nämlich mit unterschiedlichen Adressat:innen zu korrelieren. In
der sufischen Mystik Ismails werden wie bei Kaygusuz Abdal Menschen je nach
ihrem attestierten Fortschritt gen göttliche Einheit unterschiedlich kategorisiert.
In ihrer Poesie scheinen sie sich an diese spirituell unterschiedlich eingestuften
Menschen zu richten und entsprechend auch religiöse Begriffe und Ideen mehr-
deutig zu definieren.

So stellt sich die Frage, ob aufgrund bisheriger Beobachtungen pars pro toto
auf ein allgemeineres Phänomen der Ambiguität in historisch-alevitischen Über-
lieferungen zu schließen ist. Bei solchen allumfassenden Urteilen ist stets Vor-
sicht geboten, da sie nur unter dem Vorbehalt des Idealtypischen formuliert wer-
den können. Aber das bisher Erschlossene legt zumindest die Idee nahe, dass
man bei vielen Fragen der religiösen Sinnstiftung – nicht viel anders als der ein-
gangs zitierte Rabbi – vergebens nach eindeutigen Antworten suchen wird.

His Own Voice“, 603 f. Allerdings finden sich in Ismails lyrischemWerk zweifellos auch eindeutig
politisch zweckgebundene Gedichte. Siehe etwa Macit, Hatâyî Dîvânı, 363, 441 f. So könnte man
annehmen, dass auchdieAmbiguität in derPoesieunddiedadurchermöglichtebreitereRezeption
zugleich religionspolitische Absichten verfolgt haben könnten.
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