Transzendente Weisheit als Methode der Exegese
oder Sadras Kommentar zu Kulainis Kitab al-Kafi!

Janis Esots?

Aba Ga‘far Muhammad b. Ya‘qib b. Ishaq al-Kulaini ar-Razis (gestorben
328 oder 329 n. H. /zwischen 939 und 941 n. Chr.) Kitab al-Kafi stellt eine der
wichtigsten Sammlungen schiitischer Hadithe dar.3 Das Werk, fiir dessen
Vervollstandigung al-Kulaini rund 20 Jahre benétigte,* besteht aus drei
Teilen - usul (grundlegende Regeln oder Prinzipien), furii‘ (nachgeordnete
Regeln oder ,Zweige”) und rawda (,Garten” oder Verschiedenes). Der
Abschnitt usul beschéftigt sich mit Theologie, einschliefSlich Prophetentum
und Imamatslehre; der Abschnitt furii * mit figh und der Abschnitt rawda mit
allgemeinen Themen.5> Sadras Kommentar, der zwischen 1035 und 1044 n.
H./1625 und 1634 n. Chr.¢ geschrieben wurde, behandelt nur drei (von acht)
Biichern des Abschnitts usul - Kitab al-‘agl wa fada’il al-‘ilm, Kitab at-tawhid
und Kitab al-hugga (der Kommentar zu Letzterem ist nicht vollstandig).

Sadras Kommentar zu al-Kafi ist, dhnlich wie sein tafsir, in Bezug auf
Inhalt und Methode (die mehr oder weniger mit jener iibereinstimmt, die
im Korankommentar verwendet wurde)” stark von al-Gazali beeinflusst.
Dies scheint eine bewusste und wohl kalkulierte Strategie gewesen zu sein:
dem Pfad der breiten Verallgemeinerungen und Zuschreibungen zu folgen,
den al-Gazali zuvor beschritt, diese jedoch so weit wie moglich in den
Kontext des Schiismus zu stellen.

Da ein detaillierter Bericht tiber Sadras Leben nicht existiert, ist es
schwierig, den unmittelbaren Grund fiir den Aufbau des Kommentars

! Ubersetzt von Isabella Bauer, Universitit Ttibingen.

2 Institute of Ismaili Studies, England. Email: jesots@iis.ac.uk

3 Amir-Moezzi, M. A. Le Coran silencieux et le Coran parlant: Sources scripturaires de l'islam
entre histoire et ferveur, Paris: CNRS Editions, 2011, S. 159.

4 Amir-Moezzi, M. A. Le Coran silencieux. S. 195 (mit weiteren Referenzen in Fufinote 220).

5 Madelung, W. ,al-Kulayni, Aba Ja'far Muhammad®, The Encyclopaedia of Islam, 2nd ed.
Leiden: Brill 1999 (CD-ROM- Edition).

6 Ich begriinde diesen Zeitraum mit zwei Anmerkungen {iiber die Daten aus dem
Kommentartext: 1) “Ich wurde sechsundfiinfzig” (Band 3, S. 180) - angenommen, dass
Sadra 979 oder 980 H. geboren wurde, verweist das auf 1035 oder 1036 H.; 2)
,Geschrieben von...Sadr as-Sirazi...Im Jahr 1044 H.” (Band 4, S. 1326).

7 Ich habe Sadras exegetische Methode in folgendem Artikel behandelt: ,Speech, Book
and Healing Knowledge: The Qur’anic Hermeneutics of Mulla Sadra”, Rizvi, S. H. und
A. Keeler (eds.), The Spirit and the Letter: Approaches to the Esoteric Interpretation of the
Qur an. Oxford: OUP 2016, S. 375-394.
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nachzuweisen. Indes ist es sehr wahrscheinlich, dass das Werk auf
Vortragsnotizen aus Sadras Vorlesungen zur Exegese von al-Kulainis Werk
beruht - ein Kurs, den er moglicherweise in der Madrasa Imam Quli Han in
Siraz unterrichtete (benannt nach dem damaligen Gouverneur von Fars,
ermordet im Auftrag von Sah Safi im Jahr 1042 n. H./1633 n. Chr.) - hochst
wahrscheinlich fiir Studenten vor dem Abschluss (nach dem vergleichsweise
einfachen Diskurs zu beurteilen, auch wenn sich manche Absitze mit
anspruchsvolleren philosophischen und/oder theologischen Themen
beschiftigen). Die Mehrheit der iranischen Bevolkerung war zwei oder drei
Generationen zuvor zum Schiismus bekehrt worden, und der Geist religioser
Begeisterung war im Volk (zumindest in einigen Teilen) weit verbreitet und
wurde durch die staatliche Propaganda-Maschine untersttitzt: daher war es
en vogue, sich mit den schiitischen Hadithen zu befassen und in den Worten
der Imame die bestmogliche Anleitung fiir die Losung aller Probleme zu
suchen. Nach der Anmerkung in der Einleitung zu beurteilen, in der Sadra
sich tiber die Vorherrschaft der ,Flederméuse, die das Licht der Weisheit und
der philosophischen Beweisfithrung hassen”,® beschwert und damit deren
Herangehensweise an die Hadithe mit jener der Hanbaliten® vergleicht, ging
dieses weit verbreitete Interesse an der schiitischen Tradition in der Mehrzahl
der Félle leider nicht tiber die wortwortliche und exoterische Bedeutung der
Schrift hinaus; eine Einstellung, die fiir Sadra inakzeptabel war.

Die Erorterung - die, formal gesehen, der Struktur der relevanten Biicher
und Kapitel von al-Kafi folgt und in diesem Rahmen dem Inhalt der
relevanten Hadithe - ist von einigen wiederkehrenden Hauptthemen
bestimmt: der Natur und Offenbarung von Gottes Einheit, Seine wesenhaften
und wirkenden Attribute, Schaffung und Ursprung der Welt und ihrer
Komponenten, die Gradierung der Existenz, die substanzielle Bewegung (als
zentrales Merkmal der physischen und psychischen Welt), menschliches
Wissen und seine rettende Funktion, Prophetentum und Imamatslehre.

Al-Gazali folgend,!0 unterscheidet Sadra vier Stufen des Glaubens an
Gottes Einzigkeit (tawhid): 1) Gottes Einzigkeit nur mit Worten
anzuerkennen, wahrend das Herz nicht um ihre Bedeutung weifs (die
Unifikation der Heuchler); 2) Gottes Einzigkeit mit Worten und mit dem

8 Sadr ad-Din a§-Sirazi, Sarh al-usil al-kafi, herausgegeben von Ostadi, R. u. a., unter
Betreuung von S. M. Khamenei, Teheran: SIPRIn, 5 Bande, 1384-1387 Sh. /2005-2008,
Band 1, S. 10.

9 Sadra, Sarh al-kafi, Band 1, S. 11.

10 al-Gazali, Ihya* ‘ulitm ad-din, Kairo: Al-matba‘a al-mmaniyya, 1312 H., Band 4, S. 172.
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Herzen anzuerkennen (die Unifikation der gemeinen Gldubigen); 3) Gottes
Einzigkeit durch Enthullung (kasf) und Beweisfiihrung zu beobachten [,
ermoglicht] durch die Vermittlung des Lichts des Realen. Ein solcherart
Unifizierender sieht, dass mehrere Dinge vom Einen [und] Herrschenden
(gahhar) entspringen. Dies ist die Unifikation derer, die nah bei Gott sind (al-
mugqarrabin); 4) Nur ein Individuum in der [Ebene der]| Existenz zu sehen
(die Bezeugung der Aufrichtigen oder, in den Worten der Safi, die
Ausloschung in der Einzigkeit (al-fana’ fi at-tawhid)).11

Der einzige erkennbare Unterschied zwischen al-Gazalis and Sadras
Darstellungen besteht in der Hinzufiigung von , Beweisfiihrung” (burhan)
zu ,Enthiillung”, als alternative Methode der Einheit auf der dritten Stufe.
Dieser Zusatz impliziert, dass logische Argumentation, genauso wie
mystische Intuition, zur Einzigartigkeit der Quelle der Existenz fiihren kann
- allerdings kann auf diesem Weg der Gldubige keine direkte Vision einer
einzigen Existenz erhalten (d. h. die Vision deren individueller Einheit (al-
wahda as-Sahsiyya)).

Sadra unterteilt Gottes Attribute in positive und negative. Er unterteilt
weiter die positiven Attribute in wesenhafte und wirkende,!2 und/oder,
alternativ, in wahre und beziehungsorientierte.®> Die wesenhaften Attribute
haben keinen anderen Bezugspunkt als Gottes Essenz, von der sie sich nur
konzeptuell unterscheiden, wahrend jedes der wirkenden Attribute an
mindestens eine externe Existenz aufSer Gott verweist.14

Von allen wesenhaften Attributen gilt Sadras Hauptinteresse Wissen und
Wille. Er meint, dass Gottes Wissen tiber die Welt dem Wissen der Seele iiber
den Korper entspricht - das heifst, es ist einzeln und einfach, aber zugleich in
Graden abgestuft.1>

Sadra unterscheidet vier Stufen von Gottes Wissen tiber die Dinge: 1)
Vorsehung ( ‘indaya) - die Stufe Seiner Essenz und Seiner einzigartigen Ipseitit
(oder Selbstheit, huwiyya) - die einfaches und summarisches Wissen ist;1¢ 2)

11 Sadra, Sarh al-kafi, Band 3, S. 119-120.

12 Ebenda, Bd. 3, S. 429-430.

13 Ebenda, Bd. 3, S. 382-385.

14 Ebenda, Bd. 3, S. 429.

15 Ebenda, Bd. 2, S. 551.

16 Anderswo (Sadra, Sarh al-kifi, Band 3, S. 667) meint Sadra hingegen (und folgt damit
as-Sahristani (aé—éahristéni, al-Milal wa n-nihal, Band 2, S. 61-62) und letztendlich
Pseudo-Ammonius), dass es das Erste Element ist, das in sich das zusammengefasste
Wissen von Allem trégt.
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die Stufe von Gottes Urteil (gadi’) und Sein detailliertes Wissen tiber die
intelligible Schicht des Seins (die Stufe der ,Mutter der Biicher”); 3) die Stufe
der Zumessung (gadar) oder die Stufe des ,Buchs der Ausléschung und der
Bewahrung” (kitab al-mahw wa al-itbat), d. h. die Stufe von Gottes detailliertem
Wissen tiber den sich unaufhorlich wandelnden psychischen Aspekt des
Seins; 4) die Stufe der materiellen Formen.”” Was den gottlichen Willen
betrifft, verkntipft Sadra ihn mit Instantiierung oder Existentiierung (igad).18

Sadras Zugang zur Schopfung, wie wir in Sark al-Kifi erkennen konnen,
beruht auf der Dichotomie ibda‘ (,absolute Schopfung” oder ‘creatio ex
nixilo") - ihdat (,zeitliche Schopfung” oder , Entstehung in der Zeit”). ihdat
als eine Sonderform von Existentiierung bezeichnet die Vertreibung der
Nicht-Existenz aus einer kontingenten Form zu einem bestimmten Zeitpunkt,
wahrend ibda ‘ auf eine bedingungslose, absolute Existentiierung hinweist.1®

Bemerkenswert ist, dass Sadra in seinem Kommentar (die Ebene von) dahr
(,Dauerhaftigkeit”) als Synonym von nafs al-waqi ‘ (,Fakt” oder , Faktualit&t”)
versteht.20 Diese Ebene der Faktualitidt wird von Gott auf einmal (durch ibda°)
existentiiert und unterliegt danach keiner Anderung mehr. Es ist
beachtenswert, dass die Theorie der sich stets erneuernden Schopfung (al-
hudiit ad-dahri), aufgestellt von Mir Damad (die sich auf die unmittelbare
Schopfung aller Formen bezieht - und daher untrennbar mit der
Prinzipialitdt der Form (asalat al-mahiya) verbunden ist) ,21 im Kommentar
nicht erwahnt wird.

17 Sadra, Sarh al-kifi, Bd. 3, S. 387-388.

18 Ebenda, Bd. 3, S. 419.

19 Sadra, Sarh al-kafi, Band 3, S. 15.

20 Ebenda, Band 4, S. 974. Nafs al-wagi‘, wird von Sadra scheinbar ein einem weiteren
Sinn verstanden als nafs al-amr - ein Konzept, das den Bereich der Validitit
axiomatischer Wahrheiten definiert (wie etwa “eins ist die Hélfte von zwei”) und das
Nasir ad-Din Tasi in seinem Risalat itbat al-‘agl al-mugarrad behandelt (verdffentlicht in
Nasir ad-Din Tasi, u. a., Risalat itbat al-‘aql al-mugarrad wa surith-i an, Hrsg. ‘Arefinia, T.
Teheran: Mirat-e Maktab, 1393, Sh./2014, S. 3-8), in dem er diesen Bereich mit dem
universellen Intellekt (al- ‘agl al-kull) gleichsetzt.

21 Eine Inspirationsquelle fiir Mir Damads Theorie der sich stets erneuernden Schépfung
war moglicherweise die Koranische Lehre iiber gadi’ und gadar (die ausfithrlich im
Kalam der Mu'tazila ausgearbeitet wurde - siehe as-Shahristani, al-Milal wa an-nihal,
Band 1, S. 56; vgl. Sarh al-kafi, Band. 4, S. 973-974, wo sich Sadra auf an-Nazzams
Meinung bezieht, dass Gott alle Dinge auf einmal von der Nicht-Existenz in die
Existenz (Huriigan daf‘ian) aussendet (ahraga)). Dennoch, aus einem anderen
Blickwinkel kann sie als Antwort auf die Theorie der imagindren/illusorischen Zeit
(zaman mawhiim) der Mutakallimtin verstanden werden.

58 SPEKTRUM IRAN ¢ 31. Jg. ¢ Nr. 2-2018



Transzendente Weisheit als Methode der Exegese...

Einige Passagen?? sind der Diskussion iiber das Prinzip der Gradierung der
Existenz (taskik al-wugud) gewidmet, das, gemeinsam mit der Theorie der
substanziellen Bewegung, den Dreh- und Angelpunkt von Sadras Metaphysik
darstellt. Gemafs diesem Prinzip kann man sich Gott als unendliche - oder eher
tiberunendliche (wara’ al-latanahi) - Intensitédt der Existenz vorstellen,? die die
Quelle aller Existenzen mit endlicher Intensitét ist.

Menschliches Leben wird von Sadra als Reise zu spiritueller Vollendung
gesehen. Dies impliziert eine graduelle Intensivierung der Existenz der
menschlichen Seele und/oder ihrer substanziellen Bewegung in Richtung
ihrer Vollendung.?* In anderen Worten, in Richtung ihres intelligiblen
Prinzips und ihrer Quelle (oder ihres Archetyps). Dieses Prinzip wird nur
von einer kleinen Minderheit von Seelen erreicht (jene, die ,tief im Wissen”
verwurzelt sind), wihrend die meisten menschlichen Seelen nur einen
solchen Grad der Intensitidt der Existenz erreichen, dass sie von der
wahrnehmbaren Welt auf die Ebene der Vorstellungskraft aufsteigen
konnen. Dementsprechend ist die wahre spirituelle (das heifst,
intellektuelle) Ruckkehr (al-ma‘ad ar-ruhani (=al-‘aglani)) anscheinend der
Elite der Menschheit vorbehalten - den Propheten, Imamen und gottlichen
Weisen - wahrend gewohnliche Menschen wohl lediglich zur korperlichen
(das heifdt, imaginalen) Riickkehr berechtigt sind (ma ‘ad gismani (=hayalt)).2

Somit stellt sich die Frage nach Nutzen, Notwendigkeit und Zweck von
Anleitung und Unterweisung: das heifit, konnen diese Seelen, die im
Grunde unfdhig sind, die Ebene des Intellekts zu erreichen, von der
Anleitung durch Propheten und Imame profitieren? Falls ja, wie? Bezieht
sich diese Anleitung nur auf die ta'wil (esoterische Interpretation) des
Korans und der schiitischen Hadithe und die Offenlegung ihrer
verborgenen Bedeutung?? Einige Bemerkungen in den Hadith-Texten, auf

22 Sadra, Sarh al-kafi, Band 3, S. 343, 347, 374, 384.

2 Ebenda, Band 3, S. 347.

2 Ebenda, Band 3, S. 173; vgl. ebd., Band 3, S. 385.

%5 Die Moglichkeit der weiteren Intensivierung ihrer Existenz im Jenseits (die diesen -
bisher intellektuell unreifen - Seelen ermoglichen wiirde, die Welt des Intellekts zu
betreten und sich mit dem Herrscher der menschlichen Spezies zu vereinen) wird von
Sadra nicht ausgeschlossen - stattdessen wird darauf implizit hingewiesen, aber sie
wird, meines Wissens nach, nirgendwo explizit bestatigt.

26 Siehe z.B. Sadra, Sarh al-kaft, Band 2, S. 64 (in Bezug auf Angehorige des Hauses des
Propheten, die als geeignete Interpreten fiir die schiitischen Hadithe verstanden
werden).
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die in Sadras Kommentar verwiesen wird, deuten darauf hin, dass der
Unterschied zwischen Propheten und Imamen auf der einen und ihren
Anhédngern auf der anderen Seite einer der Art und kein gradueller ist:
Sadra stellt beispielsweise fest, dass nur der Imam spirituelle Wahrheit
besitzt (al-hagiqa ar-rihaniyya), widhrend seine Anhdnger auf deren
physische Ahnlichkeit beschrankt sind.2” Allerdings behauptet er einige
Zeilen weiter, dass manche Anhinger des Imams dank der Kultivierung
ihrer Veranlagung (isti‘did) und der Aufrichtigkeit ihrer Befolgung eine
Position erreichen, auf der sie Beweise (fiir Gottes Existenz und Einzigkeit)
ohne einen Vermittler erhalten, so, wie es dem Imam selbst gelingt.2? Wenn
dem so ist, gibt es zwischen ihnen (der Wahrheit und ihres Abbildes und,
dementsprechend, dem Imam und seinen Anhdngern) einen Unterschied
nur in Bezug auf Intensitit (Stirke und Schwiche), der folglich
moglicherweise eliminiert werden kann (was die Realitdt angeht, jedoch
nicht in Bezug auf das Konzept).

Aber was ist demnach die Bedeutung und die Rolle des Imams? Der
formellen Definition von Sadra folgend ist er derjenige, der Gott als
Gesandter in allem vertritt, was die Gemeinschaft in Bezug auf religiose
oder weltliche Angelegenheiten benotigt, und der sowohl exoterisches als
auch esoterisches Wissen tiber den Koran, tafsir und ta 'wil besitzt, ebenso
wie die Gesamtheit des Wissens der Gesandten und Propheten.?® (Sadra
erklart, dass, der einstimmigen Meinung schiitischer Gelehrter folgend,
diese Figenschaften nur unter den Angehorigen des Hauses des Propheten
vorkommen,3? die, gemeinsam mit dem Propheten selbst, Beweise fiir
Gottes Existenz in der Welt darstellen). Der Imam ist der perfekte Mensch
(al-insan al-kamil), der Konig der irdischen Welt und Gottes Statthalter in ihr.
Die Erde mit ihren Bewohnern wurde um seiner Willen geschaffen: sollte er
von der Erde verschwinden, wiirde sie aufhtren zu existieren.3!

Die Erorterung wendet sich dann dem Konzept des sahid (“Zeuge”) zu, das
Sadra als die Macht der Wahrnehmung des Imams oder des Propheten
gegentiiber seiner Gemeinschaft®? (die sich ihm gegentiber als eine Seele

27 Sadra, Sarh al-kafi, Band 5, S. 300.
28 Ebenda, Band 5, S. 301.
29 Ebenda, Band 5, S. 203.
30 Ebenda, Band 5, S. 203.
31 Ebenda, Band 5, S. 153.
32 Ebenda, Band 5, S. 307.
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verhilt)® interpretiert. Der Begriff sahid (im Koran zahlreich erwdhnt, zum
Beispiel in 2: 143, 4: 72 und 50: 21) wird vom Kommentierenden als Synonym
fur hadi (,,Fithrer” oder , Leiter”) verwendet.

Der Koranische Vers 2: 143 erwdhnt , die mittlere Gemeinschaft” (oder
»die Gemeinschaft des mittleren Wegs, umma wasata), die als Zeuge tiber die
einfachen Leute fungiert. Der Hadith 495 des al-Kafi weist diese
Gemeinschaft explizit als die zwolf schiitischen Imame aus?* die
gemeinsam mit den Propheten eine aufsSergewdhnliche Gruppe von
Personen konstituieren, die fiahig ist, spirituelle Realititen ohne die
Vermittlung durch wahrnehmbare Abbilder zu erkennen.® Sadra erklart,
dass der Prophet als “Zeuge” {iiber seine Gemeinschaft sich gegentiber
letzterer wie ein Lehrer gegentiber seinem Schiiler verhalt - das heifit, er
verkorpert das kollektive Wissens- und Wahrnehmungsvermogen, das die
betreffende Gemeinschaft besitzt.36

Das rettende Wissen, erlangt durch die Vermittlung und Fiihrung der
Imame, fithrt zur Entstehung und Entwicklung der ,zweiten Natur” des
Menschen (al-fitra at-taniya).

Wie Sadra scheinbar glaubt, entspricht diese Entstehung und
Entwicklung der Verwirklichung des potenziellen Intellekts des
Menschen,3” der Illumination verdankend, die letzterer vom intellectus
agens oder dem Herrscher tiber die menschliche Spezies erhilt. Das
erleuchtete Individuum wandelt dann auf dem “Pfad der Ehrlichen” (tarig
as-siddigin), der darin besteht, Wissen {iiber die Dinge aus ihren Ursachen,
tiber die Einzelfille aus dem Universellen und tiber die sekundiren
Prinzipien - aus den priméren zu erlangen.38

Die Geschichte der Welt ist in sechs prophetische Zyklen unterteilt, die
den sechs “Tagen Gottes” (wdhrend derer Er die Welt erschuf)
entsprechen.? Mit jedem Zyklus werden die Veranlagungen der Menschen

3 Ebenda, Band 5, S. 300.

34 Ebenda, Band 5, S. 312.

35 Ebenda, Band 5, S. 313.

36 Ebenda, Band 5, S. 316.

37 Vgl. die Aufbereitung dieses Themas im Ismailischen Gedankengut in De Smet, D.
»Perfectio prima - perfectio secunda, ou les vicissitudes d'une notion, de S. Thomas aux
Ismaéliens tayyibites du Yémen"”, Recherches de Théologie et de Philosophie médiévales 66
(1999), S. 263-269.

38 Sadra, Sarh al-kifi, Band 2, S. 517.

39 Ebenda, Band 3, S. 216-217.
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weiter verfeinert, so dass sie im Zyklus von Muhammad ihre Vervollkommnung
erreichen.#0 Die Verfeinerung der menschlichen Veranlagung wiederum
bedingt die Kultivierung der religiosen Gesetze und prophetischen Wunder
(mu ‘gizat),*1 die nach und nach intelligibler und spiritueller werden.#2 Es
kann daher davon ausgegangen werden, dass Sadra (zusétzlich zur
Substantiierung eines einzelnen menschlichen Individuums) die substanzielle
Bewegung der Menschheit - oder, genauer gesagt, der Gemeinschaft der
Glaubigen - durch die graduelle Verfeinerung ihrer Anlagen beftirwortet.

Angewendet auf die Menschheit oder die Gemeinschaft als Ganzes,
weist das Prinzip der substanziellen Bewegung einige Ahnlichkeit mit der
Ismailitischen Lehre des Tempels des Lichts auf (al-haykal an-niirani).43

Das Ende der Geschichte der Menschheit ist durch das Erscheinen des
Erwarteten Imams, genannt al-Mahdi und/oder al-Qa’im, gekennzeichnet.
Sein Parousia bezeichnet den Beginn der Ara des vollstindigen zuhar,4 in
der keine Notwendigkeit fiir einen externen Lehrer mehr besteht -
stattdessen wird eine verborgene Inspiration (al-ilham al-gaibi) gentigen, um
die Realitdten der Dinge zu begreifen.*5

40 Ebenda, Band 1, S. 532; Band 5, S. 60.

41 Ebenda, Band 1, S. 532-534.

42 Ebenda, Band 1, S. 532.

4 Siehe z.B. al-Hamidi, Ibrahim al-Hussain, Kitab kanz al-walad, Hrsg. Ghalib, M.
Wiesbaden: Fritz Steiner, 1971, S. 227, 261; vgl. Ghalib, M. Mafatih al-ma ‘rifa, Beirut:
Mu’assasat ‘Izz ad-Din, 1982, S. 44. Anderswo hingegen (Sadra, Sarh al-kifi, Band 5, S.
122) behauptet Sadra, dass der Sinn in der Existenz der Propheten darin liegt, sich Gott
anzundhern und Thn zu treffen, nicht die Situation ihrer Gemeinschaften zu
verbessern.

44 Sadra, Sarh al-kafi, Band 1, S. 532.

45 Ebenda, Band 1, S. 532.
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