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Iranian and Islamic hero image through the ages
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Abstract

In the following, the meaning of the terms ,hero” and ,heroism” in a
modern Islamic society will be made clear. Today, Iran is also a media
society, as are virtually all countries around the world. Social media,
Telegram (the equivalent of WhatsApp), online videos, etc. are highly
popular, especially among young people. However, the emphasis on
the , Islamic society of Iran” already makes it clear that ,Islamic society”
can be very different depending on national or cultural characteristics.
In Iran, the Shiite character of Islam dominates, while in Turkey, for
example, Sunni Islam plays a stronger role. This also affects the
definition and reception of the "heroic image. So, what is meant by an
Islamic hero that would be referred to as such in Iran?
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Das iranische und islamische Heldenbild im Wandel der Zeit
Sonja Anwar!

(5.1-20)
Eingegangen: 03.03.2021; Angenommen: 15.05.2021

Zusammenfassung

Im Folgenden wird die Bedeutung der Begriffe ,Held” und
,Heldentum” in einer modernen islamischen Gesellschaft
erldutert. Heute ist auch Iran, wie nahezu alle Linder weltweit,
eine Mediengesellschaft. Soziale Medien, Telegram (das Pendant
zu WhatsApp), Onlinevideos usw. sind besonders bei jungen
Menschen &ufierst beliebt. Der Hinweis auf die ,islamische
Gesellschaft Irans” macht jedoch bereits deutlich, dass sich
,islamische Gesellschaft” je nach nationalen oder kulturellen
Gegebenheiten stark unterscheiden kann. In Iran dominiert der
schiitische Charakter des Islams, wahrend zum Beispiel in der
Turkei der sunnitische Islam eine stdrkere Rolle spielt. Dies
beeinflusst auch die Definition und Rezeption des ,Heldenbildes”.
Was also ist unter einem islamischen Helden zu verstehen, der in
Iran als solcher bezeichnet wird?

Schliisselworter:
Held, Heldentum, Iran, Islam, Medien, Schia
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Einleitung

Der Iran, das historische Persien, gehort zu den dltesten Kulturen weltweit
und blickt auf eine mehrtausendjahrige Geschichte zurtick. Was ein Held ist
und welches Ansehen er (oder sie) genief3t, erkldrt sich noch heute aus den
Wurzeln der zoroastrischen Epoche. Mythen und Heldensagen reichen also,
ebenso wie die Etymologie des Begriffes ,Held”, weit in die Vergangenheit.
Bedeutende Quellen sind bis heute die awestid, die heilige Schrift des
Zoroastrismus (entstanden zwischen 2000 und 1000 v. Chr.) und die $ahname
-Sage, das Buch der Konige der vorislamischen Zeit, verfasst um 1000 n. Chr.
von dem Dichter ferdosi. Die frithesten Charakterstudien und
Heldenberichte stammen aus der zoroastrischen Antike, in der es ein
Glaubenssystem gab, das vollkommen anders war als jenes des
hellenistischen oder romischen Westens. Dort baute man Gottern riesige
Tempel. Im antiken Persien fanden sich die Altdre hoch oben in den Bergen
und die Darstellungen und Beschreibungen der grofien Kénige wurden in
Felswiande geschlagen (vgl. Hinnells 1997, S. 24), wo die antiken Priester
Sonne, Mond, Erde, Feuer, Wasser und die Winde lobpreisten. In dieser
antiken Welt erzahlte man sich die Heldensagen von gamsid (oder Eamsid
bzw. Yima'! - siehe Fufinote), einem Beschiitzer der Welt oder fereydan, der
Iran vom Tyrannen zahhak befreite (in der awesta ein Drache, in der $ahname
ein boser Mensch) oder gostasp, einem eher tragischen Helden, der seinen
eigenen Sohn um den verdienten Lohn als Heerfiihrer betriigt u.v.a. (vgl.
ebd., S. 42 ff.)2. Zarathustra - nach ihm ist diese Epoche benannt - war ein

1. eine Figur der indo-iranischen Mythologie

2. Die persische Sagenwelt ist zu reichhaltig, als dass sie hier auch nur ansatzweise
ausgefiihrt werden konnte, zudem miissten linguistische Einfliisse gesondert
betrachtet werden, da sie Bedeutung und Nomenklatur beeinflussen. Angemerkt
werden soll jedoch, dass zum einen die Schreibweise von Namen nicht einheitlich ist
und auch die Inhalte sich unterscheiden kénnen. So heifst der Heldenkonig Bamsid der
sahname -Sage in fritheren alt-persischen, avestischen Varianten auch Yima.
Erschwerend kommen westliche Ubertragungen hinzu. Die persische Schreibweise fiir

Fam3id ..iws - von rechts nach links - beginnt mit dem Buchstaben z (E), der aber

klingt wie ,Jim” und daher in manchen westlichen Texten zu Schreibweisen wie

,BEamgid” gefiihrt hat. Der Buchstabe : (8) kann sowohl mit ,sch” wie auch mit ,sh”

geschrieben werden, es klingt fast gleich, aber das westliche ,j” fande sich ohne

Berticksichtigung des Kontextes phonetisch im persischen - (E) wie auch im j (1) oder

2 SPEKTRUM IRAN ¢ 34. Jg. * Nr. 2-2021
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Priester und Philosoph. Nach seinem Ableben breitete sich die von ihm
gekiindete Lehre tiber Persien aus. Die Lehre des Zarathustra beruht in ihrem
Kern auf den Prinzipien Gutes Denken, Gutes Reden, Gutes Handeln (vgl. ebd.,
S. 62).

Erst seit dem Untergang des Sassanidenreiches (ca. 642 n. Chr.) und der
Eroberung Irans durch Arabien gehort der Iran zu den islamischen Staaten.
Die islamische Geschichte des persischen Kulturraumes ist demnach noch
verhéltnisméfsig jung. Diese islamische Eroberung war die historische
Grundlage fiir die Sahname, weltliterarisch bedeutendes Schriftwerk
iranischer Literatur (siehe hierzu Biirgel 1990, 301 ff.), das einen Riickblick
von der Entstehung der Menschheit bis in die Gegenwart ferdosiis bietet. Sein
,Buch der Kénige” berichtet von der zoroastrischen Epoche, ihrer Kultur und
Heldenmythologie. Der Autor benétigte fuir die Fertigstellung des Buches 35
Jahre. Mit nahezu 60.000 Versen ist es mehr als doppelt so umfangreich wie
Homers Epen und mehr als sechsmal so lang wie das Nibelungenlied. Der
historische Kern dieses Werkes war die islamische Eroberung Persiens im
siebenten Jahrhundert. In der islamischen Religion gilt als Heldentum der
,grofle gehad”, der heroische Kampf gegen sich selbst, die eigenen
Abgriinde, das Ringen darum, ein besserer Mensch zu sein. Wer persische
Medienheldinnen und -helden verstehen mochte, muss sich daher fiir die
zoroastrische und islamische Mythenwelt interessieren.

Held, Mythos, islamischer Held Begriffserklirung

Es ist von Bedeutung, da sich die Bedeutungsentwicklung des Begriffs in
vielfacher Hinsicht verdandert hat. Es gibt viele Begriffserklarungen in Lexika.
Nach dem Zedler-Lexikon3 aus der Mitte des 18. Jahrhunderts: ,Held, lat.
Heros, ist einer, der von Natur mit einer ansehnlichen Gestalt und
ausnehmender Leibesstidrcke begabet, durch tapfere Thaten Ruhm erlanget,
und sich tiber den gemeinen Stand derer Menschen erhoben.” Laut Schneider
stammt der Begriff Held von dem griechischen héros, das mit ,Tapferer,
Held, Halbgott” (vgl. Schweikle et al. 2007: 307) zu tibersetzen ist, und sieht

sogar dem z (1). Insbesondere Sekundirliteratur, die sich auf &ltere Texte

internationaler westlicher Erkundungsreisen stiitzt, bietet hier eine grofse Bandbreite
an unterschiedlichen Ubertragungen.

3 . https:/ /www.zedler-
lexikon.de/index.html?c=blaettern&bandnummer)12&seitenzahl=630 . zu letzt
gesehen am 02.07.2021.
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die Grundstruktur des Helden in seiner Ubermenschlichkeit, die ihn aus dem
,Normalmenschlichen der Masse” hervorhebt. (Schneider 2009: 93)

In Medien wird der Begriff ,Held” mit verschiedenen Begriffen wie
Hero, Idol und Star bezeichnet. (LWL-HELDEN-Werkstatt 2008: 9) Der
Held zeichnet sich durch Tapferkeit und Kampfbereitschaft aus. Hero
ist ebenfalls ein griechisches Wort und bedeutet ,Herr” und ,Edler”.
Dieser ist ein Halbgott, der im Leben grofie Taten vollbringt und nach
seinem Tod wie die Gotter zu der Féahigkeit erlangt, den Menschen zu
helfen. Der Sage zufolge entstammt Hero der Verbindung eines Gottes
oder Gottin mit einem Menschen. Bei Idol ist es etwas anderes. Dieser
Begriff bedeutet ,Gestalt” oder ,Bild” im Sinne Gottesbild. Sein
Charakter beruht auf Verlangen, das Verborgene, Transzendente
sichtbar erscheinen zu lassen und damit irdisch zu vergegenwartigen.
(LWL-HELDEN-Werkstatt 2008: 9ff.)

Friiher hitte man auf die Frage, was ein/e Held/in ist, eine spontane
Antwort gegeben, jedoch heute wiirden sich die Aussagen von Jungen
und Maidchen, ihren Eltern und Grofleltern sich viel voneinander
unterscheiden. Denn die Vorstellung von heutigen Kindern von
Held/in ist unterscheidet sich eher von der ihren Eltern oder
Grofseltern. Auch hier wie in allen Bereichen der Literaturwissenschaft
héngen alle Begriffe von den historischen, gesellschaftlichen, sozialen
politischen und kulturellen Einfliissen ab. Und diese Einfliisse gestalten
das Bild des Helden.”(Hugen, 2014) ,Ruhm und Heldentum sind stets
daran gebunden, was eine Gesellschaft zu einer bestimmten Zeit als
heldenhaft betrachtet und einer Figur im Akt des DartiberRedens und
Dokumentierens zuschreibt. So gilt etwa das antike Heldenbild, wie es
in Homers Epen tiberliefert wird, spatestens ab dem 18. Jahrhundert als
vollig tiberholt, um dann in Form des modernen Abenteuer- oder
Comicsuperhelden sein Revival zu feiern, wie im Verlauf dieses
Kapitels noch zu sehen sein wird. ,Heldentum wird zugesprochen,
seine Pradikate konnen infolgedessen je nach der Instanz, die diese
Zuschreibung vornimmt, wechseln. Daraus folgt: Niemand ist aus sich
heraus ein Held”, stellt Schneider fest. (Schneider 2009: 92)

Mit dem Begriff des Helden verbindet sich traditionell zunéchst und vor
allem die Vorstellung von etwas Exzeptionellem, tiber das menschliche
Normalmaf} Hinausragendem [...].” (Willems 1998, S. 323). Reemtsma
sekundiert: ,,Wir bewundern Helden, weil sie das konventionelle
Humanum nicht reprédsentieren. Natiirlich reprédsentieren sie
menschliche Potenziale, aber sie verkdrpern ungewdhnliche

SPEKTRUM IRAN ¢ 34. Jg. ¢ Nr. 2-2021



Iranisches und islamisches Heldenbild im Wandel der Zeit

Steigerungen solcher Potenziale” (2009, S. 43). Doch die
Ubermenschlichkeit des Helden besteht nicht zwangsldaufig in der
ungeheuren Kampfkraft und der physischen Uberlegenheit;
Heldenfiguren stehen auch fiir ideelle Werte und Tugenden, denen der
Normalo, gehemmt durch Egoismus, Willensschwiche und fehlende
Risikobereitschaft, nicht gerecht werden kann: ,Menschen, die zu
Helden erklart werden, stehen fiir Ideale ein, die uns besonders
bedeutsam erscheinen. Und weil sie unter Inkaufnahme eines nicht
geringen personlichen Risikos handeln (ebd., S. 51).

Aber: Der Held ist stets auf das ,Gliick der Nachrede” und, dem
vorangehend, auf Zeugen seiner Tat angewiesen, wie Liese betont: ,Es hat
unzdhlige Krieger gegeben, die genau so tapfer und umsichtig waren wie
Caesar und Alexander; aber Tausende sind namenlos an geringen Fahrnissen
zugrunde gegangen [...], weil die Zeugen fehlten, die ihre Tat den Menschen
verkiindet hitten” (Liese 1987, S. 93).

Heldenfiguren verdanken ihren Status also der gliicklichen Fiigung, dass
jemand ihrem Wirken beiwohnte, dariiber berichtete und dass sich ein
Publikum fiir diese Berichte fand, das entsprechend seiner Auffassung von
glorreichem, auflergewohnlichem oder vorbildlichem Handeln die
tiberlieferten Taten als heldenhaft bewertete. Westliche und islamische
Kulturen unterscheiden sich in diesem wichtigen Punkt, denn wéhrend in
ersteren das Heldenhafte heute vor allem durch die Narrationen der Popkultur
verbreitet wird, kennt insbesondere der schiitische Islam den
Martyrerhelden, der, anders als in christlichen Kulturen, bis heute einen
hohen Stellenwert besitzt und der seinen Status aus sehr unterschiedlichen
Anstrengungen gewinnen kann, wie etwa dem Kampf um das Gute oder
gegen die eigenen Schwéchen (den groffen gehad im Vergleich zum kleinen
gehad, mit dem zum Beispiel der Einsatz im Krieg gemeint ist).

Das westliche Heldenbild orientiert sich noch immer stark an jenem der
griechischen Antike - wie es tiber mittelalterliche Ritterepen, neuzeitliche
Marchen, Abenteuerromane und Fantasy-Geschichten bis heute tradiert
wird. Frauen kamen kaum vor. ,Das liegt nicht in ihrer Natur begriindet,
sondern daran, dass Manner von jeher bestimmten, was ruhmvoll und
ehrenhaft ist und was nicht” (ebd. 1987, S. 104).

Wie Liese verdeutlicht, , kann man sich unter Begriffen wie ,Helden” und
,Heroen” nur ménnliche Wesen vorstellen, da Frauen in der von Kriegen und
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Heldentaten bestimmten Historie des Abendlandes ,mehr oder weniger
sprachlos” waren.” (ebd.: 94f.) Zu dieser Zeit reprasentierte die Frau in der
Geschichte bestenfalls einen Martyrertyp, der dem matriarchalischen Ideal
des ,,Duldens und Erleidens” entsprach (vgl. ebd.: 74) , Erst mit der Ablosung
des antik-mittelalterlichen Ruhmesgedankens durch neuzeitliche, auf die
einzelne Person ausgerichtete Ruhmvorstellungen in der Renaissance wurde
auch der Darstellung von Heldinnen der Weg geebnet.” (ebd.: 105) Helden
konnen ldcherlich sein oder erhaben, sie konnen aus verschiedenen Landern
mit unterschiedlichen Religionen sein, aber ihre Taten unterscheiden sich
kaum voneinander. Wahrend in den Volkssagen ihre Taten als korperliche
Leistung angesehen werden, stellt die Religion diese als moralisch dar.

»Dieses Konzept gilt auch heute noch. Heldentum entsteht nicht plétzlich.
Helden haben keine spezielle Vorgeschichte, sie wurden nicht ausgebildet,
auserwdhlt oder auf ihre Rolle vorbereitet. Zimbardos und Francos Konzept
der ,Banalitdt des Heldentums” besagt, dass jeder ein potenzieller Held ist.”
(http:/ /www.psychologie-heute.de/ gesellschaft /38840-jeder-kannein-held-
sein.html ) Wir warten nur auf den Moment im Leben, in dem wir endlich
etwas Heldenhaftes tun koénnen. Zum Helden wird man, wenn man die
Gelegenheit dazu bekommt, sie erkennt und handelt. Aus psychologischer
Sicht gibt es zwei Annahmen des Alltags, die den Menschen daran hindern,
heldenhaft zu handeln.* (vgl. ebd.)

*  Man denkt, um ein Held zu sein, sollte man besondere
Charaktereigenschaften haben, die tibermenschlich sind. Gerade sei dies
nicht der Fall.

* Man geht davon aus, dass jemand anderes die Initiative schon

ergreifen wird.

Betrachten wir das Heldentum als eine Eigenschaft der menschlichen
Natur”, laut Zimbardo und Franco, ,dann werden Heldentaten fiir
jeden moglich - und vielleicht fithlen sich mehr Menschen inspiriert,
diesem Ruf zu folgen. (vgl. ebd.)

»Es gibt tibrigens auch eine Losung fiir Menschen, die gern Helden sein
wollen, sich bis lang aber noch nicht so recht trauen. ,Heroic Imagination”
nennen Zimbardo und Franco (http:/ /lebendom.com/

4 . https:/ /www.researchgate.net/publication/292266731, 2007. zuletzt gesehen am
02.05.2021.
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article/ philipzimbardo ) die Methode. ,, Wir sollen uns vorstellen, wie wir in
fordernden, vielleicht korperlich oder sozial gefdhrlichen Situationen
reagieren konnten. Kommt dann tatsdchlich der Moment, in dem wir uns
beweisen miissen, seien wir mental besser vorbereitet. (ebd.)

Mit drei Schritten sollen wir die ,Heroic Imagination” férdern konnen:

* Zunédchst einmal sollen wir aufmerksam sein fiir das, was um uns
herum passiert.

* ... und keine Angst vor Konflikten mit anderen haben, wenn wir
unsere Werte und Prinzipien verteidigen.

* Und wir sollen langfristig denken. Welche Konsequenzen hat das, was
gerade passiert? Und was haben wir in der Vergangenheit erlebt, aus
dem wir lernen konnen?

Heldentum geht jedoch noch weiter, als selbstloses, altruistisches Handeln.
Altruismus betont selbstlose Taten, die anderen helfen. Heldentum hat
dagegen das Potenzial fiir ein grofleres personliches Opfer. Es geht mehr um
die personliche Hingabe fiir ein wichtiges Ziel, die Konsequenzen eines
Kampfes hinzunehmen.” schreiben Franco und Zimbardo. (vgl. ebd.)

Die Literaturwissenschaft geht davon aus, dass Begriffspragungen von der
jeweiligen Zeit und den in ihr lebenden Menschen erzeugt werden. Durch die
Entstehung des Bewegtbildes hat sich die Bedeutung des Helden noch einmal
stark verdndert. Das Heldenbild beruhte nun nicht mehr auf Begegnung,
miindlicher Uberlieferung oder dem Lesen von Biichern. Jeder kann Zeuge
sein, jederzeit und immer wieder. Es gibt zwar mittlerweile weibliche
Helden, aber Film-Superheldinnen unterscheidet, bis auf die biologische
Komponente, so gut wie nichts von méannlichen Superminnern.

In der islamischen Welt ist die Bedeutung des Helden noch einmal anders.5
Hier sind der Prophet (s.) des Islams und seine Anhinger die wichtigsten
Protagonisten und ihre Taten werden als Heldentaten beschrieben: Kriege,
die der Prophet (s.) mit den Ungldubigen fiihrte oder Verteidigungskriege (z.
B. Schlacht von badr und Sieg tiber den Hinterhalt des abt sofyan). Daher ist
die Zahl der Helden eher klein, dementsprechend sind auch ihre Heldentaten

5. Hier soll sich im Schwerpunkt auf die Sicht der $1'a konzentriert werden. Fiir andere
islamische Denominationen (sonniha, dariiziha, ‘alawian etc.) gelten die Angaben
nicht uneingeschrankt.
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zahlenmiflig gering. Im Unterschied zu Medienhelden sind diese, oder
waren diese, aber real. Ihre Taten und ihre Lebensweise haben sie zu Helden
gemacht. Einer der wichtigsten Helden der (schiitischen) islamischen Welt ist
emam hoseyn (a.). Er war Enkel des Propheten mohammad (s.). und wurde
680 n. Chr. im Kampf um die Nachfolge im Kalifat in der Schlacht von karbala
getotet. Sein Tod, das ,’asara -Ereignis”, wird bis heute am 10. Tage des
Monats moharram begangen. Aufgrund der engen Verquickung von
Religion, Tradition, Kultur und Moderne ist diese historische Person fiir
Schiiten  ein  geschichtlicher =~ wie  gleichzeitig religioser = und
moderner/ politischer Heldentyp (anders etwa bei den Sunni). Die Schiiten
verehren ihn als Mértyrer und dritten emam. In seiner Person verbinden sich
die Tragik antiker Epen, Kriegsgeschichte, Religionsgeschichte, politische
Uberzeugungen, Kultur und moderne Gesellschaftsgeschichte. Er spielt bis
heute in Feiertagen, Literatur, Musik und Filmen eine wichtige Rolle. Das
schiitische/iranische Heldenbild bietet eine Vielzahl solcher Beziige, tiber die
Notwendigkeit einer ,Story” hinaus.

Zu nennen wire ebenfalls der Mythos der Verborgenheit (Eebat - x..3).

mohammad al mahdi (p)¢, Abkommling des Propheten (s.) in der zwolften
Generation, entzog sich seiner Ermordung durch Flucht und halt sich der
Legende nach bis heute verborgen. Er werde einst zurtickkehren in der
Stunde der hochsten Not und der Welt den Frieden bringen - dieses Motiv
des zuriickkehrenden Weltenretters findet sich dhnlich in der indischen
Mythologie, in der Offenbarung des Johannes und ebenso in der Barbarossa-
Sage, des schlafenden deutschen Kaisers Friedrich I, der einst das Reich einen
und damit retten werde.

Das, was Helden aus Religion, Mythologie und Sagen wie Odysseus,

Buddha, Jesus von Nazareth oder emam hoseyn (a.) mit modernen
PopHelden gemeinsam haben, ist nach Campbell das gemeinsame Muster
einer den Helden innewohnenden Entwicklungs- oder
Erweckungsbewegung (,call to adventure”, vgl. Campbell 2004, S. 50 ff.):
Eine Heldenfigur hort einen Ruf, folgt ihm und bricht auf, macht sich auf den

6. molammad ebn al- fasan al-mahdi (gl mod! o V’"’) Der Name wird allgemein

nicht ausgesprochen, sondern umschrieben als ,jener der den Namen des Propheten
(s.) tragt”.
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Weg durch alle Hohen und Tiefen seiner Existenz, um zur Wahrheit seiner
Seele zu gelangen.

Dieses Sujet findet sich bei Luke Skywalker ebenso wie bei Frodo Beutlin. Der
Bedarf an modernen islamischen Helden wurde auch von der
Comicindustrie gehort. Die Comic-Serie , Die 99” (siehe auch Hagmann 2012)
greift auf die religios-mythodologisch-kulturelle Sphdre zuriick, um
muslimische Helden zu schaffen. Der Mongolenfiihrer Hiildgt, der das
Abbassiden-Reich stiirzte, erobert hier bagdad, stiirmt die Bibliothek und
tausende von Biichern landen im degle. Aber die eroberten Muslime - die
Story entfernt sich hier von den historischen Fakten - geben nicht auf: Sie
tauchen 99 préparierte Edelsteine in den Fluss und saugen das im Wasser
aufgeloste Wissen einfach auf. Die Noor-Steine sind geschaffen, die Steine
des Lichts - getrankt mit der Weisheit der islamischen Zivilisation.

Als islamischer Lander hat der Iran bedeutende Aktivititen in der
Computerspielindustrie durchgefiihrt, darunter die Griindung iranische
Stiftung fiir Computer- und Videospiele (https://www.ircg.ir/ ), die bisher
viele Spiele entwickelt hat. Unter diesen Spielen konnen wir das kian -Spiel
erwdhnen. Dieses Spiel ist das erste Computerspiel, das auf der islamischen
Kultur basiert und erzidhlt die Episoden vor dem ‘asara-Vorfall und dem
Blutrausch von emam hoseyn (a.).

Heldinnen

In der islamischen/iranischen Kultur gibt es auch Heldinnen; sie sind dhnlich
differenziert wie die iranische Kultur insgesamt. Im Bereich der persischen
Mythologie lassen sich Heldinnen und Géttinnen antreffen; im islamischen
Kulturbereich Frauen, die religios eingebettet sind wie die morsede
(weibliche Vorbeterinnen) und die Unschuldigen aus dem Hause des
Propheten (s.).

In der persischen Mythologie ist anahita die Heldin aus der Natur. Ihr Name
stammt aus dem mittelpersischen und bedeutet ,jungfraulich rein wie das
kalte Wasser”. Dort ist sie die Gottin des Wassers und Quelle des Lebens (vgl.
Hinnells 1997, 27 £.). In den frithen zoroastrischen Texten der awesta wird sie
als Beschiitzerin des Samens, der Mutterschaft und der Muttermilch
beschrieben. Sie ist die Gottin der Gewisser und die Quelle des kosmischen
Ozeans. Thr Wagen wird von vier Pferden gezogen, die der Wind, die
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Wolken, der Regen und der Schneeregen sind. Eine Taube und ein Pfau
begleiten sie. In der Schlacht wird sie um Beistand angerufen (ebd., S. 28).

In Die Mythologie teilt der Frau die Rolle des Guten als Gottin oder des Bosen
als Hexe zu, aber sie ist keine Heldin, wie sie im Westen erwartet wiirde. Sie
ist treu und halt mit dem Helden Schritt und lédsst ihn nicht im Stich. Sie ist
das Leben an sich. In dieser Rolle trégt sie viele Charakterztige in sich, sie
kann Fiihrerin oder Begleiterin sein, oder sie kann in Versuchung fithren und
vernichten, wenn der Held sie nicht begreift und in ihr nur ein Objekt der
Begierde sieht (vgl. Campbell 2004, S. 111 ff.).

Die Forschung tiber die Heldinnen im islamischen Kulturkreis ist bislang
noch sehr diinn. Meistens wird die mannliche Heldenrolle betont. Das ist
soziokulturell bedingt, denn islamische Gesellschaften sind auf den Mann
fokussiert (wie auch westliche Gesellschaften bis vor wenigen Jahrzehnten)
und daher unterliegen auch Heldenbilder Genderstereotypen. Deswegen
gibt es nicht weniger Heldinnen, aber noch geniefien sie nicht den ihnen
gebtihrenden Stellenwert und die Aufmerksamkeit.

In Bezug auf islamische Heldinen konnen wir uns auf zwei wichtige
Heldinen und islamische Vorbilder beziehen. hazrate fateme? (s.) und hazrate
maryam (s.), deren Charakter und Verhalten in der islamischen Welt schon
immer einer herausragenden Rolle gespielt haben. maria (s.) wird im Koran
als einzige Frau namentlich erwdhnt. Ihr Name wird in sechs stiren in etwa
40 Versen genannt.(vgl. Bauschker 2013, 22 £.)8 Zudem trégt die 19. stire ihren
Namen. Auch in der nachkoranischen Uberlieferung und Frommigkeit spielt
maryam eine bedeutende Rolle,° und sie gehort neben den Frauen aus der
unmittelbaren Umgebung mohammads (hadige und fateme (s.)) zu den am
meisten verehrten Frauen im Islam.10

7. fa0ema (arabisch: 34.b15), wohlbekannt als faOema az-zahra ( J5_» ;) EEI/:I},.L\A) (geboren:

5.

BiYxa-11 n.H.), war die Tochter des Propheten (s.).

8 . Martin Bauschke: Der Sohn marias. Jesus im Koran. Darmstadt 2013. S. 22f.

9 . Friedmann Eifiler: Jesus und maria im Islam. In: Christfried Bottrich, Beate Ego,
Friedmann EiSler: Jesus und maria in Judentum, Christentum und Islam. Vandenhoeck &
Ruprecht, Gottingen 2009, S. 120-205 (hier: 182ff.).

10 maria im Islam. In: Forum am Freitag, ZDF, Beitrag vom 2. Oktober 2010, abgerufen am
12. june 2021.
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Aufler hazrate fateme (s.), die Herrin der Frauen der Welten im Islam sind,
eine weitere wichtige schiitische Heldin ist hazrate zeynab (a.)!'. In der
schiitischen Welt ist hazrate zeynab (a.) eine der wichtigsten Heldin. Mit den
Worten iranischer Denker wie Dr. 8ari‘ati konnen wir die grofie Wahrheit des
Islam erwdhnen: Die heroische Bewegung von emam hoseyn (a.) wéare ohne
die Anwesenheit von hazrate zeynab (a.) nicht moglich gewesen. Wenn Sie
die Botschaft von karbala nicht in die Geschichte zuriickbringen wiirde,
wiirde karbala in der Geschichte bleiben und vom Zaun seiner Zeit gefangen
genommen werden.

Medienheld- literarischer Held

Bis zu diesem Teil war das Ziel, einen kurzen Uberblick iiber iranische
Helden und Helden aus der islamischen Welt zu gewinnen. Aufierdem
wurde tiber die Begriffsveranderung besprochen. Um das besser folgen zu
konnen, wird in diesem Teil {iber Medienhelden besprochen und auf die
Unterschiede zwischen Helden aus der Literatur und in den Medien
eingegangen.

Wenn man ein Buch liest, ist man geneigt, wird eine der Hauptfiguren des
Werkes als Held/in dargestellt. Manchmal kénnen es auch mehrere Figuren
mit besonderen Merkmalen sein. Sie sind fiir den Leser interessante
Charaktere, deren Geschichte es sich zu verfolgen lohnt. Und dieser Neugier
stellt ein vertrautes Gefiihl zwischen dem Leser und den Charakteren dar.
,Der Prozess der Identifikation tritt ein und mit ihm das Verlangen, das
Handeln und die dem zugrunde liegenden Denkmuster des Charakters
vollkommen zu erfahren. Es gelingt bestimmten Charaktertypen eine solche
Faszination wieder und wieder. Und so entsteht der literarische Held.”
(Weifimann 2008, 1) ,,Wie es bereits erwdhnt wurde, ist der Held in der
Antike entstanden und war immer ein anziehender Stoff fiir das Publikum.
Seit dem hat sich im Bereich der Literatur sehr viel verdndert. Sodass die
Uberginge zwischen Held, Idol und Vorbild ineinander iibergehen.” (Rolfes
2005, 4)

1. zeynab al- kobra (a.), zeynab bt. “ali (arabisch: )¢ ( Js <& <)) auch zeynab al-kobra

(zeynab die GrofSe) (geb. 5/6 n.d.H., gest. 62 n.d.H.), ist die Tochter von emam -‘ali (a.)
und faOema az-zahra (s.).
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Es stellen sich auf der literaturwissenschaftlichen Ebene viele Fragen, die sich
mit dem Heldentyp auseinandersetzen. Fragen wie: Was verstand die Antike
unter einem Helden? Wie wird heute Held definiert? Ist es dem literarischen
Helden tiberhaupt moglich, bestimmte Charakterziige zu wahren, wenn der
Zustand der Welt sich unaufhaltsam &ndert? Erfordern bestimmte Umstidnde
nicht auch immer ein bestimmtes Verhalten, sodass ein/e Held/in nur ein/e
Held/in sein kann, wenn er sich diesen Gesetzen beugt? In diesem Teil soll
der Unterschiede zwischen literarischen Heldentypen der Antike im
Vergleich zu dem der modernen Literatur darzustellen. In diesem Kontext
wird sich zeigen, dass der moderne Betrachter auch solchen Figuren einen
heroischen Charakter zuspricht, fiir die es in der Antike undenkbar gewesen
wiére.

Die Literaturwissenschaft geht davon aus, dass die Vorstellungen von den
Begriffen von der jeweiligen Zeit und den in ihr lebenden Menschen
abhéngig sind und auch dadurch geprégt werden. Durch die Entstehung von
Kinos und Fernsehen hat sich das Bild des Helden sehr geprédgt und gedndert.
Und das Heldenbild beruht nicht mehr auf Begegnung, miindlicher
Uberlieferung oder dem Lesen von Biichern. Und das aller Wichtigste ist,
dass bei der Darstellung des Klassischen der kognitive Teil mehr angestrengt
wurde und die Fantasie dadurch mehr geprédgt wurde. Bei den Funkmedien
jedoch ist es anderes. Dadurch, dass Funkmedien die Information bearbeiten,
und sie dem Nutzer auf Tablette anbieten, ldsst das dem Nutzer keine Zeit
mehr, selbst zu denken. Durch die ,modernen Massenmedien und die
Individualisierung der Lebensldufe [...] [wurde] dazu beigetragen, dass es
heute unwahrscheinlich viele verschiedene Vorbildpersonlichkeiten
gleichzeitig gibt.”12 (Klein 2013, 18) Heute sprechen wir nicht mehr von

12 Grau 2013, S. 11. ,,Galten in der Vergangenheit ausschliefSlich Menschen als Vorbilder,
die Bedeutendes fiir die Menschheit geleistet haben, so kann gegenwirtig von einem
breiteren Vorbild-Begriff ausgegangen werden. Dieser umfasst neben ,klassischen’
Vorbildern - wie etwa unmittelbaren Bezugspersonen oder Menschen aus dem
humanitédren, sozialen oder politischen Umfeld - auch mediale Personlichkeiten.”
Klein, Cornelia: Die Bedeutung medialer Vorbilder im Laufe des Lebens, In: von
Gottberg, Joachim : tv diskurs - Verantwortung in audiovisuellen Medien, Vorbilder -
Unsere Suche nach Idealen, 03/2013, 17. Jg., Berlin 2013, S. 18.
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Held” 1314 (Wirth 1987, 6) hochstens in der Kommunikations- und
Medienwissenschaft von ,,Medienheld”, wobei das Spektrum von realen bis
fiktionalen Figuren der Medienwelt reicht. Und dieser Wandel der
Heldenvorstellung hat das Bild von Held/in geschwicht. Im nachsten Teil
wird der Wandel des Heldenbildes erkldrt und wie sich dieses von gottlich
zu banal und individuell verdandert hat.

Moderne Helden und Helden im Wandel der Zeit

Seit der Antike gibt es heroische Figuren, die nicht nur fiir die kulturelle
Auspragung bedeutend sind, sondern auch fiir die geistige Entwicklung des
Menschen und Selbstbewusstsein wichtig. Denn die Helden waren immer
ehrlich, tapfer, mutig und bereit zur Opferbereitschaft.’>(vgl. Miinkler 2007,
742) Das Dasein eines Helden ldsst den Menschen hoffen, dass das Bose nicht
auf Dauer existieren kann. Stefan piasecki vertritt in seinem Artikel
»Bildschirmkrieger: Heldenmythos, Heldenwege und Medienwirtschaft” folgende
Ansicht tiber Medienhelden in den Computerspielen.:

Spiele vermitteln das Bewusstsein, dass nicht nur jeder in Weltabldufe
eingreifen kann, sondern dies sogar muss und dass es dadurch moglich
ist, Dinge zum Guten zu wenden und dadurch ganze Welten zu retten.
Dies verbindet die antiken Helden mit modernen Weltenrettern wie
Luke Skywalker, der auf der Leinwand ebenso wie dem
Videospielmonitor die Galaxis vor dem Bosen bewahrt.”(Piasecki
2018,2f.) Er betont: “Das Sujet, dass ein einzelner Mensch die Welt retten
konne, dass Heldentum positiv und notwendig sei, dass das Bose im
offenen und direkten Kampf konfrontiert werden midisse, ist nach wie
vor Grundelement in vielen modernen Medien und ganz besonders in
Computer- und Videospielen. (ebd.)

Jede Geschichte hat ihre Helden, diese Geschichten kénnen Science-Fiction,
Abenteuerromane, Gladiatorengeschichten oder auch Tiergeschichten sein.
Helden sind in den antiken Mythen, im Leben, in der Literatur und im Kino,
aber auch im Comic. Piasecki verdeutlicht das mit einem Beispiel: , Die Star

13, Auch wenn das Urbild des Helden, der Krieger, in der demokratischen Gesellschaft
weitgehend entmystifiziert ist, beeinflussen Heldenmythen auch heute noch auf
vielféltige Weise unser tdgliches Leben.” Wirth, Hans-Jiirgen: Vorwort, In: Wirth,

Hans-Jiirgen (Hg.): psychosozial, Helden, Nr. 31, 10. Jahrgang, Miinchen-Weinheim
14 S 6.

15 . Miinkler, Herfried: Heroische und postheroische Gesellschaften. In: Merkur.

Deutsche Zeitschrift fiir europdisches Denken. 61 (8/9/2007), S. 742.
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Wars-Filme reaktualisierten mit ihren einfachen Grundstrukturen die
antiken Heldensagen und Gesellschaftsdramen und pragten damit die
Weltsicht vieler Menschen.” (ebd.)

Man kennt Helden unter verschiedenen Namen und Arten: jene des Alltags,
Feuerwehrleute, Polizisten oder Rettungssanititer und soldatische
Heldengeschichten. (vgl. Piasecki, 2007, 4)

Dennoch hat sich das Bild des Helden im Laufe der Zeit verdndert, weil sich
die Zeiten und die Ereignisse verdndert haben Wissenschaftler teilen diese
Wandlung der Helden nach jeweiligem Typen ein und weil der Begriff
Held/in, Heroisierung und Heroism ineinander tibergehen. Sie haben sich
zum Ziel gesetzt, die Heldenfiguren nicht isoliert zu analysieren, sondern
den Zusammenhang zwischen Held/in und jeweiliger sozialer Ordnung in
den Mittelpunkt zu riicken.’® (Leusch 2016)

Dabei stellen sich Fragen: Wie wird man zum Helden?, welche Vorstellungen
oder Werte oder Probleme werden am Beispiel eines Helden abgehandelt?
Hier wird einerseits zeitlich vorgegangen andererseits auch wird untersucht,
wie Held/in in der Kinderliteratur dargestellt wird.

Nach Professor Ralf von den Hoff ist in der Antike Held eine religiose Figur
und kein Hero. Zum Beispiel Achill ist eine Figur, der man Opfer und
Weihgeschenke bringt. Sie sind grofie Helden, die heldenhafte Taten gebracht
haben. Der Historiker Roland G. Asch hat sich mit dem kriegerischen
Heldentyp im 16. und 17. Jahrhundert auseinandergesetzt. Dabei ist er zu
folgender Analyse gekommen: ,, Der kriegerische Held in der frithen Neuzeit
ist ein Adliger, ein Aristokrat. Von ihm wird erwartet, dass er Kriegsdienst
leistet oder eine ganze soziale Schicht ist auf einen heroischen Habitus
festgelegt. Der Soziologe Professor Ulrich Brockling ist der Ansicht, dass die
politischen Ereignisse auch auf das Heldenbild Einfluss haben:, ... im
Fortgang der Geschichte haben... Demagogen und Regime auf das alte
Konzept des Kriegshelden zuriickzugreifen, um die Menschen fiir ihre
Zwecke zu manipulieren, um Gewalt zu rechtfertigen und sinnloses Leid zu
verherrlichen, ...” (vgl. ebd.)

Wenn man das 20. Jahrhundert und auf die Gegenwart blickt, ist es
festzustellen, dass die Helden im postheroischen Zeitalter keineswegs
verschwunden sind, wohl aber dass sich Gestalt und Charakter gewandelt,
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Funktionen und Schauplédtze gewechselt haben. So Professorin Barbara
Korte, Anglistin und Literaturwissenschaftlerin. Ihrer Meinung nach wird
durch ein Held erst das Problem einer Gesellschaft sichtbar. (vgl. ebd.) Es
lasst sich folgendes zusammenfassen, dass es zwei Arten von Helden gibt.
,Die materiale Heldenfigur und die strukturelle Heldenfigur. Mit materialer
Heldenfigur ist eine Figur gemeint, die sich gemdfs den zuvor genannten
Eigenschaften und Verhaltensweisen tatsadchlich heroisch (oder,

16. Forschung: Der Wandel der Heldenfigur: http://www.deutschlandfunk.de/
forschung-der-wandel-der-heldenfigur.1148.de. html?dram:article_id=361434. [Stand:

07.06/2021.].

als Anti-Held, betont unheroisch) prasentiert. Dieser Begriff soll
grundsitzlich von dem literaturwissenschaftlichen Terminus ,Held" getrennt
werden, der lediglich die zentrale Figur eines epischen oder dramatischen
Werkes meint. Der Wandel des klassischen Heldenbildes im 18. Jahrhundert
hat die Substituierung des klassischen Helden durch den vom heroischen
Tugend-exempel losgelost.” (Willems 1998: 332) Bei dem strukturellen
Helden handelt es sich um die Hauptfigur der Geschichte, die Hauptfigur
eines Werkes bezeichnet. Der Anti-Held, den man bis dahin lediglich aus
dem komisch-satirischen Milieu kannte (z.B. in ,,Don Quijote”), werde nun
,in jeder erdenklichen Weise literarisch geadelt” (vgl. ebd.), wie Willems es
ausdriickt. Dies hat zur Folge, dass sich das Bild des materialen mit dem des
strukturellen Helden bisweilen tiberschneidet. (vgl. ebd.)

Zwischen den klassischen Helden im Erwachsenenalter vom Kinderhelden
gibt es einige Unterschiede. Ein grundlegendes Unterscheidungsmerkmal
zwischen Heldenfiguren im Erwachsenenalter und Kinderhelden ist, dass
sich im Falle der Ersteren der Held und sein Erschaffer, der Autor, als
beiderseitig adulte Wesen ,auf Augenhohe’ befinden, wohingegen im Falle
der letzteren Held wund Autor in ihren Lebensphasen weit
auseinanderliegen.!” In der Folge wird dem Schopfer einer Heldenfigur im
Kindesalter abverlangt, sich in einen kindlich denkenden und fiihlenden
Protagonisten hineinzuversetzen. Oder anders herum betrachtet: Der Autor
nimmt gewissermafien fiir sich in Anspruch, die Kinderperspektive
einnehmen zu konnen - denn ohne diese Fahigkeit mangelte es seinem Text
schlieflich an Glaubwiirdigkeit. (vgl. Mattenklott, Gundel 1994: 26, sowie
Gstettner 1990: 56.) Nun schreibt er seinen Roman jedoch nicht nur tiber und
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fur Kinder, sondern auch fiir die Erwachsenen, die das Buch oft aussuchen
oder sich zumindest nach dem Kauf von dessen Tauglichkeit tiberzeugen,
bevor es zur Lektiire , freigegeben’ wird. Er steht also vor der
Herausforderung, seine eigenen Vorstellungen zu Text und Helden mit den

17. Dies ist zumindest in den hier untersuchten Texten eindeutig der Fall; wird ein
Kinderheld hingegen von einem sehr jungen Autor geschaffen, gestaltet sich die
Zuweisung von Entwicklungsstadien sowie die daran an-kntipfende Trennung von
Held und Autor schwieriger. Dieser Fall diirfte auf dem Buchmarkt der KJL jedoch
eine Ausnahmeerscheinung darstellen, vgl. hierzu Kiimmerling-Meibauer (2003), S.

7.

ganz unterschiedlichen Anspriichen von Verlegern, erwachsenen Kéufern
und jungen Lesern in Einklang zu bringen:

Damit ein Kinder- oder Jugendbuch ein dauernder Erfolg wird, muf es
[...] zu einer Ubereinstimmung zwischen den Bediirfnissen des Autors,
die ihn zur Kreation veranlafiten, den Bediirfnissen der Erwachsenen,
die sie zur Auswahl bestimmten und den Bediirfnissen des
jugendlichen Lesers kommen, die sich in Ablehnung oder Begeisterung
dufiern. (Beer 1994, 37)

Wenn also neue Kinderhelden immer erst die ,Feuertaufe’ der padagogischen
Eignung tiberstehen miissen, bevor sie sich ihren eigentlichen Adressaten,
den Kindern, ,vorstellen” konnen, so kann die Vermutung angestellt werden,
dass diese jungen Heroen viel weniger frei und unabhéngig entstehen als
erwachsene Heldenfiguren in Texten fiir erwachsene Leser.16 (Hugen, 2014)

Beziiglich der heroischen Eigenschaften von Kinderhelden wird die
These aufgestellt, dass diese sich grundsitzlich mit den im
vorangegangenen Kapitel vorgestellten Merkmalen der klassischen
erwachsenen Heldenfiguren (also: obligatorischer

Entwicklungsprozess, physische/psychische Stirke, Opferbereitschaft,
Tugendhaftigkeit, Vorbildhaftigkeit usw.) decken, dabei jedoch
,kindgerechte’ Schwerpunkte auf bestimmte Eigenschaften gelegt
werden. So ist in der Forschungsliteratur immer wieder vom Anspruch
zu lesen, den jungen Rezipienten mit den Kinderhelden Vorbilder zu
liefern, , an deren Verhalten und Handeln, an deren Einstellungen und

16 . Wiebke Hugen (Autor), 2014, Kinderhelden im Wandel der Zeit, Miinchen, GRIN
Verlag, https:/ /www.grin.com/document/279945.
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Haltungen sich der junge Leser weitestmoglich orientieren soll.’” (Krejci
1998: 281)

Fazit

Joseph Campell sah die industrielle Revolution, die Entwicklung der
Wissenschaft und die Forschung als Ursache fiir die Zerstorung des
traditionellen Heldenbildes. Der Held an sich hat es schwer in der neuen Zeit,
denn der Mensch ist mental erwachsen geworden, er tragt stindig die Brille
der Logik und hélt sich weder an Mythen noch an Gottern fest (vgl. ebd., S.
358 ff.) Der moderne Mensch ist dennoch stdndig mit unangenehmen
Meldungen konfrontiert, die oft schwer zu verstehen sind. Und er fiirchtet,
dass er auf keinen Helden warten braucht, denn es gibt keinen mehr. Aber es
gibt Filme und es gibt Superhelden - sie versohnen mit dem Unabwendbaren
und trosten tiber das Bose hinweg. In der heutigen Gesellschaft hat sich die
Bedeutung des Helden gewandelt - auch in der islamischen Welt.

Fiir jene, die sich fiir modernes Heldentum in Mediengesellschaften
interessieren, bieten islamische Gesellschaften ein reichhaltiges und bislang
nur wenig erschlossenes Betdtigungsfeld.

Zum Thema weibliche Helden im Iran und im Islam konnen wir sagen, dass
der Iran versucht hat, Studien und Forschungen im Bereich der Frauen in der
heutigen Zeit zu verstdarken, was den Iran von anderen islamischen Landern
unterscheidet. Islamische Linder haben offensichtliche Unterschiede in
Bezug auf die Lage der Frauenrechte und

Gleichberechtigung. Im Iran mit einer fortschreitenden Modernisierung
verbesserte sich jedoch die gesellschaftliche Stellung der Frau. Auch nach der
islamischen Revolution stieg beispielsweise das Bildungsniveau von Frauen
weiter an. (vgl. Javadi 2014, S. 227-238 & Hoffmann 2009, S. 196-201, 212)
insbesondere in naturwissenschaftlichen oder mathematischen Fichern ist
der Frauenanteil an Studierenden im Iran im internationalen Vergleich sehr

17 . Krejci, Michael: Zeitgemdfs oder unzeitgeméf? Helden in der Kinder- und
Jugendliteratur. In: Gerhard R. Kaiser (Hg.): Der unzeitgeméfie Held in der
Weltliteratur. Heidelberg 1998, S. 281, vgl. auch Voigt-Kehlenbeck, Corinna: Auf der
Suche nach der abenteuerlichen Heldin. Weibliche Identifikationsfiguren im
Jugendalter. Frankfurt 1996, S. 60; Garbe, Christine; Philipp, Maik: Erfolg eines
Serientiters. Das Phinomen Harry Potter im Uberblick. In: Christine Garbe und Maik
Philipp (Hg.): Harry Potter. Ein Literatur- und Medienereignis im Blickpunkt
interdisziplindrer Forschung. Hamburg 2006, S. 20; Ewers, Hans-Heino: Einleitung. In:
Hans-Heino Ewers (Hg.): Jugendkultur im Adoleszenzroman. Jugendliteratur der

SPEKTRUM IRAN ¢ 34. Jg. ¢ Nr. 2-2021 17



18

Sonja Anwar

hoch. Der Iran hat in dieser Hinsicht ganz anders und fortschrittlicher als
andere islamische Lander wie Saudi-Arabien gehandelt. Die Etablierung von
Frauenforschung an vielen iranischen Universitédten ist ein Beispiel fiir diese
Unterschiede, die anderen islamischen Lindern den Weg ebnen, auf die
Bildungsrechte von Frauen zu achten und Frauenforschung disziplindr an
anderen islamischen Universitdten einzurichten.

80er und 90er Jahre zwischen Moderne und Postmoderne. Weinheim, Miinchen 1994,
S.7.
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Abstract

A critical view of the classification of languages according to linguistic
universals is necessary because when analyzing languages, one is repeatedly
confronted with the assumption that, for example, languages with the SOV
word order have postpositions or that they only allow the formation of
prenominal relative clauses. In this article, we suggest that Persian provides
a counterexample for such generalizations. Using Persian as an example, we
also investigate whether the classification of languages by this method can
be confirmed by means of a historical overview. Furthermore, it is examined
whether the sentence structures of Old and Middle Persian reveal any
obvious differences to the contemporary Persian. In the course of this article,
several cases that contradict the assumptions of linguistic universals are
introduced, and some of these contradicting findings can be explained by
diachronic analysis.
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Language typology, Persian, word order, linguistic universal, Greenberg’s
Universal.
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Probleme bei der Klassifikation von Sprachen anhand sprachlicher
Universalien - am Beispiel des Persischen
Kaveh Bahrami Sobhani!?
(S. 21-38)
Eingegangen: 18.03.2021; Angenommen: 20.05.2021

Zusammenfassung

Eine kritische Betrachtung der Klassifikation von Sprachen anhand
sprachlicher Universalien ist notwendig, da man bei der Analyse von
Sprachen immer wieder mit der Annahme konfrontiert wird, dass
beispielsweise Sprachen mit der Wortstellung SOV-Postpositionen
aufweisen oder nur die Bildung von pranominalen Relativsdtzen erlauben.
In diesem Artikel wird vorgeschlagen, dass das Persische ein Gegenbeispiel
zu solchen Verallgemeinerungen darstellt. Am Beispiel des Persischen wird
zudem untersucht, ob sich diese Methode der Sprachklassifikation durch
einen historischen Uberblick bestitigen lasst. Dariiber hinaus wird gepriift,
ob sich die Satzstrukturen des Alt- und Mittelpersischen offensichtlich vom
modernen Persisch unterscheiden. Im Verlauf des Artikels werden mehrere
Fille vorgestellt, die den Annahmen sprachlicher Universalien
widersprechen, wobei einige dieser widerspriichlichen Befunde durch eine
diachrone Analyse erkldrbar sind.
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Einleitung
Die Sprachen koénnen nach unterschiedlichen Kriterien, z.B. genetisch,
geografisch und etymologisch, eingeteilt werden. Diese
Klassifikationstypen ermoglichen neue Erkenntnisse und erlauben einen
Vergleich der verschiedenen Sprachen. Bei der Sprachtypologie geht es um
die Klassifikation der Sprachen nach grammatikalischen Merkmalen. Die
Sprachtypologie ist bestrebt, die Sprachen nach ihrer Struktur zu gruppieren
und dabei ihre Gemeinsamkeiten und Unterschiede herauszufinden.! Nach
der Sprachtypologie konnen die Sprachen u.a. nach lexikalischen,
morphologischen und syntaktischen Kriterien aufgeteilt werden. Mit diesem
Ziel konnten z.B. nach einer typologischen Einteilung zweier genetisch
verwandter Sprachen wie Persisch und Deutsch geringe Gemeinsamkeiten
herausgefunden werden. Genauso lassen sich gegebenenfalls bei zwei oder
mehreren genetisch und geografisch nicht verwandten Sprachen wie
Persisch und Urhobo? dhnliche grammatische Eigenschaften feststellen,
sodass diese Sprachen typologisch einer Gruppe zugeordnet werden
konnten.3

Zusammenfassend ldsst sich wie folgt schlussfolgern:

Im  Unterschied zu anderen Disziplinen vergleichender
Sprachwissenschaft wie beispielsweise der Indogermanistik, die
genealogisch verwandte oder regional benachbarte Sprachen zum
Ausgangspunkt ihrer Untersuchungen machen, stehen im Rahmen
sprachtypologischer Ansitze allein systematische Gesichtspunkte im
Vordergrund.*

In diesem Beitrag werden die morphologische und syntaktische
Sprachtypologie kurz erldutert. Es wird dabei der Frage nachgegangen, ob
einer Sprache ein reiner Sprachtyp zugeordnet werden kann. Dartiber hinaus
wird bei der Behandlung der typologischen Klassifikation von Sprachen,
insbesondere bei der syntaktischen Typologie, auf die Beispiele eingegangen,
die gegen die allgemeinen Prinzipien und Generalisierungen bei der
universalen Einteilung von Sprachen verstofien. Es werden anhand von
Beispielsdtzen aus mehreren Sprachen Beweise dafiir geliefert, insbesondere
aus dem Bereich der syntaktischen Sprachtypologie im Persischen, dass die

1. Vgl. Altmann/Lehfeldt 1973; siehe auch Croft 2003, S. 1.

2 Urhobo ist eine Sprache, die im Stiden Nigerias gesprochen wird.
3. Vgl. hierzu Vater 2002, S. 277 und Seuren 2004.

4 Roelcke 1997, S. 11.
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universale Einteilung der Sprachen nicht immer gelingt. Danach ist das
Bestreben, eine Abgrenzung zu den alternativen Analysen vorzunehmen
und anhand der Beispielargumentation zu untersuchen, ob die
Uneinigkeiten in Bezug auf Greenbergs Einteilung der Sprachen (1963)
historische Hintergriinde haben konnten. Die kritische Behandlung der
universalen Einteilung von Sprachen ist deshalb notwendig, weil man bei
der Analyse der Sprachen wiederholt beispielsweise mit der Annahme
konfrontiert wird, dass Sprachen mit SOVGrundwortstellung tber
Postpositionen verfiigen oder nur die Bildung der pranominalen
Relativsdtze zulassen. Zu zeigen ist an dieser Stelle, dass das Persische ein
Gegenbeispiel fiir solche Generalisierungen liefert. Im letzten Abschnitt
dieses Beitrags wird der Frage nachgegangen, ob die universale Einteilung
der Sprachen mittels eines historischen Uberblicks am Beispiel des
Persischen zu bestétigen ist. Des Weiteren wird untersucht, ob sich in der
Satzstruktur des Alt- und Mittelpersischen offensichtliche Unterschiede zu
dem heutigen Persischen entdecken lassen. Im Laufe des vorliegenden
Beitrags wird durch Belegsdtze auf mehrere Fille eingegangen, die den
universalen Annahmen von Sprachen widersprechen. FEinige dieser
widerspriichlichen Befunde in Bezug auf das Persische lassen sich jedoch
durch die diachronische Behandlung erklaren.

Morphologische Typologie

Bevor auf die syntaktische Typologie eingegangen wird, erfolgt in diesem
Abschnitt zundchst die Erorterung morphologischer Typologie anhand
einiger Beispiele. Die klassische Sprachtypologie geht auf Friedrich Schlegel
(1808), August Wilhelm Schlegel (1818) und Wilhelm von Humboldt
(18301835) zuriick. Ihre typologische Untersuchung war besonders
morphologisch orientiert.> Nach der Unterscheidung zwischen analytischen
und synthetischen Sprachen, die zundchst von F. Schlegel vorgelegt und
durch A. Schlegel und W. v. Humboldt ergdnzt wurde, lassen sich die
Sprachen der Welt morphologisch in vier Haupttypen einteilen:¢

1- analytische oder isolierende Sprachen (Mandarin Chinesisch)

5. Vgl. Croft 2003, S. 45.
6. Vgl. hierzu auch Robins 1997.
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2- agglutinierende Sprachen (Ttirkisch)
3- flektierende/fusionierende oder synthetische Sprachen (Latein)

4-  polysynthetische oder inkorporierende Sprachen (Gronlandisch)

Diese klassische Zuordnung der Sprachen, die u.a. auch von Schleicher
(1861) vertreten wird, beschreibt die Entwicklung aller Sprachen von einer
analytischen Form am Anfang ihrer Entstehung hin zu einer
agglutinierenden und spéter zu einer synthetischen Struktur. Im Hinblick
auf die historische Entwicklung des Persischen muss festgestellt werden,
dass diese Betrachtung der Entwicklungsphasen der Sprachen nicht immer
zutrifft. Das Persische z&hlt stattdessen zu den Sprachen, die sich aus einer
flektierenden Form {iber eine agglutinierende Form zu einer analytischen
Sprache entwickelten.” Dartiber hinaus gibt es zahlreiche Kritikpunkte, die
zeigen, dass eine rein morphologische Unterscheidung zwischen den
Sprachen nicht grundsétzlich gelingt. Um diesen Punkt zu verdeutlichen,
werden an dieser Stelle Beispiele aus dem Perischen angefiihrt, um
darzulegen, dass einer Sprache ein reiner Sprachtyp kaum zugeordnet
werden kann. Wird beispielsweise angenommen, das Persische sei eine
flektierende Sprache, wird in (1) hingegen gezeigt, dass diese Sprache auch
tiber die Eigenschaften einer isolierenden Sprache verfiigen kann.8

(1) el 5L o
Dar baq gol ast-@.
In Garten Blume sei-3.5G
,Im Garten ist (eine) Blume.’

Payne (2006) definiert die isolierenden Sprachen folgendermafien: , A strictly
isolating language is one in which every word consists of only one
morpheme.”? Wie an dem oben gezeigten Beispiel zu erkennen ist, besteht
jedes Wort aus einem einzigen Morphem, das eine Bedeutung tragt und nicht
weiter zerlegbar ist. Im Folgenden wird dargestellt, dass das Persische tiber
die Eigenschaften einer agglutinierenden Sprache verfiigen kann. Zuerst
wird an dieser Stelle auf die Definition der agglutinierenden Sprachen von
Payne hingewiesen: , A highly agglutinative language is one in which most

7. Vgl. Alborzi Verki 2009, S. 298.
8 . Beispiel aus Alborzi Verki 2002.
9. Payne 2006, S. 190.
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morphemes express one and only one meaning.”10 In (2) wird dargelegt, dass
es sich in diesem Fall um agglutinierende Eigenschaften des Persischen
handelt.

(2) s
Ketab-ha
Buch-PL
,Biicher’

In (2) gibt es eine 1-zu-1-Entsprechung zwischen Form und Funktion. Das
Pluralsuffix ha dient zur Bildung der Pluralform. Das Beispiel (2) zeigt
aufierdem die Grenze zwischen den beiden Morphemen, dem Nomen ketab
(Buch) und dem Pluralsuffix hd, und veranschaulicht, dass das Persische
wiederum agglutinierend sein kann.! Das Morphem -i hingegen hat im
Persischen mehrere Funktionen, z.B. kann es als Attributsuffix,
Indeterminiertheitssuffix und als Nominalisator fungieren. Nach der
Definition der flektierenden Sprachen steht ein grammatisches Morphem ftir
mehr als eine grammatische Kategorie und kann mehrere grammatische
Informationen tragen. Payne (2006) geht in diesem Zusammenhang auf ein
Beispiel aus dem Spanischen ein, in dem die flektierenden Eigenschaften
dieser Sprache dargestellt werden:

A highly fusional language [...] is one in which morphemes often
express several meanings. For example, in Spanish the suffix -6 in a
word like hablé expresses at least five conceptual categories: indicative
mood, third person, singular, past tense, and perfective aspect.?
[Hervorhebung im Original]

Im Folgenden wird dargestellt, dass das Suffix -i im Persischen wie das Suffix
-0 im Spanischen multifunktional sind und u.a. als

Indeterminiertheitssuffix (3a), als Nominalisator (3b) und als Attributsuffix
(3c) in Erscheinung treten kénnen.

©) a. S0y

Mard-i

10, Ebd.

11, Einen detaillierten Uberblick tiber diese agglutinierende Eigenschaft des Persischen
bietet Samare 1990, S. 69.

12 Payne 2006, S. 190.
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Mann-IND
,Ein Mann’
b. SOy
Mard-i
Mann-NR
,Minnlichkeit’ c.
U
Iran-i
Iran-ATTR
Jranisch’

Durch diese Beispiele wird verdeutlicht, dass das Persische sowohl tiber
Eigenschaften einer analytischen Sprache als auch einer agglutinierenden
und flektierenden Sprache verfiigen kann. Sie belegen, dass kaum einer
Sprache ein rein morphologischer Typ zugeordnet werden kann.

Bossong (2001) bestdtigt diese Schlussfolgerung und kommt nach den
untersuchten Belegbeispielen zu dem Befund, dass
die einzelnen Sprachen eine Vielzahl unterschiedlicher Techniken
nebeneinander verwenden und dass pauschalierende Klassifizierung
ganzer Sprachsysteme als isolierend/agglutinierend/flexivisch’
endgiiltig der Vergangenheit angehéren [Hervorhebung im
Original].13

Syntaktische Typologie

In diesem Abschnitt wird ein Uberblick tiber die syntaktische Typologie bzw.
Wortstellungstypologie im Persischen gewé&hrt. Ferner wird durch Beispiele
aus weiteren Sprachen veranschaulicht, dass die Klassifizierung der
Sprachen auch im Bereich der syntaktischen Typologie umstritten ist. Bei der
syntaktischen Typologie werden u.a. Nebensatzkonstruktionen, wie
Relativsdtze und Konditionalsdtze, komparative Konstruktionen und
Wortstellungstypologien, untersucht. An dieser Stelle wird im Rahmen der
syntaktischen Typologie die Wortstellungstypologie ndher und in Bezug auf
das Persische erldutert. Dazu wird auch auf weitere Sprachen eingegangen,
die dhnliche Strukturen aufweisen. Dieser Bereich der typologischen

13 . Bossong 2001, S. 667.
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Klassifizierung der Sprachen wird durch den vorliegenden Beitrag, wie
bereits bei der morphologischen Zuordnung, in Frage gestellt. Joseph H.
Greenberg (1963) hat am Anfang der sechziger Jahre einen typologischen
Entwurf entwickelt, mit dem die Sprachen nach ihren Satzgliedern
klassifiziert werden:

Greenberg [...] betrachtet dabei die drei Satzglieder Verb bzw. Pradikat
(V), Subjekt (S) und Objekt (O) als elementare Satzbestandteile. Diese
Glieder konnen nun innerhalb eines Satzes in verschiedener
Reihenfolge erscheinen, wobei sich zundchst sechs Moglichkeiten
ergeben.

Die sechs moglichen syntaktischen Reihenfolgen der Sprachen haben sich
auf drei reduziert, weil das Subjekt in den meisten Sprachen dem Objekt
vorausgeht. Nach diesem Entwurf lassen sich die Sprachen in Bezug auf die
Wortstellungstypologie in SVO, SOV und VSO einteilen. Da das Persische
sowohl in Haupt- als auch in Nebensatzkonstruktionen zu den SOVSprachen
gehort, scheint diese Einteilung nicht umstritten zu sein. Die Beispielsatze
in 4) und (5) veranschaulichen, wie  sich die
Grundwortstellung im Persischen darstellt.

@) oS shadsl, e
dar ra ba kelid baz kard-am15
Tuar DO mit Schliissel offen offnete-1.5G
‘Ich 6ffnete die Tiir mit dem Schliissel.”
®) rle 138 5l 45 Wl 5o
man mi-dan-am ke u farda mi-ay-ad?e

ich DUR-weif3-1.5G dass er morgen DUR-kom-1.5G
‘Ich weifs, dass er morgen kommt.”
In (4) und (5) sind die unmarkierten Grundwortstellungen im Persischen im
Haupt- und Nebensatz zu sehen, die allerdings in beiden Konstruktionen
unverdndert bleiben. Die Grundwortstellung wird also als eine
SOVReihenfolge angesehen.'” In (5) muss gleichzeitig festgestellt werden,

=
'S

. Roelcke 1997, S. 42.

5. Beispiel aus Mohammadirad/Rasekh-Mahand 2017, S. 549.
. Beispiel aus Bahrami Sobhani 2021, S. 60.

17, Vgl. Bahrami Sobhani/Diirscheid 2021, S. 49-50.

=
N
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dass sowohl das Deutsche als auch das Persische in der
Nebensatzkonstruktion {iber die gleiche Reihenfolge SOV verfiigen. Eine
weitere Sprache, die wie im Persischen sowohl in Haupt- als auch in
Nebensatzkonstruktionen zu den SOV-Sprachen gehort, ist Nepali. Nepali
gehort zu dem indoiranischen Zweig der indogermanischen Sprachen, die
u.a. in Nepal gesprochen wird.

In den folgenden Beispielen wird die Grundwortstellung in Nepali im
Hauptsatz und Nebensatz dargestellt.18

(6) Ava-le Raj(-lay) dekh-yin.
Ava-ERG Raj(-DAT) see-3.5G.FEM
,Ava saw Raj.’

(7) Kii Raj-le bhat  poka-os.
COMP Raj-ERG dinner cook-SUBJ/3.SG.MASC
,That Raj would cook dinner ..."

Im Vergleich zum Persischen und Nepali weisen die deutschen Hauptsitze
eine SVO-Reihenfolge auf. Bei den Aussagesdtzen im Deutschen steht das
finite Verb an zweiter Stelle. Comrie bezeichnet die deutsche Sprache als eine
Sprache, die gegen die Einteilung von Greenberg verstofst, und fiihrt
folgende Beispiele an:

There are, however, examples of splits where no such ready solution is
forthcoming. A classic example is from German, which has the word
order SVO in main clauses but SOV in subordinate clauses:

Der Mann (NOMINATIVE) sah den Jungen (ACCUSATIVE).
“The man saw the boy.’

Ich weif3, dafs der Mann den Jungen sah.

‘I know that the man saw the boy.""?

Die  englischen  Aussagesdtze  verfigen auch  iiber  eine
SVOGrundwortstellung. Diese Reihenfolge ist im Gegensatz zum Deutschen
auch in englischen Nebensitzen enthalten. Deshalb ist die Klassifizierung
der englischen Sprache zu den SVO-Sprachen eindeutig.20

18 . Die Beispielsdtze stammen aus Givéon 2001, Bd. 1, S. 236-237.

19 . Comrie 1989, S. 89.

20, Fiir einen detaillierten Uberblick tiber die typologische Beschreibung der englischen
und deutschen Sprache s. Hawkins 1986.
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(8) The man hit the ball. (Hauptsatz: SVO)2!
(9) That the man hit the ball ... (Nebensatz: SVO)

Da die deutsche Sprache im Gegensatz zum Englischen, Persischen und
Nepali nicht  tiber  dieselbe  Reihenfolge in  Haupt- und
Nebensatzkonstruktionen verfiigt, stellt sich die Frage, ob Deutsch als SOV-
oder als SVO-Sprache klassifiziert werden muss. 2 Eine weitere
Schwierigkeit bei der Einteilung der Sprachen in der Wortstellungstypologie
kommt dann zustande, wenn mehr Einschrankungen durch Hinzufiigung
zusétzlicher Komponenten entstehen. Aufier Subjekt, Objekt und Verb gibt
es bei der Wortstellungstypologie weitere syntaktische Eigenschaften bzw.
Komponenten, die nach Greenberg (1963) fiir die Klassifizierung der
Sprachen entscheidend sind. Mit dem Verzicht auf das Subjekt ergeben sich
zwei Einteilungen: OV- und VO-Sprachen. Fiir die Zuordnung der Sprachen
ist u.a. von Bedeutung, ob die Stellung des Nomens vor oder nach dem
Adjektiv (NA vs. AN), die des Nomens vor oder nach dem Genitivattribut
(NG vs. GN) zu verorten ist und ob es in einer Sprache Préaposition (Pr) oder
Postposition (Po) gibt. Zusammenfassend wird die Einteilung wie folgt
dargestellt:23

VO-Sprache: NA NG Pr OV-Sprache:
AN GN Po

Payne (2006) beschreibt diese Einteilung wie folgt:

What is interesting about this typology is that the order of object and
verb in the verb phrase tends to correlate with other aspects of the
syntax of the language. For example, if a language has OV order, it will
almost certainly have postpositions, rather than prepositions.
Conversely, if a language has VO order, it will almost certainly have
prepositions. Also, in OV languages, inflected auxiliaries almost
always come after the verb, whereas in VO languages, auxiliaries
usually precede the verb. In short, there are, generally speaking, two
major types of languages in the world: those in which syntactic heads

21 . Die folgenden Beispiele sind aus Givén 2001, Bd. 1, S. 235 entnommen.
22 Siehe dazu Ineichen 1991; Seuren 2004; Eisenberg 2006 und Philippi 2008.
2 Vgl. Ineichen 1991, S. 111.

SPEKTRUM IRAN ¢ 34. Jg. ¢ Nr. 2-2021 29



Kaveh Bahrami Sobhani

normally precede their complements and those in which syntactic
heads follow their complements.?* [Hervorhebung im Original]

Um festzustellen, ob nach Greenbergs Entwurf die Uneinigkeiten, die in
Bezug auf das Persische in diesem Abschnitt diskutiert wurden, historische
Hintergriinde haben, ist es notwendig, auf die historische Entwicklung des
Persischen einzugehen. Damit wird der Versuch unternommen,
festzustellen, ob die universale Einteilung mit Blick auf die historische
Entwicklung am Beispiel des Persischen zu bestatigen ist.

Wortstellung im Altpersischen

Das Altpersische gilt allgemein als Sprache mit freier Wortstellung. Xanlari?
sieht diese Eigenschaft des Altpersischen darin begriindet, dass die
syntaktischen Beziehungen in dieser Sprache an den Endungen der Worter
markiert werden und nicht durch die Stellung der Worter im Satz. Anhand
der Flexionsendungen der Worter im Altpersischen kann z.B. festgestellt
werden, welche syntaktische Rolle die Satzglieder in einem Satz spielen.
Deshalb haben die Satzglieder eines Satzes im Altpersischen keine feste
Stellung. Diese Eigenschaft des Altpersischen kann ein Grund dafiir sein,
dass jene Sprache nach der morphologischen Typologie zu den flektierenden
Sprachen gezéhlt wird. Die Wortfolge der meisten altpersischen Sétze, wie
in (10) dargestellt, lautet: Subjekt-Objekt-Verb

0,5 st |y als s ol (SOV).20
(01)
Subjekt Objekt Verb

Kara hya Naditabairahya tigram adaraya.

Sepah-e Nidintu-Bel dejle ra tasxir kard-@.
Armee-EZ Nidintu-Bel Tigris DO Eroberung machte-3.5G

,Die Armee des Nidintu-Bel eroberte den Tigris.”

2 Payne 2006, S. 192.
25,2008, Bd. 1, S. 194.
2 . Die folgenden Beispiele sind aus Xanlari 2008, Bd. 3, S. 446 entnommen.
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Das Verb kann aber auch, im Unterschied zu dem heutigen Persischen, am
Anfang eines Aussagesatzes stehen (VSO):

(1) asSee olis i o

Verb Subjekt
Oatiy Darayavau$ xSayabiya.
Guy-ad Dareios sah.
Sag-3.5G Dareios Konig

,Grofskonig Dareios sagt.’

Eine weitere Reihenfolge der Satzglieder ist im Altpersischen moglich: das
direkte Objekt kann auch am Anfang und das finite Verb an der letzten
Position eines Aussagesatzes stehen (OSV):

Objekt Subjekt Verb

X8acam hauv agarbayata.

Farmanrava-i ra ube dast avard-@.
Herrschaft-NR DO er zu Hand brachte-3.5G
,Er tibte die Herrschaft aus.’

Das finite Verb der Nebensdtze steht im Altpersischen, wie auch im
heutigen Persischen, am Ende des Nebensatzes. Die meisten altpersischen
Nebensidtze haben eine SOV-Reihenfolge. Dabei sind nach Abolgassemi
zwei relevante Punkte festzuhalten: 2 Zum einen konnen die
subordinativen Strukturen im Unterschied zum heutigen Persischen
asyndetisch, d.h. ohne Subjunktionen, auftreten. Wie das Beispiel (13) zeigt,
sind die beiden Sétze ohne eine subordinierende Konjunktion verbunden.

(BL) .55 om 1 p 0 156 s yin o s gl 5l o3 0

Karahsim haca darSam atrsat: karam wasai awajanyat.

Mardom az u be $edat mi-tars-and [zira] mardom ra
basi zanad-i.

27 Vgl. Abolgassemi 2008, S. 365.
28 Beispiel aus Abolgassemi 2008, S. 365.
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Menschen vor ihm zu sehr DUR-fiirch-3.PL [weil] Menschen DO
sehr schlag-3.5G
,Die Menschen fiirchten sich vor ihm, weil er die Menschen immer
geschlagen hat.’

Zum anderen kann das finite Verb des Nebensatzes (meistens in
Komplementsitzen) entweder weggelassen werden 2 oder an einer
anderen Position aufier am Ende des Satzes stehen. Die beiden Varianten
fihren im heutigen Persischen zu einem grammatisch inkorrekten Satzbau.
In (14) steht das finite Verb des Nebensatzes ada (schuf) vor dem indirekten
Objekt.30 Im heutigen Persischen steht das finite Verb am Ende des
Relativsatzes.3!

(41) 0,31 poye sl |y oolis a5 sl (55 (slas s 5l

Das finite Verb des Relativsatzes

Baga Vazraka Auramazda ... hya Syatim ada martiyahya.

Ahura mazda Xoday-e bozorg-i astke sadi ra baray-e mardom
afarid-@.

Ahura Mazda Gott-EZ Grofs-IND sei-3.5G REL Freude DO fiir-EZ
Menschen schuf-3.5G

,Ahura Mazda ist ein grofier Gott, der fur die Menschen Freude
schuf.

Im heutigen Persischen wiirde das finite Verb ,afarid” (schuf) nach dem
Objekt und am Ende des Satzes stehen. Durch diesen Exkurs zur Satzstruktur
lasst sich feststellen, dass das Altpersische - aufgrund seiner freien
Wortstellung - nach keiner von Greenberg (1963) erwdhnten Satzglied-
Reihenfolgen zu klassifizieren ist. Obwohl das Altpersische meistens tiber
eine SOV-Grundwortstellung verftigt, wurde anhand der oben dargestellten
Beispielsidtze verdeutlicht, dass sowohl in altpersischen Hauptsitzen als
auch in altpersischen Nebensitzen abweichende Grundwortstellungen
moglich sind (VSO- und OSV-Reihenfolge im Hauptsatz und SVO-

29 . Vgl. hierzu Abolgassemi 2008, S. 366.
30, Vgl. Bahrami Sobhani 2021, S. 62.
31, Entnommen aus Xanlari 2008, Bd. 1, S. 74.
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Reihenfolge im  Nebensatz). Die freien und abweichenden
Grundwortstellungen im Altpersischen machen es schwierig, diese Sprache
nach weiteren von Greenberg vorgeschlagenen Kriterien zu klassifizieren. Es
ist allerdings erwdhnenswert, dass sich der bereits von Comrie (1989)
erwdhnte Kritikpunkt an der universalen Einteilung von Sprachen, der
bereits diskutiert wurde, mit der Untersuchung der altpersischen Pra- und
Postpositionen nicht bestitigen ldsst. Comrie vertritt die Ansicht, dass das
Persische zu den SOV-Sprachen gehort und nach Greenbergs Einteilung
tendenziell tiber Postpositionen verfiigen miisste. Das Persische hat aber
zahlreiche Prapositionen und nur eine einzige Postposition rda. Was aber das
Altpersische betrifft, muss zundchst angenommen werden, dass es aufgrund
seiner hdufig vorkommenden SOV-Satzglied-Reihenfolge zu den SOV-
Sprachen gehort. Es ldsst sich nach Abolgassemi (2008) feststellen, dass es im
Altpersischen auch zahlreiche Postpositionen gibt, die im heutigen
Persischen nicht mehr verwendet werden. 32 Diese Bestdtigung der
universalen Einteilung ist jedoch nur dann moglich, wenn das Altpersische
als eine SOV-Sprache verstanden wird. Werden weitere mogliche
Grundwortstellungen in dieser Sprache miteinbezogen, muss die Einteilung
von Greenberg in Bezug auf das Altpersische doch abgelehnt werden.

Wortstellung im Mittelpersischen

Bageri3? vertritt die Ansicht, dass in der zweiten Entwicklungsphase der
iranischen Sprachen, in die auch das Mittelpersische fillt, die syntaktischen
Beziehungen im Satz im Gegensatz zum Altpersischen mehr von der
Stellung der Worter abhiangen als von den Flexionsendungen. Die
Wortfolge eines Aussagesatzes lautet im Mittelpersischen: Subjekt-Objekt-
Verb (SOV).34

(51) B old SGb

Papak sad bud.
Babak sad bud-@.
Babak frohlich war-3.5G
,Babak war frohlich.”

32 Vgl. Abolqassemi 2008, S. 283-284.
33,2009, S. 165.
34 Beispiel aus Xanlari 2008, Bd. 3, S. 447.
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Obwohl die Eigenschaften einer flektierenden Sprache im Mittelpersischen
nachlassen und nach Bageri3> die persische Sprache in seiner zweiten
Entwicklungsphase eher als analytische Sprache klassifiziert werden kann,
legt Abolgassemi zahlreiche Beispiele vor, die eine flexible Stellung der
Worter in einem mittelpersischen Satz belegen.3¢

(61) oy 1) 55 olives

Afrinam 0 tu pidar.¥” Mi-setay-am
to ra pedar.

DUR-verehr-1.5G du DO Vater

,Vater, ich verehre dich.’

Wie das Beispiel (16) zeigt, steht das finite Verb am Anfang des Satzes, was
die Annahme bestétigt, dass eine SOV-Reihenfolge der mittelpersischen
Sétze nicht immer zutrifft. Je mehr sich die persische Sprache von der ersten
Entwicklungsphase entfernt, desto weniger sind die syntaktischen
Beziehungen im Satz von Flexionsaffixen abhdngig. Dazu kann auf
grammatische Kategorien im Altpersischen hingewiesen werden, die im
heutigen Perischen nicht mehr vorhanden sind. Nomen, Adjektive,
Pronomen und Artikel besitzen im Altpersischen drei grammatische
Kategorien: Genus, Tempus und Kasus. Die grammatischen Kategorien
werden flexivisch markiert. Im Altpersischen gibt es drei Genera:

Maskulinum: gausa- 5 (Ohr)
Femininum: daru- o,  (Holz)

Neutrum: drayah- i ,s (Meer)

Dartiber hinaus existieren im Altpersischen drei Numeri: Singular (Einzahl),
Dual (Zweizahl) und Plural (Mehrzahl). Nomina in Singular besitzen sieben
Kasus, in Dual vier Kasus und in Plural sechs Kasus. Im Altpersischen
existieren die Kasus Nominativ, Genitiv, Dativ, Akkusativ, Ablativ, Lokativ
und Vokativ.3® Wie bereits erwdhnt, zeigen die Entwicklungsphasen des
Persischen, dass diese Sprache sich aus einer flektierenden Form tiber eine

3% . Ebd.

36 . Vgl. hierzu Abolgassemi 2008, S. 184.

37 . Beispiel entnommen aus Abolgassemi 2008, S. 185.
38 . Vgl. Cangizi 2019, S. 48.
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agglutinierende Form zu einer analytischen Sprache entwickelte. Meibauer
(2007) sieht einen Zusammenhang zwischen Flexionsmorphologie und
Wortstellung und argumentiert:

Sprachen, die wie das Deutsche durch lautlichen Wandel eine
mafSgebliche Schwiachung ihrer Flexionsmorphologie erfahren, miissen
andere Mittel bereitstellen, um die notwendigen grammatischen
Informationen zu liefern. Eine Option besteht darin, grammatische
Informationen an bestimmte Positionen im Satz zu kniipfen, so dass
aus der Abfolge von Konstituenten ihre Funktion im Satz abgeleitet
werden kann. Es ist deshalb zu erwarten, dass

Sprachen mit einer relativ armen Flexionsmorphologie eine festere
Wortstellung haben als Sprachen mit einer reicheren
Flexionsmorphologie.?

Diese Argumente sind auch fiir das Persische zutreffend. Je mehr die
Flexionsaffixe ihre Rolle in der persischen Sprache beziiglich der
syntaktischen Beziehungen verlieren, desto fester werden die
Wortstellungen innerhalb eines Satzes. Erst im heutigen Persischen kann von
einer OV-Sprache gesprochen werden, bei der sowohl im Hauptsatz als auch
im Nebensatz das finite Verb am Ende des Satzes steht. Die

Grundwortstellung der mittelpersischen Nebensdtze ist wie im
Altpersischen relativ frei. Das finite Verb des Nebensatzes steht meistens am
Ende des Satzes, es kann aber auch an einer anderen Stelle, z.B. vor oder nach
dem Objekt, vorkommen. Diese relativ freie Wortstellung im
Mittelpersischen zeigt, dass diese Sprache, wie bereits fiir das Altpersische
festgestellt wurde, auch nicht leicht nach ihrer Satzglied-Reihenfolge zu
klassifizieren ist. Es sei darauf hingewiesen, dass es im Mittelpersischen
wiederum Postpositionen gibt. Abolgassemi (2008) listet mehrere Pra- und
Postpositionen im Mittelpersischen auf.*0 Damit muss der Kritikpunkt von
Comrie # an der universalen Einteilung der Sprachen beziiglich der
Verwendung der Pra- und Postpositionen im Persischen hinsichtlich des
Mittelpersischen abgelehnt werden.#2 Nach der universalen Einteilung wird

39 . Meibauer 2007, S. 321.

40, Vgl. Abolgassemi 2008, S. 284-285.

41,1989, S. 19.

42 Comries Kritik an der universalen Einteilung der Sprachen (1989, S. 19) befasst sich in
diesem Zusammenhang mit dem heutigen Persischen. Seine Kritik ist, wie im letzten
Abschnitt beschrieben wurde, aufgrund der Verwendung der einzigen Postposition
ra im Persischen sogar zutreffend. Es wurde an dieser Stelle lediglich der Versuch
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behauptet, dass in den Sprachen mit einer SOV-Reihenfolge mehr
Postpositionen verwendet werden als Prédpositionen. Es wurde bereits
erwdhnt, dass Comrie die Verwendung der einzigen Postposition ra im
heutigen Persischen als Kritikpunkt an der universalen Einteilung der
Sprachen anfiihrt. Wenn das Mittelpersische aufgrund seiner am h&ufigsten
vorkommenden SOV-Reihenfolge zu der Gruppe der Sprachen mit einer
SOV-Grundwortstellung eingeteilt wird, kann durch die Anwendung
mehrerer Postpositionen in dieser Entwicklungsphase des Persischen die
universale Einteilung diesbeziiglich bestitigt werden.

Schluss

In diesem Beitrag wurde die entscheidende Rolle der diachronen Aspekte bei
der sprachtypologischen Klassifizierung der Sprachen verdeutlicht. Die
Untersuchung der Sprachen aus sprachhistorischer Sicht erklart einige
Uneinigkeiten in Bezug auf die universale Einteilung der Sprachen. Givon#
kommt nach seiner Analyse der Grundwortstellung im Englischen und
Chinesischen auch zu dem Befund, dass die historische Entwicklung dieser
Sprachen viele Unklarheiten bei deren universalen Zuteilung zu
veranschaulichen vermag. Aufierdem sei Folgendes ergédnzend hinzugefiigt:
Im Hinblick auf das Persische und dessen Verwendung von Pra- und
Postpositionen wurde gezeigt, dass die Berticksichtigung der historischen
Entwicklung dieser Sprache einen Kritikpunkt von Comrie (1989) an
Greenbergs Zuteilung der Sprachen beziiglich des Persischen ablehnen
kann. Zumal im Alt- und Mittelpersischen die Verwendung zahlreicher
Postpositionen tiblich war, die bereits verloren und meistens durch
Préapositionen ersetzt sind. Dartiber hinaus haben die Belegsitze in diesem
Beitrag dargestellt, dass sich in der Satzstruktur des Alt- und
Mittelpersischen offensichtliche Unterschiede zum heutigen Persischen
entdecken lassen. Aufierdem wurde dargelegt, dass das heutige Persische
auch tiber eine relativ freie Wortstellung verfiigt, was wiederum die
Klassifizierung dieser Sprache zu einer festen Satzglied-Reihenfolge
schwierig macht.

unternommen, zu zeigen, ob dieser von Comrie erwidhnte Punkt auch im Alt- und
Mittelpersischen zu bestétigen ist.
43,2001, Bd. 1, S. 245.
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Abstract

Khuzestan with its capital Ahwaz and Iran’s largest and only navigable
waterway, the Karun that discharges into the Persian Gulf, features a
tremendous historic and cultural heritage, and is noted for its ethnic
diversity. This applies not least to the monotheistic gnostic Mandaeans
(mandayi - also called Sabe'in, sobbi or Nasoreans) who most likely immigrated
from Palestine during the first centuries A.D. and whose traditional
settlements are located on both sides of the Iragi-Iranian border strip in the
river systems of the Euphrates, the Tigris and Karun. Scientific research
contributed a good deal to examine Mandaean script and language with
strong Parthian influence and a multitude of Iranian loanwords. Regarding
the religious and profane literature special attention had been drawn to
Iranian shares in the numerous Mandaean orally handed down legends -
among them a Mandaean version of the tragedy of ,Rustam and his son
Sohrab” which is incorporated in the Shahname, the ,Book of Kings” - the
national epic of Greater Iran. This legend is supposedly based on a Parthian
tradition and had not only been adopted but rather adapted by the
Mandaens who gave the storyline a different shape and a happy end. This
brings into focus the age-old religious beliefs and practices of the last
Gnostics of ancient Mesopotamia.
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Mandaeans, tragedy of ,Rustam and his son Sohrab”, Acculturation.
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in der Version der Mandader: Ein Paradigma der Akkulturation
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(S. 39-84)
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Zusammenfassung

Die Provinz Khuzestan mit ihrer Hauptstadt Ahvaz und Irans gréfitem und
einzig schiffbarem Wasserweg, dem Karun, der in den Persischen Golf
miindet, verfiigt tiber ein herausragendes historisches und kulturelles Erbe
und ist fiir ihre ethnische Vielfalt bekannt. Dies gilt nicht zuletzt fiir die
monotheistischen gnostischen Mandéder (mandayi - auch Sabe’in, sobbi oder
Nasorder genannt), die vermutlich in den ersten Jahrhunderten n. Chr. aus
Paldstina eingewandert sind und deren traditionelle Siedlungsgebiete sich
beiderseits des irakisch-iranischen Grenzstreifens in den Flusssystemen von
Euphrat, Tigris und Karun befinden. Die wissenschaftliche Forschung hat
wesentlich zur Untersuchung der manddischen Schrift und Sprache
beigetragen, die starke parthische Einfliisse sowie eine Vielzahl iranischer
Lehnworter aufweist. In Bezug auf die religiose und profane Literatur wurde
insbesondere der iranische Anteil an zahlreichen miindlich tiberlieferten
manddischen Legenden hervorgehoben - darunter eine manddische Version
der Tragddie von ,Rustam und seinem Sohn Sohrab”, die im Schahname,
dem ,, Buch der Konige” - dem Nationalepos des Grof$ Iran - enthalten ist.
Diese Legende basiert vermutlich auf einer parthischen Tradition und wurde
von den Mandidern nicht nur iibernommen, sondern auch inhaltlich
verdndert und mit einem gliicklichen Ende versehen. Dies rtickt den Fokus
auf die uralten religiosen Uberzeugungen und Praktiken der letzten
Gnostiker des alten Mesopotamiens.

Schliisselworter:
Mandéer, Tragodie von , Rustam und Sohrab”, Akkulturation.
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aus: V. Enderlein, W. Sundermann, Schahname, Miniaturen und Texten der
Berliner Handschrift von 1605, Leipzig/Weimar, 1988

Das Phianomen der Akkulturation

Kultur, so Thomas F. Glick/Oriol Pi-Sunyer, umfasst nicht nur
Kernelemente wie Ideologien, Philosophien, Wertsysteme und Religionen,
sondern alle Fahigkeiten, Gewohnheiten und intellektuelle wie materielle
Konstrukte eines Menschen in einer Gesellschaft-wobei Kultur niemals in
einem dauerhaften Zustand verharre, sondern stets ein System mit
multiplen feed-backs sei.

Melville Herskovits beschreibt Kultur als ,the man-made part of the
environment“! und Roger Keesing begreift sie als ein , System von Wissen,
Glauben und Meinen”, das innerhalb der Moglichkeiten des menschlichen
Gehirns Informationen verarbeite und , interne Modelle der Realitit” kreiere,

1. Melville Herskovits, Cultural Anthropology, New York, 1966, S. 305, Gabriele
DoldGhadar, Pers-Andalus, Iranische Kulturdenkmailer in ,al-Andalus al-aqsa”,
Berlin, 2016, S. 169 ff.
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welches Akteure innerhalb der Gesellschaft, in die sie hineingeboren
werden, als unbewusstes Regelwerk anerkennen.?

Akkulturation definiert der Duden als Ubernahme von Elementen einer
fremden Kultur durch den Einzelnen oder eine Gruppe und kulturellen
Anpassungsprozess.

In diesem Zusammenhang bedauert George M. Foster, dass es zwar viele
Studien tiber akkulturierte Volker gebe, aber nur wenige iiber deren
Akkulturation und fiihrt aus, dass im Zuge selektiver Prozesse innerhalb
einer non-formalen (also nicht von Gesetz wegen ,verordneten”)
Akkulturation eine Kontaktsituation neue Ideen und Dinge hervorbringen
konne, die nicht Teil der vorher existierenden Kulturen waren.4 Auf die
Mandéger bezogen liest sich das bei Kurt Rudolph wie folgt:

A survey of demonstrable Persian (Iranian or Zoroastrian) elements in
the Mandaean religion clearly shows that the Mandaeans had, in the
course of their history, diversely adapted to their greater
surroundings without losing their identity.>

Die Erkenntnis, dass Akkulturation in ihrem weiteren Verlauf zu einer
graduellen und relativ schmerzlosen Assimilation einer Gruppe an eine andere
fiihren kann,® unterstiitzt die Aussage Kurt Rudolphs, dem wir grundlegende
Forschungsergebnisse und Ubersetzungen aus dem mandaischen Schrifttum
verdanken. Dies mag das Phdnomen erkldren, dass die in den ersten
nachchristlichen Jahrhunderten in das mesopotamische Kulturgebiet
eingewanderte Gruppe der Mandder eine uns aus dem Shahname bekannte,
von Friedrich Riickert nachgedichtete und 1838 erstmals veroffentlichte
Legende nicht nur adaptiert, bzw. adoptiert, auf ihre Bediirfnisse
zugeschnitten und insbesondere den Ausgang entsprechend modifiziert und
inhaltlich abgewandelt hat, sondern die manddische Sage dartiberhinaus als
einzig wahre begreift.

Tales are great travelers
Mit dem Motto , Tales are great travelers” leitet Melville Herskovits seine
Untersuchung gleichartiger, tiber die Welt verstreuter Geschichten und

2 Roger M. Keesing, Theories of Culture, Annual Review of Anthropology, 3, 1974, S.
3.97.
4. George M. Foster, Culture and Conquest, Chicago, 1960, S. 8.

5. Kurt Rudolph, Mandaeans iii. Interaction with Iranian Religion, Encyclopaedia Iranica,
online-edition, 2012, abgerufen 15.09.2020.
6. Thomas F. Glick/Oriol Pi-Sunyer, 1969, S. 138-141.

SPEKTRUM IRAN w 34. Jg. w Nr. 2-2021 41



Gabriele Dold-Ghadar

Gleichnisse ein.” Sie sind aber nicht nur groflartige Reisende, sondern, wie
das Nachfolgende zeigt, auch brillante Verwandlungskiinstler.

Sie kennen weder Grenzen noch ideologische oder religiose Vorbehalte
und begeistern durch ihre Dramatik und ihren moralisch-pdadagogischen
Lehrcharakter. Ihr Erfolg und ihre Popularitit beruht auf ihrer
Anpassungsfihigkeit und durch ihre traditionell miindliche Uberlieferung
erfahren sie nicht nur schnelle Verbreitung innerhalb zusammenhangender
geographischer Gebiete, sondern auch mannigfaltige, dem Horerkreis
angepasste, mafigeschneiderte Variationen.

Diese individuellen Modifikationen fiihren uns aufs Neue deutlich vor
Augen, dass Religion sich nicht von Kulturzugehorigkeit abkoppeln lasst.
Trotz und vielleicht gerade wegen seiner religiosen Diversitit ist ein Volk
ein lebendiger, bunter Garten - und keine Monokultur. Und wie die
verschiedenen Pflanzen in einem solchen ,Paradeisos” (av. pairi-daéza),
fihlen sich Menschen jenseits ihrer Religionszugehorigkeit vornehmlich
verbunden mit dem Boden, aus dem sie ihre Kraft ziehen, mit dem
Kulturraum, in dem sie leben, mit dessen Geschichte und Geschichten. Jan
Assmann versucht eine Definition:

Mythos ist eine fundierende Geschichte, [...] die erzghlt wird, um eine
Gegenwart vom Ursprung her zu erhellen. [...] Vollig unabhingig
von der Frage seiner Historizitdt [...] gehort er ins kulturelle
Gedidchtnis des Volkes. Durch Erinnerung wird Geschichte zum
Mythos. Dadurch wird sie nicht unwirklich, sondern im Gegenteil
erst Wirklichkeit im Sinne einer fortdauernden normativen und
formativen Kraft. Die Beispiele haben gezeigt, dass der kulturellen
Erinnerung etwas Sakrales anhaftet.

In der Einleitung zu seinen Orientalischen Konigsgeschichten
charakterisiert Carl Friedrich Paul Ernst (1866-1933) im Zusammenhang
mit Herodots Geschichtsschreibung auch geschichtliche Ereignisse als
,Hoheres als gewohnliche Wirklichkeit”, in denen , die dichtende Kraft von

Generationen und Volkern das Wesentliche, das Menschliche, der

Vergangenheit abgebildet hat.”?

Dass mythologische Tradition Quentchen von ,historischer Wahrheit”
enthdlt, macht sowohl Lady Ethel Stefania Drower als auch Edmondo
Lupieri an der wuns noch fragmentarisch erhaltenen Haran-

7 . Herskovits, 1966, S. 269.
8. Jan Assmann, Das kulturelle Gedé4chtnis, Schrift, Erinnerung und politische Identitit in
frithen Hochkulturen, Miinchen, 1999, S. 52-53/84.

9. Einleitung von Carl Friedrich Paul Ernst zu: Herodot, Orientalische Konigsgeschichten,

Hamburg, 0.].,S. 5.
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Gawaitha 1° Legende fest, eine manddische Weltgeschichte von den
mythischen Anfangen bis zu ihrem apokalyptischen Ende.!

Jirgen Ehlers erinnert daran, dass sich das in der iranischen Bevolkerung

vorhandene Wissen tiiber die eigene Geschichte bis in die Moderne hinein
grofitenteils aus dem Shahname speiste und ,in spédter sasanidischer Zeit,
also im 6. oder 7. Jh. n.Chr. eine erste offizielle Zusammenfassung der
persischen Geschichte und Vorgeschichte bzw. der alten Mythologie”
entstand, , die als ein Teil der Vorgeschichte betrachtet wurde.” Dieses
Khwadaynamag (mp. khwataynamak, ,Buch der Konige”), ein uns nicht
mehr erhaltenes mittelpersisches Epos, das, wie viele andere Pahlavi-
Werke, im 8. Jh. ins Arabische und, nachdem das Original verloren
gegangen war, ins Persische riickiibersetzt wurde, habe als Uberlieferer
alten Kulturgutes und kostbare geschichtliche Quelle mit einer Fiille an
Informationen {iiber Sitten, Kunst und Gebrduche die persische Kultur bis
auf den heutigen Tag beeinflusst.12 Dieser Umstand trifft auch auf die
manddische Historie und Genese zu, um die sich vielerlei Sagen und
Legenden ranken. Kurt Rudolph sieht in den zahlreichen volkstiimlichen
Uberlieferungen, die Lady Drower und Rudolf Macuch gesammelt und
publiziert haben, ,die gestalterische Phantasie und das Vermogen der
Mandéder” bestétigt, ,,aus der eigenen und benachbarten (bes. iranischen)
Tradition in immer neuer Weise zu schopfen.” Und obwohl es “mit der
Chronologie der manddischen Literatur sehr im argen steht, da sie kaum
zeitgeschichtliche Anspielungen aufweist” lasse sich ,durch eine innere
stil- und motivgeschichtliche Analyse, die besonders die verschiedenen
Lehrinhalte der Texte herausarbeite, sehr gut nachweisen, dass die
manddische Traditionsgeschichte einen langen Zeitraum umspanne, der
mindestens in das 1. Jh. n. Chr. reiche.13

10

Dies wird in den Lady Drower miindlich anvertrauten und in ihrem
Werk tiber die Mandder im Irak und Iran festgehaltenen tiberlieferten
Legenden sehr deutlich: Nicht nur erfahren wir, wie die Mandéer, , deren
daunenartiges, langes weifles Haar den gesamten Korper aufier den
Handinnenfldchen tiberzog und auf diese Weise Kleidung entbehrlich

. »Diwan der groflen Offenbarung”, legendéarer Bericht tiber Ursprung und Geschichte

der Mandéer.

11 E. S. Drower, The Mandaeans of Iraq and Iran, Nachdruck New Jersey, 2002, S. 5-10,

Edmondo Lupieri, The Mandaeans, in: Encyclopaedia Iranica, online-edition,
abgerufen 12.09.2020.

12 Jurgen Ehlers, Schahname, Die Rostam-Legenden, Stuttgart, 2016, S. 382-384.

13 . Kurt Rudolph, Die Mandéer, in: Die Gnosis, Vol. 3, Koptische und mand4ische
Quellen, Diisseldorf, Ziirich, 1997, S. 178-179.
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machte”, den Berg der Maddai'* zusammen mit ihrem Ganzibral51¢ fiir ein
besseres Land weiter im Norden verliefsen,'” sondern auch eine mandéaische
Version der Rustam-und-Sohrab-Sage:

Die Perser schrieben davon im Shahnameh, aber ihre Geschichte ist
nicht die wahre. Nur wir Subba kennen die wahre Geschichte und
haben sie vom Vater an den Sohn weitertradiert.

Diese kithne Behauptung scheint bei genauerer Betrachtung weder
abwegig, noch entbehrt sie eines realen literaturgeschichtlichen
Hintergrundes.

Das Khwadaynamag gilt neben anachronistischem Sagengut aus dem
Avesta'8 als eine der Quellen fiir das wesentlich spater verfasste Shahname
(Konigsbuch) von Firdausi (940-1020). Ibn al-Mugqaffa® brachte das
Khwadaynamag ins Arabische, wodurch, so Theodor Noldeke ,die
wichtigsten Gestalten der persischen Heroenzeit wiahrend des 8.
Jahrhunderts Eingang in die arabische Litteratur fanden”® und auch
Rustam, der Tahamtan, als persischer Held etabliert war. Epischer - meist
miindlich tradierter - Stoff aus Sistan?) wurde auch von Asadi Tusi (-ca.
1072-73) verarbeitet, der angab, die Garsasp-Abenteuer einem friitheren
Werk entnommen zu haben, das auch Ferdausis Shahname ergénzt hat.
Frangois de Blois hilt es fiir moglich, dass Aba’'l Mu’ayyad Balhis (10. Jh.)
Prosawerk Sahnama-ye bozorg nicht nur hierfir die Quelle war, sondern
auch fiir das anonyme Tarih-e Sistan, in dem das Ketab-e Garsasp Erwdahnung
findet.2!

Jaakko Hiameen-Anttila bietet eine breite Diskussion iiber die zeitliche

und ortliche Einordnung des Khwadaynamag, das Richard Payne als
kontinuierlich weitererzdhlt und auf die Umstinde lokaler Eliten

19
20

21

44

14, Tara dMadai” (pers. Keilschrift: mada), die alte Bezeichnung fiir Medien, wird heute
von den Manddern als , Tara dMandai” interpretiert. Kurt Rudolph, Die Mandéer I,
Gottingen, 1960, S. 134.

15, Schatzmeister”, Tite] mandaischer Lichtwesen und der Bischofe, s. Rudolph, 1997,

16

17 . E. S. Drower, The Mandaeans of Irak and Iran, Sage XII, S. 319.
18 . Enderlein/Sundermann, 1988, S. 9, 84, Richard Nelson Frye, The Heritage of Persia,
Costa Mesa, 1993, S. 246.

. Theodor Noldeke, Das Iranische Nationalepos, Berlin und Leipzig, 1920, 5.14/15.
. gem. Ehlers, 2016, S. 373 /374 entspricht das zur Partherzeit von den Saken (aus dem

Norden zugewanderte Skythen) bewohnte, auch Sagastan oder Nimraz genannte
Gebiet , Zavolestan” dem mystischen Stammland Sams, dessen Familie, wie auch
die von Zal dort als Unterkonige herrschten.

. Francois de Blois, GarSasp-Nama, G. Lazard, Aba'l-Mo’ayyad Balhi, beides in:

Encyclopaedia Iranica, online-edition, abgerufen 02.10.2020.
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zugeschnitten charakterisiert, sich seinerseits aus alten Sagen und
archivierten Texten speiste und vermutlich aus der Regierungszeit von
Khusraw Anashirwan (reg. 531-579) oder Khusraw Parwiz (reg. 590-628)
stamme, in dem aber weder die Sistanis noch Rustam eine Rolle spielten.
Man gehe tiberdies davon aus, dass es mehrere Werke dieses Titels gegeben
habe, die oft in Details differierten. Material tiber Rustam und seine Sohne
Faramarz und Sohrab, die Helden aus Sistan, so Hameen-Anttila, finden
sich im ebenfalls von Ibn al-Mugaffa‘ ins Arabische tibersetzte Nuz’hatname
sowie im Kitab al-Sakisaran - vor allem aber im Repertoire parthischer
Geschichtenerzahler.22

Zal and Rustam aus dem Geschlecht der mythologischen Dynastie von
Sam, dem Sohn von Nariman, Enkel von Garsasp, Vater von Zal und
Grofsvater von Rustam, werden nicht im Avesta erwihnt. Ob sie aus einer
anderen Quelle stammen, oder die Rostam-Sagen urspriinglich in den nicht
mehr existenten Legendenzyklen des Khwadaynamag in der spaten

Sasanidenzeit inkorporiert waren, wie De Bruijn in Erwédgung zieht, muss
dahingestellt bleiben.?3 Jaakko Hameen-Anttila mutmafit beztiglich des Kitab
as-Sakisaran,? die Figur ,Rustam” konnte angelehnt sein an den Partherkonig
Gondophares (20-46 n.Chr.), dem Herrscher von Sakastan (Sagistan/Sistan)
mit der Hauptstadt Zabul. %% Andere Spekulationen kreisen um eine

Vermischung von Rustam und Garsasp/Korasaspa.

Jiirgen Ehlers vermutet, dass der Rustam-Zyklus samt dem im Avesta
uberlieferten Riesenvogel Simurg und Rustams Pferd Rah$ einem
eigenstdndigen Legendenkreis aus Sistan entstamme, wobei Rustam, ein
»Sagz1” (Saker),26 und dessen Vorfahren als Konige tiber Sistan figurieren.
Dem liege moglicherweise eine parthische Tradition zugrunde, die mit der
Griindung eines skythischen Konigreichs im iranischen Osten wéhrend des
ersten nachristlichen Jahrhunderts im Zusammenhang stehe. Simurg (saena,
skr. syend, mp. sen murw), gemafs F. C. de Blois moglicherweise urspriinglich
ein alter arischer Gott aus vorzoroastrischer Zeit, stelle dabei bereits im
Avesta einen Vogel dar, dessen Federn heilende Krifte haben. Ehlers
erinnert daran, dass der Wundervogel aus der iranischen Mythologie, der
im Shahname dreimal als Beschiitzer auftritt, indem er den vom Vater
ausgesetzten Zal rettet und bei Rustams Geburt und im Kampf gegen

. Jaakko Himeen-Anttila, Khwadaynamag The Middle Persian Book of Kings,

Leiden/Boston, 2018, S. 138, 223-232.

2 JTP de Bruijn, Rustam in the Iranian legend, in: Encyclopaedia Iranica, online-
edition, abgerufen 30.09.2020.

24 Jaakko Hameen-Anttila, 2018, S. 138.

% . Maryam Musharraf, Love and Chivalry in Persian Old Stories, Tehran, 2017.

2 . Sagzi ist der pejorative Name fiir Rustam. Ehlers, 2016, S. 373 /374.
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Esfandiyar hilft, mit dem arabischen ,Phonix” ‘anga’ und dem Garuda aus
der hinduistischen Mythologie konnotiert, der im Panchatantra ebenfalls als
Vogel-Gott figuriert.”

Richard Payne fiihrt in diesem Kontext aus, dass die Mechanismen
iranischen Imperialismus’ bei Hunnen und Tiirken, die sich in einer
iranischen Art prasentierten, eine Fortsetzung erfahren habe. Dieser
iranische mythologisch-historische Rahmen wiederum habe der daraus
resultierenden politischen Kultur seine Sprache der Legitimation und
Reprasentation gegeben. So hitten iranische und sogdische Autoren auf
denselben ,Speicher von Legenden” mit einem , gemeinsamen Set von
Figuren und Formeln” zugegriffen, die miindlich und schriftlich umliefen,
um die Gegenwart durch die mystische Vergangenheit zu prasentieren und
damit politischen Akteuren und deren Aktionen Legitimation zu verleihen.
Insbesondere Rustam als ,Produkt der Vereinigung eines iranischen
Helden mit der Tochter eines paganen Herrschers”, der die Liicke zwischen
Iran und Zentralasien tiberbriickt und deren politische Kulturen und die sie
unterscheidenden Merkmale in die mythisch-historische Vergangenheit
projiziert habe, komme in mythischen Geschichten des Ostens und Texten
der Hunnen eine der im Shahname vergleichbare wichtige Position zu. Dass
man bei Rustam mit einer ,hybriden” Heldenfigur rechnen miisse, sieht er
nicht nur in den Heldentaten Rustams gegen die Hunnen (mp. xyon) in
einem fragmentarisch erhaltenen sogdischen Text bestétigt, sondern auch
in den Wandmalereien von Pandschakent, einer der westlichsten
sogdischen Stddte im Nordwesten Tadschikistans, die ihn als
,hephtalitischen Helden” darstellen.?®

27 . Ehlers, 2016, S. 388-389, 399, 403, F. C. de Blois, Simurgh , in: Encyclopeadia Iranica,
online-edition, abgerufen 30.09.2020.
Vogel steht in der Mystik als Metapher fiir Seele. Das Gleichnis der Vgel beschreibt
die Erfahrung der Identitdt der Einzelseele mit dem gottlichen Wesen (Schimmel,
Mystische Dimensionen des Islam, Frankfurt, 1995, S. 434). In ‘Attars
Vogelgesprachen machen sich Tausende von Vogeln unter der Fithrung des
Wiedehopfs auf, um ihren sagenhaften Konig Simurg zu suchen und, nachdem sie
sieben Téler der Suche durchquert haben (Liebe, Wissen, Loslosung, Einigkeit,
Verwirrung und Zuriickhaltung des Selbsts), erreichen lediglich dreifSig von ihnen
das Ziel und realisieren durch den Blick in einen Spiegel, dass sie selbst Si-murg
(pers.: dreifiig Vogel) sind.

Payne, 2016, S. 16, 28, 29, 32, Grenet, 2002, S. 218-219 in: Regional Interaction in

Central Asia and Northwest India in the Kidarite and Hephtalite Periods, in:

IndolIranian Languages and Peoples, Oxford, 2002.

SPEKTRUM IRAN w 34. Jg. w Nr. 2-2021



Rustam, Rahas, Yazd und Simurg - Die Sage von Rustam und Sohrab in der Version ...

Lady Drower - another great traveler
Mit dem (obschon als despektierlich zu wertenden) Satz , Die Phantasie der
manddischen Erzihler kennt keine Grenzen”? trifft Rudolf Macuch doch
gleichsam den Nerv dieses Aufsatzes.

Wie die uns tiberlieferte Tragodie von Rustam und Sohrab - es ist die
Sage XIV aus dem Korpus der sogenannten ,Rostam-Legenden” innerhalb
der Heldensagen im Shahname - in der mand&ischen Gemeinschaft rezipiert
(und verdndert) wurde, hat Lady Drower in ihrem Werk tiber die Mandder
im Irak und Iran festgehalten.

Ethel Stefana Drower (1879-1972), die 1923 erstmals mit Manddern im
Irak in Kontakt kam, schrieb 1937 tiber die Manddergemeinschaften im Irak
und Iran und begann Ihre Ubersetzungsarbeit. Danach betrieb sie
jahrzehntelange Feldforschung im Stidirak und brach durch die
Veroffentlichung vieler Photos und der Beschreibung des manddischen
Alltags und religiosen Brauchtums mit den Traditionen wissenschaftlicher
Konventionen.

Nicht immer fand sie
offene Tiren -
Ressentiments entsprangen
der Furcht der Mandier,
Interna  ihrer  Religion
Fremden gegentiber
preiszugeben, weshalb sie
sich aus Vorsicht mittels
einer reservatio mentalis,
wie sie auch Juden und
Schiiten (taqiya)
praktizieren, tarnten.

Lady Drower, die bis in
ihre Achtziger
wissenschaftlich aktiv war,
verfligte bereits vor ihrer
Zeit im Irak tber ein
Renommee als Autorin und
beméchtigte sich

autodidakt der mandé&ischen Sprache. Gleichzeitig gilt sie als bedeutendste
Kollektorin manddischer Manuskripte, bei deren Beschaffung ihr

2 Rudolf Macuch, Zur Friihgeschichte der Mandéer, in: Theologische Literaturzeitung, Nr.

9, Leipzig, 1965, S. 655.
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hauptsichlich der mandéische Priester Sheikh Negm behilflich war, ohne
den es wohl die Drower Collection in der Bodleian Library nicht gibe. Er
informierte sie tiber Texte, die - vorwiegend aus dem Iran - k&uflich zu
erstehen waren, deren Preise und Zustand und fiihrte die Verhandlungen.

Der erste mandiische Text, den sie iibersetzte und 1949 verosffentlichte,
das Sfar Malwasia: The Book of the Zodiac (Buch der Astrologie), gilt
gleichzeitig als geschichtliche Quelle. Ab 1959 publizierte sie neben
esoterisch exegetischer Literatur ihre englische Ubersetzung des Korpus’
mandadischer Liturgien (Qulastd) und rituelle Kommentare, unter denen Alf
Trisar Suialé (,1012 Fragen”) die umfassendsten und komplexesten
innerhalb eines Textkompendiums darstellen.*

Zusammen mit Rudolf Macuch verfasste sie in jahrzehntelanger Arbeit
ein mandéiisches Worterbuch, das 1963 erschien und beide mit Erstaunen
feststellen liefs, dass gesprochenes Manddisch noch in den 1953er Jahren in
Husistan lebendig war.

Der ihr in enger Freundschaft verbundene Silberschmid Hirmiz

(Hormizd) bar Anhar entstammte einer Priesterfamilie - schon sein
Grofsvater war ganzibra und stand in hohem Ansehen ob seiner
Frommigkeit und Gelehrsamkeit - und versorgte sie wahrend ihrer Jahre
im Irak mit miindlich tiberlieferten Sagen, die ihm vom Vater zugeflossen
waren, mit Wissen tiber Brauchtum, Folklore, Magie, aber auch mit
kurzweiligem Klatsch und Tratsch.

Mit seinem schonen grauen Bart und seinem attraktiven Licheln, so

charakterisiert sie ihn wertschitzend in ihrem Vorwort zu ihrem Buch ,, The
Mandaeans of Iraq and Iran” und dem Kapitel mit den Legenden, sei der
kluge Handwerker gleichzeitig Mystiker und Visiondr, Poet und
Naturliebhaber, obwohl er nie eine Schule besucht habe und weder
schreiben noch lesen kénne.30

Manddische Version der Shahname-Sage XIV von Rustam und Sohrab

48

Wenn plotzlich ein scharfer Windstoff kommt und die noch unreife
Orange in den Staub wirft, wiirden wir ihn dann wohl tyrannisch
nennen oder etwa gerecht? Wiirden wir etwa sagen, er sei ttichtig und
tugendhaft, oder hatte er fiir uns keinen Anstand? Wenn der Tod recht
und billig ist, was ist dann Ungerechtigkeit? Was ist dann der ganze
Larm und all das Geschrei um Gerechtigkeit? Dein Verstand kann
dieses Geheimnis nicht erfassen, und kein Weg fiihrt dich hinter
diesen Schleier. Jeder kommt an das Tor der Gier nach dem Wissen

30, Jorunn Jacobsen Buckley, The Mandaeans, Ancient Texts and Modern People, New
York, 2002, S. 12 ff.
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iiber den Tod, doch dieses Tor 6ffnet sich niemandem. Vielleicht

bringt dich der Tod zu einem besseren Ort, indem du im Jenseits Ruhe
31
findest.

Der Abschnitt, der Jiirgen Ehlers Ubersetzung der Legende von Rustam
und Sohrab vorangestellt ist, kreist um die Kernbegriffe ,Leben” und
»Tod”, die in der manddischen Version in einen génzlich anderen Bezug zu
Gerechtigkeit, Vergeltung, oder Bestimmung gesetzt sind. Lady Drower hat
sie - innerhalb einer Sammlung von Geschichten aus dem bis dato lediglich
miindlich umlaufenden Sagengut - textualisiert:

30. Drower, 2002, S. viii, 249-250.
31. Ehlers, 2016, S. 109.

Rustam?!, von dessen Kraft und Ruhm Ihr gehort habt, stammte aus
Afghanistan. Eines Tages wagte er sich mit seinem Pferd bis nach
Turkestan. Weil er die Jagd liebte, jagte er Gazellen, zahmir, Vogel und
anderes Wild und lebte von dem, was er jagte. Es wehte ein laues Windchen,
die Luft war angefiillt vom Duft wilder Blumen. Sein Pferd Rahas32 war
intelligent und verstand seinen Herren so gut, dass er selbst seinem
leisesten Befehl gehorchte und ihn innig liebte. Rustam nahm das
Zaumzeug von seinem Kopf und sagte (eines Tages) zu ihm:

Geh und friss! Das Gras und die Krduter sind hier gesund und ich will
schlafen.

Weil die Luft stifs war und Raha$ graste, schlief Rustam ein. Als er aus
seinem Schlaf erwachte, rief er sein Pferd, aber das Pferd kam nicht und
obwohl er es suchte, fand er es nicht, weil das Tier gestohlen worden war.
Es schniirte ihm das Herz zu und sein Geist war beunruhigt, weil er Rahas,
der kein normales Pferd war, so liebte. Er war das Fohlen eines
MeeresHengstes, der aus dem Meer aufgestiegen war und einer Stute, die

31 . Anm. Drower, 2002, S. 384, Fn 1: Rustam, ein Held des Sonnentyps, entspricht
Samson, Gilgamesh, einem frithen Konig von Uruk, Herakles und St. Georg und
Rahas ist vermutlich das Pferd des Sonnenwagens.

%2, s, np. rot, blutrot, fuchsrot, gliicklich, Glanz, Blitzen, Funkeln; , oqngass nand.

Hengst, Ross, E. S. Drower/R. Macuch, A Mandaic Dictionary, Oxford,
https:/ /www.slideshare.net/hossamhisham96 /mandaic-dictionary.
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nahe dem Ufer festgebunden war, und die er gedeckt hatte. Kein Pferd trug
Rustam so gut wie Rahas. Rustam ging zum Konig von Turkestan und sagte
zu ihm: , Wenn Du mir mein Pferd nicht zurtickgibst, das Deine Leute von
mir weglockten, werde ich Dich und Deine Soldaten toten”. Rustam wusste,
dass die Menschen von Turkestan die Sprache der Pferde verstehen - und
tatsdchlich hatten sie Raha$ mit lieblichen Worten gelockt und ihm stifSes
Wasser und fettes Gras versprochen. Der Konig von Turkestan sprach
anstandig mit ihm, weil er wusste, dass Rustam sehr stark war und sagte zu
ihm: ,,Sei unser Gast, trink und ruh Dich aus! Mit Gottes Hilfe wird Dein
Pferd gefunden werden.”

Rustam trat ein, setzte sich und trank den Wein, den sie ihm anboten.
Danach gaben sie ihm Speise und einen Raum, in dem er alleine
schlafen konnte. Dann sagten sie zu ihm: ,Dein Pferd wurde von den
Leuten von Sistan gestohlen!”

Rustam verlief8 sie daraufhin, machte sich auf nach Sistan, um sein
Pferd dort zu suchen, aber die Leute dort sagten zu ihm: ,Sei nicht
zornig mit uns - Dein Pferd ist nicht bei uns. Der Konig von Chin hat

“

es.

Daraufhin zog Rustam nach Chin und kam an das Schloss des
dortigen Konigs. Vor dem Schloss befand sich ein Brunnen, den man
,Perlenbrunnen” nannte. Eine Brise wehte siif und Bidume und
Blumen wuchsen neben dem Brunnen, der die Brise beduftete. Er legte
sich nieder und schlief neben dem Wasserbecken, das nahe an dem
Weg lag, der zum Schloss fiihrte. Die Tochter des Konigs von Chin
war eine Sandgottin (‘arafat tidrab raml) und las Omen im Sand und
sah darin geschrieben, dass sie keinem anderen Mann gehoren solle
als Rustam - dem Einzigen unter den Méannern. Sie hatte es sich zur
Gewohnheit  gemacht, tédglich zu dem  Perlenbrunnen
hinunterzusteigen, um darin zu baden und so ging sie auch an diesem
Tag. Sie zog ihre Kleider aus, ging nackt zum Wasser hinunter und
wusch sich. Da wurde sie gewahr, dass sie jemand aus den Blumen
heraus beobachtete, woraufhin sie schnell ihr Haar l6ste, damit es wie
ein Umhang (‘abayah) um sie fiel. Sie dachte sich, dass es Rustam sein
miisse, weil sie im Herzen seine Augen erkannte. Sie ging auf ihn zu,
begriifite ihn und sagte: ,,.Suchst Du Rahas$?” Er fragte sie: , Wie hast
Du das erraten?” Sie antwortete: ,,Du bist Rustam, ich weif3 es.” Das
Maédchen war jung und siiff und hatte viele Verehrer mit den Worten:
»Ich will nur Rustam zum Manne nehmen” zurtickgestofien. Nun
sagte sie zu Rustam: , Wenn Du mich nimmst, kann ich Rahas fiir Dich
finden und ihn Dir bringen!”

Er sah sie an und liebte sie und sagte: ,Ich will Dich nehmen - ich bin
in Wirklichkeit froh, das zu tun!” Sie sagte zu ihm: , Komm! Du musst
meines Vaters Gast sein!” Und so fiihrte sie ihn zu ihrem Vater, der
Rustam hoflich griifite und sagte: ,Friede sei mit Dir!” Rustam
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antwortete: ,Mit Dir der Friede!” Danach sagte der Kénig von Chin
auf Pehlawani zu ihm: ,Willkommen! Ich bin entziickt, Rustam zu
Gast zu haben!” Rustam fragte ihn nach seinem Pferd, weil er wusste,
dass der Konig von Chin es den Leuten von Sistan abgekauft hatte,
die es gestohlen hatten.

Der Konig verneinte und sagte: ,Dein Pferd ist nicht bei uns.”
Daraufhin war Rustam erziirnt und sagte: , Ich bin sicher, dass mein
Pferd bei Euch ist und wenn Ihr nicht von ihm ablasst, werde ich Euch
und Eure Krieger schlachten.”

Der Konig sprach zu sich selbst: ,, Wir miissen eine List anwenden”
und zu Rustam: , Wir werden nach dem Pferd sehen: Wir werden
fragen, wo es ist. Sei nicht &rgerlich. Du bist unser Gast und wir
wollen, dass Du Dich wohl fiihlst. Ich werde versuchen, Dein Pferd zu
finden und, wenn Gott will, wird es gefunden werden.” So blieb
Rustam drei Tage bei ihnen, ging danach zum Koénig und sagte: ,Ich
liebe Deine Tochter! Gib sie mir zur Frau!” Der Konig antwortete:
~Sehr gerne - denn es gibt keinen besseren Mann auf der Welt als
Dich! Und meine Tochter sehnt sich schon lange nach Dir.”

Der Konig von Chin war’s zufrieden und Rustam und das Maddchen waren
glucklich.

Sie riefen einen ‘alim und setzten einen Ehevertrag auf und die
Hochzeitsfeierlichkeiten dauerten sieben Tage lang. Giste wurden
unterhalten und die Nacht zum Tag gemacht, weil Lichter alle Rdume
erhellten. Dann fragte Rustam seine Braut: ,Wo ist mein Pferd?” Sie
antwortete: , Angstige Dich nicht: Ich habe es!” Die Prinzessin hatte
eine Stute und just als sie Rustam sah und sich in ihn verliebte, sah
auch die Stute Rahas und verliebte sich in den Hengst. Nun hatte die
Stute ein Fohlen von von Raha$ und die Prinzessin musste ihrem
Ehemann Hengst und Fohlen zeigen. Als das Pferd seinen Herren sah,
galoppierte es auf ihn zu und legte seine Nase auf seine Schulter und
Rustam kiisste sein Pferd und liebkoste es, weil er es sehr liebte.

Rustam hatte Kenntnis von der Sonne, die sie Yazdan Pak33 oder Har
nannten und er war der Herr, den sie anbeteten. Rustam hatte viel an
geheimem Wissen und in unseren Geschichten steht, dass er, welche
Kraft er sich auch immer von der Sonne erbat, je nach dem Stand der
Sonne erhielt. Vom Morgen bis Mittag war seine Kraft gewaltig, aber
am Nachmittag nahm seine Kraft ab. Vor der Zeit, von der ich Euch
erzdhle, war Rustam in der Wildnis in den Bergen und an Pldtzen, wo
es Goldminen gab und es war genau zu dieser Zeit, dass er sein
Wissen erwarb. So grof8 war die Kraft, die Gott ihm gab, dass nicht
einmal 2000 Kampfer etwas gegen ihn auszurichten vermochten. Ja,

3. Yazdan (Gotter, Geister), pak (rein, pur, heilig).
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die Pehlawan 34 waren weise, aber er war weiser als sie alle

zusammen! Die Pehlawan waren Meister des Wissens, weil, wenn sie
beteten, niemand fihig war, sie zu bezwingen durch die Kraft, die
ihnen durch Yazdan Pak verliehen war. Es kam sogar vor, dass es
nicht einmal einem Konig oder Anfiihrer, der hie oder da mit einer
Armee kam, um gegen sie zu kdmpfen, moglich war, sich ihm auch
nur zu nidhern durch diese Kraft. Wenn einer von unserem Volk tief
in die geheimen Doktrinen eingedrungen ist, enthiillt er und enthuillt
und enthiillt bis di! er zur geheimsten Doktrin kommt - die ebenfalls
ihnen gehorte. Aber wenn so ein Mensch mit Dir spricht - obwohl er
Deine Fragen richtig beantwortet - wird er iiber dieses innere Wissen
Stillschweigen bewahren. Er ist jemand, der nicht ausplaudert was er
sieht. Wenn immer ich einen melka oder ‘utra sehe, bin ich entziickt
und spreche dartiber, aber er sagt nichts iiber das, was er sieht. Er
kennt seinen Weg und geht ihn.

Die Religion der Pehlawan und die unsrige folgten zu Beginn
derselben Strafle, aber wir entdeckten neues Licht und folgten ihm,
wéhrend sie so weitermachten wie vorher. In unserer Religion darf
geheimes Wissen nicht weitergegeben werden: Jeder muss es selbst
erlangen. Gott offnet einen Weg denjenigen, die ihn gehen konnen.
Die meisten der Menschen auf dieser Welt haben weltliches Wissen,
aber sie schlafen. Schlafen! Sie gehen wie im Schlaf, und die
Erleuchteten wissen das. Aber wenn Gott einen Wahrheitssucher
sieht, kann er ihn erwecken.

Rustam ging also zum Konig von Chin und sagte: , Ich mochte meinen
Vater und mein Volk sehen.” Der Konig von Chin antwortete: ,Geh
in Gottes Namen, aber lass Deine Frau bei mir, denn der Weg ist lang
und schwierig. Wenn Euer Ehren wiederkehrt, will ich sie Dir
zurtickgeben.”

Rustam hatte einen Armreif mit talismanischen Gravuren, der mit
wertvollen Steinen besetzt war. Nur er verstand diese geheimen
Inschriften zwischen den Rubinen, Smaragden und Diamanten. Er
gab ihn seiner Frau und sagte: , Wenn Du mir eine Tochter schenkst,
so soll sie, wenn immer sie in Not kommt, ihn einem reichen
Kaufmann zeigen. Er wird sie mit allem ausstatten, was sie wiinscht,
weil der Armreif so viel wert ist wie ein Konigreich.”

Rustam zog los und ging zu seinem Volk zurtick und liefs den Armreif
bei seiner Frau. Sie war schwanger und als die Zeit ihrer Niederkunft
nahte, brachte sie einen herrlichen Jungen zur Welt, der bereits im
Alter von drei Jahren dltere Jungen im Ringkampf bezwingen konnte,

34 Die Bezeichnung bezieht sich auf die Parther. S.D.N. Mackenzie, A Concise Pahlavi
Dictionary, London, 1971, S. 64: pahlawig (p’hlwbyk', mp. phlw’'nyg, np. pahlawani),
und ihr Land in Nordostiran (altpers.: parawa, parth. paraw, mp. pahlaw).
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weil er so stark war wie sein Vater. Mit sieben war er bereits ein so
guter Reiter, dass ihn nicht einmal die Pehlawan tibertreffen konnten
und er ritt gerne in die Wiiste hinaus.

Als er seine Mutter fragte: ,Mutter, wo ist mein Vater? Wer ist er?”,
wollte die ihm nicht sagen, dass Rustam, sein Vater, sie verlief§ und
antwortete ihm: , Dein Grof3vater ist Dein Vater - liebt er Dich denn
nicht zirtlich?” und bat ihren Vater, dies den Jungen glauben zu
lassen. Aber als der Bursche fiinfzehn war, kam er zu ihr und zwang
sie, ihm die Wahrheit zu sagen: ,,Du musst es mir nun sagen. Wer war
mein Vater?” Sie antwortete: ,Die Wahrheit ist: Rustam von
Afghanistan ist Dein Vater!”

Als er dies horte, ging er zu seinem GrofSvater und bat ihn um eine
Eskorte von 10.000 Soldaten, damit er ausziehen und seinen Vater
finden konne. Er ritt auf dem Fohlen, das von Rahas mit der Stute
seiner Mutter gezeugt wurde. Die Art seiner Geburt war folgende:
Weil es so grof8 war, dass es seine Mutter nicht zur Welt bringen
konnte und sie fiirchteten, sie wiirde sterben, kam ein Chirurg und
offnete den Bauch seiner Mutter.?> So kam es auf die Welt und war
dem Vatertier so dhnlich wie ein Portrait dem Original. Der Junge
hatte einen alten Soldaten bei sich, der sich gut an Rustam erinnern
konnte. Er verabschiedete sich von seinem Grof$vater und kiisste ihn.
Seine Mutter kiisste ihn ebenfalls und weinte um ihn, weil sie ihn so
zértlich liebte. Der Junge umarmte sie und weinte auch, sagte aber:
»~Hab keine Angst! Ich werde zurtickkommen!”

Aber die Mutter sagte: ,Oh Yazd?®, ich kann nicht ertragen, Dich
gehenzulasssen, weil ich Dein Gesicht vor dem Morgen, vor dem
Mittag und vor der Nacht sehen mochte.”

Der Bursche sagte: ,Und ich mochte meinen Vater am Morgen, Mittag
und Abend sehen und Dich ebenfalls. Ich méchte Euch beide
zusammen haben, so dass wir immer gliicklich sein konnen.” Dann
kiisste er seine Mutter und ging mit den Worten: , Wenn Gott will,
werde ich zuriickkehren und meinen Vater mitbringen.” Bevor er
ging, legte sie ihm den Armreif an und sagte: , Wenn Dein Vater dies
sieht, weif$ er, dass Du sein Sohn bist.” Rustam marschierte davon mit
seiner Entourage, den 10.000 Reitern. Wenn immer sie in ein Land
kamen, erbot ihm der dort regierende Sultan seine Gefolgschaft und
wurde sein Untertan. Dann zogen sie weiter und nahmen Soldaten
des einen Landes mit in das nichste. Auf diese Weise wurde seine
Armee immer grofier und jedes Land, durch das er kam, war ihm
untertan und er der Lehensherr. Drei Jahre lang war der

35 . Uber eine vergleichbare Sektio berichtet das Shahname, mit der auf Anraten Simurgs
Radabe von Rustam entbunden wurde.

3% . Die Mandéder gehen davon aus, dass es sich bei Sohrab aus dem Shahndme um einen
Sohn Rustams mit einer anderen Frau handelte. (Drower, Fn 5, S. 384).
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Griinschnabel mit seiner Armee unterwegs, eroberte und kampfte.
Niemand konnte ihrer Stirke widerstehen. Zuletzt kamen sie an die
Grenze von Iran. Der Jugendliche schickte zum Shah und sagte: ,Gib
mir Deine Gefolgschaft, werde mein Vassal - oder ich kimpfe gegen
Dich.” Der Shah von Iran wusste, dass Yazd und seine Armee aus
dem Lande Chin kamen und die Lidnder erobert hatte, die sie
passierten und dass alle Konige dieser Lidnder seine Vasallen
geworden waren. Der Shah aber konnte nicht einfach auf Grund einer
Frage sein Land aufgeben und bereitete sich auf einen Kampf vor. Es
gab eine gewaltige Schlacht und die Pehlawan - Tausende zugleich in
einer Schlacht - stellten sich dem fremden Heer. Der Shah, der Sultan
von Iran, schickte dann nach Rustam, weil er befiirchtete, dass Yazd
sich durchsetzen kénnte und nach seinem Thron greifen. Am Morgen
kam Rustam auf seinem Pferd zum Shah galoppiert und der Shah
sagte zu ihm: ,Du musst mit diesem Prinzen kampfen und ihn davon
abhalten, mich zu entthronen.” Rustam wartete bis zur Nacht und

tarnte sich als darwis

38

(das Gewand, das er trug, war weiff und wie unser rasta ) und bat
Yazdan Pak, ihn unsichtbar zu machen, damit er unerkannt in das
Lager gelangen konne. So geschah es und er ging durch das Lager,
ohne dass ihn auch nur einer der tausend Soldaten bemerkte. Es war
Vollmond und hell. Vier Reihen Soldaten standen vor Yazds Zelt
Wache und an den vier Granatipfeln (die vier Knopfe der Zeltpfosten)
von Yazds Pavillon waren vier Wachen postiert. Rustam ging an allen
vorbei und obwohl sie Fufischritte gehort und Ausschau gehalten
hatten, hatten sie doch niemanden gesehen, weil Rustam durch die
Macht von Yazdan Pak unsichtbar war.

Rustam kletterte am Zeltseil hoch an die Spitze des Pavillons und
schnitt mit seinem Dolch eine Offnung hinein, sodass er ins Zeltinnere
gelangen konnte. Das Zelt war durch den Glanz einer grofien Perle
erleuchtet, die bei Yazd lag, solange er schlief und diese war eine
durrah®, ein Geschenk, das Yazd von seinem Grofivater, dem Konig
von Chin fiir seinen Grofsvater Zal, den Vater von Rustam, mit sich
fithrte. Dieser Zal war ebenfalls kréftig und weise, da Rustams Leute
sich alle durch Stirke und Weisheit auszeichneten. Sie lebten in der
Wildnis und verachteten den Lirm und die Unruhe der Menschen
und liebten es, siifse Luft zu atmen und das Gesicht von Yazdan Pak
zu betrachten. Sie waren ein Volk des Wissens.

Als Rustam hinabgestiegen war und den Burschen betrachtete,
bemerkte er, wie schon er war und begann ihn zu lieben. Sein Herz
schlug heftig und er war tief bewegt durch das Gefiihl der Zuneigung.

Der Junge schlief und seine erste Absicht war es, ihn aufzuwecken, ihn
zu toten und zu gehen. Das war sein erster Gedanke. Aber als er ihn
so schlafen sah dachte er, den Vollmond vor sich zu sehen und wurde
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verwirrt beim Anblick seiner Schonheit. Er sagte zu sich: ,Ich kann
diesen Pehlawani nicht aus seinem Schlaf zerren, um ihn zu toten! Ich
kann ihn nicht abschlachten!” So stach er seinen Dolch in das Kissen,
auf dem der Bursche schlief, als Zeichen dafiir, dass er ihn hitte toten
konnen, aber davon Abstand nahm. Danach verliefs er ihn und ging
hinaus.

Am Morgen wachte der Bursche auf und sah den Dolch neben sich im
Kissen und den Riss im Zelt. Er rief seine Generile und Offiziere und
zeigte ihnen den Riss und den Dolch und sagte: ,Kommt, seht her!
Was ist das? Warum betrat jemand mein Zelt und totete mich nicht?

38. Die rituelle mandaische Kleidung. Sie besteht aus 5 Teilen, zu denen auch ein
Giirtel(himyana) gehort. Mit jhrem Weifs symbolisiert sie das Licht, mit dem die
reine Seele tiberzogen ist.

39. Drower, Fn 6: Diese Perlenart ist strahlender als die lu’lu’ und wurde in uralten
Zeiten im Meer gefunden. Vermutlich ein Kristall (s. durr-nagaf).

Warum haben die Soldaten ihn nicht niedergemetzelt? Wie kann es sein,
dass sie jemandem erlaubten, mein Zelt zu betreten?”

Sie befragten die Wachen: ,Habt Ihr denn nichts gesehen? Saht Thr
niemanden?” Sie antworteten: ,Wir horten ein Gerdusch, als ob
jemand vorbeiginge, schauten nach, aber sahen nichts.” Der Prinz
sagte zu seinen Beratern: ,Was sagt Ihr dazu, oh Ihr wuzara’'?” Ein
alter, weiser wazir antwortete ihm: ,Derjenige, der kam, muss ein
Meister der Weisheit gewesen sein und befdhigt, unsichtbar zu
bleiben.” Der Bursche war beunruhigt durch die merkwiirdige Sache,
die passiert war. Als er hinausging und zu den Zelten des Feindes sah,
bemerkte er unter ihnen ein neues, griines Zelt und erinnerte sich
daran, dass seine Mutter ihm von dem griinen Pavillon seines Vaters
erzdhlt hatte. Er bestieg sein Pferd und galoppierte hinauf zu dem
Hiigel, von wo er alle Zelte sehen konnte. Rustam legte abermals seine
Verkleidung an und stieg auf sein Pferd und ritt, um zu sehen, wer
der Reiter war, der ihn vom Hiigel herab erspdhte. Als er zu ihm
hinaufkam, begriifite der Bursche seinen Vater und sagte zu ihm:
,,Bist Du nicht Rustam?”

Rustams Herz schwang sich zu dem Jungen und er empfand eine
grofle Zuneigung fiir ihn. Aber er antwortete: ,Rustam! Es ist
schwierig fiir Dich, ihn zu sehen! Ich bin ein darwis!”

Der Junge sagte: , Wenn Du Rustam bist, bitte ich Dich, mir die Wahrheit zu
sagen.”

Aber Rustam, weil er einen Hinterhalt befiirchtete und wusste, dass
man ihm nach dem Leben trachtete, verneinte, Rustam zu sein und je
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mehr er dies bestritt, desto tiefer wurde die Liebe zu dem Burschen
und seine Augen verrieten ihn, weil aus ihnen Tranen flossen.

Der Soldat, der Rustam kannte, wurde gefangengenommen und zum
Shah gebracht, dem er sagte, dass der Fremde, der die invadierende
Armee anfiihrte, Rustams Sohn sei. Als jener dies horte, erschrak er
und dachte: ,Wenn Rustam und sein Sohn sich versshnen, werden
sie stidrker sein als wir alle zusammen und mich entthronen. Wir
sollten sie sich gegenseitig toten lassen!” und er bat den alten
Soldaten, Ruhe zu bewahren und kein Wort dariiber zu verlieren von
dem, was er gehort hatte.

Inzwischen schrie Rustam den Jungen an: ,Ich bin nicht Rustam! Ich
bin ein darwis! Geh zuriick zu deinen Leuten, denn wenn Rustam
kommt, wird er Dich toten!” Der Bursche, der in das noble Gesicht
des darwis$ blickte, konnte das nicht glauben und insistierte weiter:
,Du bist Rustam! DU!”

Rustam sagte: ,Glaub das niemals! Ich bin nicht Rustam! Wenn Du
denkst, ich sage nicht die Wahrheit und wollte kdmpfen, dann
werden wir miteinander ringen!” Der Bursche sagte: ,Gut! Steig ab!”
Danach wandten sich alle Blicke der Soldaten, des Shah und auch die
von Zal, der mit ihm war, den beiden zu. Die Armee des Burschen
stand im Halbrund auf der einen Seite der Ebene und die des Shah
auf der anderen, um dem Kampf zu folgen. Rustam und der Bursche
stiegen ab und begannen den Ringkampf und jeder trachtete danach,

seinen Gegner zu Boden zu werfen.

Zal hatte in der vergangenen Nacht Rustam im Traum mit seinem
abgeschnittenen rechten Arm gesehen. Die beiden begannen also zu
ringen und zu kdmpfen. Der Bursche war sehr stark, ergriff seinen
Vater und warf ihn zu Boden. Dann zog er seinen Dolch, aber der
Pehlawan, der dabeistand, sagte: ,Nein, es ist nicht Sitte, beim ersten
Niederwerfen zu toten! Der Verlierer muss drei Mal niedergeworfen
werden!”

Als Rustam fiel, war Zal, sein Vater, alarmiert und fiirchtete, dass der
Junge das Konigreich erobern und an sich reiflen wiirde. Aber der
Herrscher von Iran lachte vor sich hin und sagte zu sich: ,Wer aufSer
Rustams Sohn kénnte Rustam niedergeworfen haben?” Er hielt jedoch
Rat und hoffte, dass beide vernichtet wiirden.

Zal sah, wie der Shah ldchelte und fragte ihn: ,Warum ldchelst Du,
wenn wir niedergeschlagen werden?” Der Shah antwortete: ,Ich
lachte, weil Gott immer jemanden erschafft, der stirker ist als der
Starke.” Daraufhin ging Zal zu Rustam und sagte: , Letzte Nacht hatte
ich einen schlimmen Traum von Dir. Ich sah, dass Dein rechter Arm
abgeschnitten war.” Und er drangte ihn: ,Entscheide fiir Dich. Sei auf
der Hut!” Rustam ging zu einem Brunnen, den man wie die anderen
,Perlenbrunnen” nannte, nahm seine Kleidung ab und wusch sie und
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reinigte auch sich selbst. Er stellte sich in nordliche Richtung und

betete mit dem Gesicht nach rechts gewandt in die Richtung der

Sonne, wo Sami$ und die zehn melki mit ihm den Tag regieren.

Danach legte er seine frisch gewaschene rasta an und betete zu Melka
40

Ziwa und Yazdan Pak. Yazdan Pak ist der Pahlawi-Name fiir

Samis, den die Pehlawani nach der alten Sitte der Subba verehrten.

Rustam betete Folgendes: ,, Gib mir Kraft von Dir, um diesen Burschen
niederzuwerfen!” Denn diejenigen, die wissen, erhalten solche Stérke
von der Sonne, dass sie sogar durch Erde waten konnen, als wire es
Wasser.

Der Bursche sagte zu denen, die um ihn waren: , Warum schicken sie
nicht Rustam gegen mich? Warum schicken mir die Pehlawan nicht
Rustam, den Helden, damit ich mit ihm ringen kann?”

Der Shah der Iraner lachte abermals und diejenigen um den Jungen
sagten: ,Lachst Du tiber uns?” Der Shah erwiderte: ,Ihr konnt diesen

40. Rudolph, 1997, S. 201, Ziwa: ,Glanz”, Beiname vieler Lichtwesen.

Mann nicht mehr niederwerfen, denn wenn er gebetet hat, ist er unbesiegbar
und fahig, welche Tat auch immer umzusetzen.”

Rustam kehrte zum Kampf zurtick und seine Brust war geschwollen
und er schritt vertrauensvoll. Er sagte: ,Sei froh zu kimpfen - lass uns
ringen! Lass uns uns gegenseitig messen im Zweikampf.”

Danach stiegen sie hinab in die Ebene und trafen aufeinander. Der
Vater erfasste den Sohn und schleuderte ihn mit einer solchen Macht
zu Boden, dass sein Leib aufriss.”

Bis hierher folgt die mandéische Version derjenigen des Shahname. Nun aber
nimmt die Geschichte einen anderen Lauf: Simurg, der in der manddischen
Rezeption weibliche Wundervogel, wird nach der Offenbarung beider
Kontrahenten und der Entlarvung der wahren Gesinnung von Kay Ka'as
zum Retter.

Die Feder des Simurg

Inzwischen hatte Zal, der durch seinen Traum beunruhigt war, damit
begonnen, Zauberspriiche zu rezitieren und gab eine Feder des
Simurg ins Feuer, damit er erscheine.

Nachdem der Junge von seinem Vater zu Boden geschleudert worden
war, dffnete er die Augen und sagte: , Warum hast Du mich so schnell
erlegt? Sagtest Du nicht, der Sieger miisse seinen Gegner drei Mal zu
Boden werfen, bevor er ihn totet? Warum dieser Schwindel? Hast Du
keine Angst vor meinem Vater? Wenn er hort, wie Du mich getotet
hast, wird er Dich toten, egal ob Du ein Vogel in der Luft oder tief in
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der Erde wirst. Er wird Dich finden, wo auch immer Du bist. Wo
willst Du Dich vor ihm verstecken?”

Rustam sagte zu ihm: ,,Wer ist Dein Vater?”
Der Junge antwortete: ,Mein Vater ist Rustam!”
Rustam erwiderte: ,,Dein Vater ist Rustam?”

Der Bursche gab zurtick: ,Ja, und dies ist sein Merkmal und Zeichen” und
zeigte ihm den Armreif.

Danach ergriff sein Vater einen grofien Stein und schlug sich -
verriickt vor Kummer - gegen den Kopf. Als Zal dies sah, wunderte
er sich: , Warum schligt Rustam seinen Kopf?” Und die Soldaten, die
das beobachteten, waren verbliifft. Zal wunderte sich iiber alle Mafien
und fuhr fort, seine Zauberspriiche zu rezitieren. Er niherte sich
Rustam, der ihn anschrie: , Ich habe meinen Sohn erschlagen!”

Zal sagte: , Das also war es, was ich in meinem Traum sah! Aber der
Shah hat eine Salbe, die alle Wunden heilt!” Sie brachten also den

Burschen zum Shah und baten: ,,Gib uns etwas von Deiner Salbe!” Der
Shah, der ihnen nichts davon geben wollte, antwortete: ,Es ist nichts
davon tibrig, ich habe keine!”

So flog Simurg zu Zal und sie sagte zu Rustam: , Was Rustam! Du hast
Deinen Sohn getotet?”

Rustam schrie in seiner Verzweiflung ihr entgegen: ,Ich bin Dein
Bittsteller! Ich bin Dein Bittsteller! Finde mir ein Mittel, um meiner Tat
zu entkommen!” Simurg hat die Gabe von Gott, Wunden heilen
konnen, indem sie sie leckt. Genau wie Ayar, die reine,
unverschmutzte Luft, von Gott kommt, kommt auch ihr Atem vom
Atem des Lebens und so behielt ihr Atem die Seele des Jungen in
dessen Korper. Die Kraft, die sie ihm gab, stammte vom Reich des
Lichts und er kam zu sich und sagte zu ihr: ,Ich sprach mit meinem
Vater, aber er verleugnete sich! Zuerst tiberwiltigte ich ihn, aber sie
sagten, dies miisse drei Mal geschehen. Er ging weg, ich weifs nicht
wohin, und als er zuriickkehrte, warf er mich zu Boden und brach
meinen Leib auf.

Sie sagte zu ihm: ,Der Geist Deines Vaters war umnachtet. Wie kam
es, dass er Dich nicht erkannt hat?” Der Bursche sagte: ,Es war Gottes
Wille.” Simurg sagte: , Fiirchte Dich nicht! Ich werde Dich heilen und
Du wirst so stark sein wie zuvor, aber Du darfst Dich nicht
bekiimmern oder dngstlich sein!” Rustam sagte zu Simurg: ,Ich bin
Dein Bittsteller! Tote mich, aber heile den Jungen!” Und er hief8 die
Pehlawan, ihn zu toten. SiImurg sagte zu Yazd: , Fiirchte Dich nicht.
Du wirst geheilt werden, aber Rustam muss Dich ein ganzes Jahr lang
auf seinem Kopf tragen. Jeden Sonntag werde ich kommen und Dir
Kraft geben, damit Du ohne Essen leben kannst.”
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Nach einer Stunde lag der Bursche da wie jemand, der schlift. Sein
Blut arbeitete. (Sieh nur, welche Weisheit Simurg von Gott hatte und
welche Wunder sie vollbringen konnte.)

Wiéhrend dieser Stunde konnte er sprechen und unterhielt sich mit
seinem Grofivater dartiber, wie er hergekommen war: ,Was wird nur
meine Mutter denken! Denn als ich meinen Vater traf, war es lediglich
zu dem Zweck, dass er mich so behandelte und sie war es, die mich
hierherschickte. Von Chin bis Iran ist jede Nation in meiner Hand.”
Eine Stunde lang konnte er so sprechen, dann fiel er in einen tiefen
Schlaf. Zal weinte, aber der Junge konnte nicht mehr sprechen. Simurg
sagte zu ihm: ,, Weine nicht! Sei nicht furchtsam, der Junge wird sich
nach einem Jahr erholt haben!”

Zal sagte: ,,Von jetzt bis in einem Jahr ist es eine lange Zeit! Wie soll
ich es aushalten, von ihm so eine lange Zeit getrennt zu sein?” Rustam
sagte zu seinem Vater: ,Wenn Du so sprichst, werde ich mich toten!
Es war Gottes Wille, dass es so gekommen ist, obwohl es hart war und
ich will ihn mit Freuden auf meinem Kopf tragen!” Sie legten den
Jungen in eine Kiste. Rustams Tochter kamen und kiissten ihn und
sagten: ,Wir werden ihn vielleicht wohlbehalten in einem Jahr
wiedersehen.” Simurg trostete sie und sagte: ,Weint nicht!” Denn
Simurg ist ein Geist, nicht ein normaler Vogel und ihre Kraft kommt
von Simat-Héi*’, die mit Melka Ziwa ist.

Rustam setzte die Kiste auf seinen Kopf und sagte: ,Ich werde ihn
tragen, solange ich Kraft dazu habe - wenn es sein muss, auch langer
als ein Jahr!” Er legte seine rasta an und ging hinaus in die Wildnis -
die Kiste auf seinem Kopf. Nachdem Simurg den Jungen tiberall
abgeleckt hatte, flog sie weg und hiefs Rustam, sie am Sonntag wieder
zu treffen. Rustam zog weiter in die Wiiste hinaus und trug den
Jungen auf seinem Kopf. Er lebte von dem, was er unterwegs fand:
von Johannisbrotbaum (Heuschrecken?), Honig, Friichten und
Wurzeln.® Simurg - hatte sie nicht gesagt, dass sie jeden Sonntag
komme? - hielt ihr Versprechen. Es gibt eine Region nahe dem
KaranFluss, die man at-Tib%® nennt. An diesem Ort, der einst den
Nasurai und Manddern gehorte, gab es keine gefahrlichen Tiere wie
etwa Skorpione, Schlangen oder Moskitos. Die Luft dort ist rein und
es liegt ein Zauber tiber dem Ort, der alle gefdhrlichen Kreaturen
fernhilt. Die Araber kennen ihn und ihre ‘ulama’ sprechen voller Lob
von diesem Heilort. Sein Name war friiher nicht at-Tib, sondern

37 . Simat Hiia (oder Simt d-Hiia, ,Schatz des Lebens”) ist ein weiblicher Geist des
Lebens, die Mutter aller Geschopfe, die Atem haben. Drower/Macuch, 1936, S. 327,
Drower, 2002, S. 27.

3 . Dieser Topos findet sich in vielen Religionen. Verbannung in die Wiiste und
Uberleben durch Verzehr von wilden Kréutern soll Ordal oder Bestrafung auch bei
den Essenern gewesen sein.

3 . Der Haran-Gawaita hat einen Hinweis auf eine Siedlung von Nasurai in at-Tib.
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,Mata d’'Nasurai”. Bevor Simurg wegflog, hatte sie Rustam geheifSen,
sie hier zu treffen, an diesem Ort, weil die Gebete und die Devotionen
der Nasurai diesen Ort rein gemacht und alle tiblen Dinge und alle
Kreaturen der Dunkelheit verbannt hatten. Er ging deshalb und sie
kam und leckte den Jungen mit ihrer Zunge und gab ihm Kraft von
Ayat Hiwel Ziwa*.

Rustam sah Simurg an und als sie sagte: ,Fiirchte Dich nicht! Er wird geheilt
werden!” wurde sein Herz leicht.

So verging ein Jahr und Simurg kam jeden Sonntag an diesen Platz,
leckte den Jungen und gab ihm Kraft. Als nun das Ende dieses Jahres
nahte, war Simurg sehr gliicklich und freudvoll und Rustams Herz
jubelte, als sie zu ihm sagte: ,Heute wird Dein Sohn genau so gesund
sein wie er vorher war und sogar noch besser.” Sie kam und betete zu
Gott mit ihren ausgebreiteten Fliigeln. Sie betete zu den ‘utri und den
melki und zu Samis. Danach breitete sie ihre Fliigel tiber dem
Burschen aus und sah ihn an. Dj, dj, di, di! und ganz sanft bekam seine
Seele Kraft.

Rustam schaute wie jemand in Trance, mit hochgestreckten Armen,
froh, aber staunend.

Di! Der Bursche erhielt seine Seele zurtick und sein pagra (irdischer
Leib) begann, wieder zu funktionieren. Er war stdrker als zuvor. Seine
Augen begannen zu funkeln und zu schauen und er fing an, in das
Gesicht von Simurg zu lidcheln. Er nieste und setzte sich auf und mit
diesem Niesen kehrte seine Seele vollstindig in ihn zurtick, weil,
wenn jemand krank wird und seine Seele nur leicht an ihn gebunden
ist, und er niest, kommt seine Seele zu ihm zuriick.

Yazd setzte sich also auf und genau wie eine Schlange ihre Haut
abstreift, warf er die seine ab und erschien darunter sauber und schon.
Er stand auf und fiel vor Simurg nieder, kiisste sie und sagte: , Ich bin
Dir sehr dankbar, dass Du mich in dieser Welt behalten hast.” Viele
Leute hatten sich an jenem Tag versammelt, um dieses Wunder zu
bestaunen und seit dieser Zeit wurde der Ort at-Tib genannt. Bis zum
heutigen Tag heif3t er so.

Rustam und Yazd gingen zu Zal, der den Burschen ergriff und ihn
umarmte und ihn fragte: ,Geht es Dir gut?” Und der Junge erwiderte:
, Es geht mir gut!”

Ein ganzes Jahr lang war Jubel und entsprechend des allgemeinen
Wunsches wurde der Bursche zum Shah erkoren und als Dankopfer
fur seine Genesung sieben Schdtze den Armen gespendet. Die

. Hibil: Abel, Lichtbote, himmlischer Adamit; gem. Drower, 2002, S. 252 handelt es
sich bei Hibil Ziwa um das gottliche Wesen, das der von ihm neben der Lichtwelt
geschaffenen ,, dunklen, irdischen” Welt am nachsten ist.
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Nachrichten, dass Rustam seinen Sohn erschlagen hatte, erreichten
schliellich auch die Mutter des Jungen. Sie war voll schwarzer
Gedanken und nahm 100.000 Soldaten von ihrem Vater und zog mit
ihnen bis zur Grenze von Rustams Land. Rustam erhielt die Kunde,
dass sich eine Armee ndhere, um das Konigreich zu erobern. Er
verkleidete sich als darwis und ging eines frithen Morgens hinaus, um
zu sehen, wer ihr Anfiihrer sei.

Seine Frau trug einen Schleier, der sie komplett verhiillte -
ausgenommen ihrer Augen, denn so war es Brauch - und sie safd auf
ihrem Pferd. Er erkannte sie nicht, aber sobald sie ihn sah und in ihm
trotz seiner Verkleidung ihren Mann erkannte, versuchte sie, mit einer
Keule seinen Kopf zu treffen.

Rustam sagte zu ihr: ,Schldgt ein Pehlawani einen anderen ohne
Ankiindigung und ohne Grund? Es ist nicht damit getan!”

Sie erwiderte: ,Ich habe Grund, Dich zu schlagen!” und er bemerkte
an ihrer Stimme, dass sie kein Mann war und sagte zu ihr: ,Du bist
eine Frau und kein Pehlawani und was ist der Grund, dass Du mich
schlagen und toten willst?”

Sie begann zu weinen und konnte ihre Hand nicht weiter gegen ihn erheben,
weil sie ihn sehr liebte.

Er brachte sein Pferd nah an sie heran und sie sagte: ,Du hast Yazd
getotet!” Er antwortete: ,Weine nicht! Er lebt! Er lebt und alles ist
gut!” Sie enthiillte ihr Gesicht und sagte: , Er ist tot: Wie kann es ihm
gut gehen? Wo ist er?”

Die Pehlwaniya gingen, um Yazd zu bringen. Als sie zu ihm sagten:
,Deine Mutter ist hier mit einer Armee und will Dich sehen”,
galoppierte er eiligst zu ihr, weil er sich danach sehnte, sie zu sehen.
Sie erkannte ihn schon von weitem und ritt ihm entgegen. Dann
stiegen beide ab und stoben aufeinander zu. Sie zog ihn in ihre Arme
und sie umarmten einander. Sie weinte: ,,Bist Du wirklich Yazd und
kein Traum?” Er antwortete: ,Ich bin es hochstpersonlich und kein
Traum.” Daraufhin kam Zal in einem Howdah auf einem Elefanten
angeritten, woraufhin alle in den Howdah stiegen und
zuriickkehrten: Rustam, sein Sohn und alle anderen. Die Prinzessin
kiisste Zals Hand und der alte Mann war entziickt von ihr. Alle waren
gliicklich, sehr gliicklich - wie gliicklich! !

41, Drower, 2002, The Simurgh: the True History of Rustam and his Son, S. 369-385, ins
Deutsche tibertragen durch die Verfasserin.
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Gutes Denken, gutes Sprechen, gutes Tun - eine Synopse

Nicht nur die Namensabweichung von Rustams Sohn und der veranderte
Schluss der manddischen Version fallen ins Auge, sondern auch
unterschiedliche Details im Kern.

Rustam, der grofie Kampfer, der ,die Welt mit Recht und Edelmut#243
bestiickte, der Herr von Zabulistan, reitet im Shahname in die Mark Turan#,
wo sich ,sieben oder acht Tiirkenreuter” 45 seines mit iibernatiirlichen
Fahigkeiten ausgestatteten Pferdes Rah$ habhaft machen und er sich ,an
den sauren Gang” 46 macht und ,betriibt im Herzen zur Tiirkenstadt
Semengan” zieht. ¥ In der manddischen Version ist ,Rustam aus
Afghanistan” nach Turkestan unterwegs, wo der dortige Konig ihn zur
Wiederauffindung seines Pferdes an ,, die Leute von Sistan” und den Konig
von Chin weiterverweist. Dessen Tochter, die ein Fohlen von ,Rahas”
besitzt, verfiihrt ihn am ,Perlenbrunnen” und verspricht ihm unter der
Voraussetzung, dass er sie heirate, sein Pferd wiederzufinden. Im Shahname
legt sich Tahmine, die Tochter des Kénigs von Semengan-ebenfalls mit dem
Versprechen, seinen Rah$ wiederzubeschaffen-zu ihm wund wird
schwanger. Bei seinem Abschied zieht er , ein kostbares Gesprang” ab und
gibt es ihr mit der Anweisung, es entweder einer Tochter als Aussteuer zu
verwahren oder einem Sohn als Erkennungszeichen anzulegen. In der
manddischen Version richtet sich die Bestimmung beztiglich des Armreifs
mit talismanischen Inschriften, die nur Rustam versteht, lediglich an eine
Tochter. Im Shahname antwortet die Mutter wahrheitsgemafs auf die Frage
des Sohnes nach dem Vater, woraufhin Sohrab nicht nur den Armreif erhilt,
sondern auch vor Afrasiyab von Turan, dem Feind seines Vaters gewarnt
und {ber den Vasallenstatus von Semengan aufgekldart wird. Die

42 Prods Oktor Skjeerve, dad o dahes, in: Encyclopaedia Iranica, online-edition, abgerufen
43 ,08.2020.

44 Zur Definition des Gebietes s. C. E. Bosworth, Turan, in: Encyclopaedia Iranica,

online-edition, abgerufen 02.10.2020: , [Land des] Tar”, des Sohnes des 6. mythischen
Urkonigs Fereydun”, Richard Payne: The Making of Turan. The Fall and
Transformation of the Iranian East in Late Antiquity, in: Journal of Late Antiquity 9,
2016, S. 4-41.
Turan wurde als Terminus in der Spitantike geldufig und beschreibt in der
iranischen Epik ein ,feindliches, nicht-iranisches Land” jenseits von Khorasan und
dem Oxus, weshalb es als Heimat der Tiirken und anderen nicht-iranischen Voélkern
gilt.

4 . Friedrich Riickert, Rostam und Suhrab, Eine Heldengeschichte in zwdlf Biichern,
Stuttgart, 1846, Neuauflage erschienen im Hanse-Verlag, o.]., S. 5 ff.

46 Riickert, 1846, S. 7.

47
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. Nahe Aybak, der Hauptstadt der nordafghanischen Provinz Samangan, liegt die

Ausgrabungsstitte des buddhistischen Klosterkomplexes Takt-e Rostam (4./5. Jh.),
das in die Legende Eingang fand.
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mandéische Legende ldsst die Mutter zundchst den Grofivater als Vater
angeben und erst nach einer zweiten Anfrage die Wahrheit offenbaren,
worauthin sich der Spross Rustams mit dem Fohlen, das von Raha$ mit der
Stute seiner Mutter gezeugt wurde, und das wegen seiner Grofie durch
einen Chirurgen entbunden worden war, auf die Suche nach seinem Vater

macht.

Dem Zweikampf zwischen Vater und Sohn ist in der manddischen
Fassung ein Besuch Rustams im Zelt seines schlafenden Sohnes
vorgeschaltet, wahrend dessen er-durch einen Mantel der Unsichtbarkeit
getarnt-grofie Zuneigung zu ihm entwickelt und mit seinem Dolch
lediglich das Kissen zerschneidet, auf dem er liegt. Am anderen Tag macht
sich der Sohn zum , griinen Pavillon” auf, den ihm seine Mutter genannt
hat, und stellt Rustam zur Rede. Obwohl der sich verleugnet, gewinnt er
noch mehr Zuneigung zu ihm. Im nachfolgenden Kampf entgeht Rustam
nur durch eine List dem sicheren Tod. Das Shahname lasst Rustam danach
den ,Berggeist”4 um die Wiederherstellung seiner vollen Kraft fiir die
ndchste Kampfesrunde bitten. In der manddischen Ausfiihrung stellt er sich
in nordliche Richtung und betet mit dem Gesicht nach rechts gewandt in
Richtung der Sonne, wo Sami$ und die zehn Melki mit ihm den Tag regieren.
Danach legt er seine frisch gewaschene rasta an und bittet Melka Ziwa und
Yazdan Pak um den Sieg, wiahrend sein Vater Zal*® Zauberspriiche rezitiert
und den (weiblichen) Wundervogel Simurg ruft, indem er eine Feder von
ihm ins Feuer wirft.

Nachdem der Sohn unterliegt und sich Vater und Sohn erkennen, wird
in beiden Versionen zu Kai Ka‘'as geschickt: Im Shahname ist es ein
Heiltrunk, in der mandé&ischen Fassung eine Heilsalbe, die der Kénig nicht
bereit ist, zu geben. Mit der Verzweiflung Rustams endet die Story im
Shahname. Hier aber beginnt die manddische , Heilsgeschichte” mit dem
Wirken von Simurg, die die Wunden des Erschlagenen leckt und ihm Atem
spendet, so dass er das Geschehene eine Stunde lang laut reflektieren kann,
bevor er in einen tiefen Schlaf fillt. Am Ende des Jahres, in dem Rustam ihn
in einer Kiste auf dem Kopf durch die Wiiste getragen hat, betet Simurg mit
ihren ausgebreiteten Fliigeln zu Gott, zu den ‘utri, den melki und zu Samis,
woraufhin die Seele in den Jungen zurtickkehrt, der sich wie eine Schlange

48 Riickert, 1846, S. 132.

49, Zal, der wegen seiner weifien Haare bereits kurz nach seiner Geburt von seinem
Vater Sam abgelehnt und im Elburs-Gebirge ausgesetzt wurde, damit er dort sterbe,
wurde der Legende nach dort ebenfalls von Simurg erndhrt und zusammen mit
dessen Jungen aufgezogen. Daraus folgte ein lebenslanges Versprechen Simurgs an
Zal, zu Hilfe zu kommen, wenn er sie durch das Verbrennen eines ihrer Federn rufe.
(Drower, 2002, S. 384-385).
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hautet und dessen Korper sich dadurch verjiingt. Das ,Happy-End” wird
mit der besanftigten Mutter Yazds vollkommen und miindet in ein grofles
Freudenfest.

Das Element der Tragodie bei Rustam und Sohrab

Tragedy is a drama which shows a part of life of a great hero who has
had a catastrophic life and death. [...] It must be said that these are
the nature of a tragic art which occur to be a lesson for others.>

Das Motiv der Sage vom Zweikampf zwischen Vater und Sohn ist nicht nur
im iranischen Kulturkreis populdr, wo indo-iranischer Stoff aus
vorzoroastrischer Zeit seinen Weg ins Shahname fand. Auch der irische Held
Ca Chulainn totet seinen Sohn Connla ohne ihn zu erkennen. Ob der
Zweikampf zwischen Vater und Sohn im germanischen Hildebrandslied
aus dem 9. Jh. ebenso tragisch endet wie das iranische Pendant im

Shahname, ist nicht iiberliefert.

Die Hauptaspekte der Tragik im Shahname haben Mokhtar Ebrahimi und

Abdollah Taheri herausgearbeitet. Tragik als Darstellung ,ernster und
wichtiger Handlungen”, die zur Katastrophe und tiblicherweise zum Tod
des Helden fiihren, sei auf das Phinomen der Macht und seiner Akteure
zurtickzufiihren und brauche zwei Haupt-Protagonisten auf einer Biihne.
In der uns vorliegenden Legende verkorpere Rustam dabei denjenigen, der
seinen Willen anderen aufzwinge und Sohrab den, der unter dessen Macht
leide.5

Unter der Regie von Schicksal und Vorsehung fithren Hybris,
Nichtbeachtung ethischer Werte, Fehlentscheidungen, Liigen, Intrigen,
Tduschung und Interaktionen zwischen Ehre und Schmach im Krieg
zwischen Gut und Bose zur Katastrophe.

Rustam scheint seine Worte an Sohrabs Mutter Tahmine bei der Ubergabe

des Armreifes vergessen zu haben:

Wenn dir das Schicksal eine Tochter bringt, dann nimm es, um es in
ihre Locken zu flechten. Es soll fiir sie ein guter Stern und ein
gliickliches Omen sein. Wenn dir aber von Gott ein Sohn gegeben
wird, binde ihm das Geschmeide um den Arm, so wie es sein Vater
getragen hat. Unser Sohn wird Sams Gestalt haben und die
Eigenschaften der Hochherzigen besitzen. Er wird den stolzen Adler

50 . Ebrahimi, M., Taheri, A., The Tragedy in the Story of Rostam and Sohrab in
Ferdowsi’s Shahnameh, Journal of History Culture and Art Research, 2017, Vol. 6

(1), S. 104.
51, Ebrahimi, Taheri, 2017, S. 97 ff.
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aus den Wolken herunterholen, und die Sonne wird nicht
unfreundlich auf ihn scheinen.52

Wenn aber einen Sohn dir die Gestirne reichen, so
bind ihm um den Arm, wie ich es trug, das Zeichen.
Des Vaters Zeichen sei an seinem Arm bewart, und
wachsen wird er selbst nach seines Vaters Art. Gleich
seiner Ahnen Stamm wird der aus Heldensamen
Erzeugte sein, es bleibt nicht ungenant sein Namen.
Ist er erwachsen, send ihn mir nach Iran zu!%

Kognitive Dissonanz und Selbsttduschung fithren - bewusst oder
unbewusst - zu einer aller Logik widersprechenden, scheinbar
unausweichlichen, fatalen Fehleinschitzung der Realitét.

Ich habe von der Tochter des Kénigs von Samangan einen Sohn, doch
er ist noch klein. Noch weify dieses mir so teure Kind nichts vom
Kémpfen. Ich habe Gold und viele Edelsteine durch Boten zu seiner
Mutter geschickt und bekam die Antwort, dass nicht mehr viel fehlte,
bis dieses liebe Kind zu einem Manne herangewachsen wire. Es hief3,
er tranke schon Wein mit Lippen, die noch nach Milch réchen, und
zweifellos wiirde er bald ein Krieger sein.**

Aber auch Sohrab hat - bewusst oder unbewusst - Anteil an dem tragischen
Ende, indem er durch Unterlassung eine rechtzeitige Aufkldrung
verhindert.

Die Spange trug ich nicht am Arme: vor Verlust

Sie zu bewaren, trag ich hier sie auf der Brust.

Reifd das Gewand hier auf am Busen, das mich driickt,

Und sieh das Zeichen, das den Sohn von Rostem schmiickt!>>

Uberheblichkeit und Ignoranz machen sowohl Rustam als auch Sohrab im
Shahname taub gegentiber Warnungen wund blind fiir innere
Wahrnehmungen oder dufiere Zeichen, die Reflektion und eine Aufkldarung
ermoglicht und das drohende Ungliick abwenden hitte kénnen. Thre von
Vorurteilen getragenen Gedanken machen sie unsensibel fiir Menschen und
Situationen. So nehmen im Widerstreit der Gedanken und Taten die
Geschehnisse ihren Lauf und gereichen dem Zuschauer zum Lehrsttick.

Schliefilich wird das vermeintlich unabwendbare Schicksal fiir das
eigene Versagen verantwortlich gemacht und das Geschehene akzeptiert:
nach klaglicher Selbstverteidigung, unter Selbstmitleid, hilflos-klingenden

52 Ehlers, 2016, S. 113, 114.
5 . Riickert, 1846, S. 13.

54 . Ehlers, 2016, S. 127-128.
5 . Ruckert, 1846, S. 138.
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Schuldzuweisungen an das Pferd Rahs oder die ,giftige” Schmuckspange
und einer pathetisch zur Schau gestellten Reue.

Das aus der griechischen Mythologie bekannte und in die Religionen
eingeflossene Element der Tragodie, in der fiir gewohnlich ein Held und
sein unaufhaltsames Schicksal - zumeist sein gewaltsamer Tod - im
Mittelpunkt steht und damit auch das der Passion, fehlt in der manddischen
Version ebenso wie die aus der Herodot’schen Geschichtsschreibung nicht
wegzudenkende Strafe fur Hybris, Ignoranz gottlicher Zeichen oder
Versuchung der Gotter.

Trdnen, die gemaf der zoroastrischen Lehre der Seele die Uberquerung
der Cinvad-Briicke erschwert bis verhindert, weil demjenigen, der im Leben
,ungerechtfertigt gejammert und geweint” und damit die Seelen der
Verstorbenen im Jenseits erreicht hat, es, wie auch den Betrauerten,
unmoglich wird, den mit Tranen angefiillten Fluss zu tiberqueren, so dass
er in den Abgrund stiirzt, sind auch nach mandéischer Vorstellung von
Ubel fiir den Verstorbenen. Weil sie zu einem Fluf werden, den der
Verstorbene durchqueren muss, sind sie ebenso wie das Aschestreuen auf
die Héupter, das Zerreifien der Kleider oder Ausreiffen der Haare, die
danach seine Fiifle umschlingen, gemafs den einschlégigen Vorschriften im
Rechten Ginza% sowie im Johannesbuch schlichtweg verboten.58

Wenn euch um die Seelen weh ist, die aus eurer Mitte scheiden, so
16schet Unmut und Wehleid aus eurem Herzen und haltet Trauer und
Klage fern von euren Pforten. Denn von Trauer und Klage werden
Damonen und Dews gebildet. Sie eilen den Seelen auf dem Wege
voraus und bedrdngen sie im Zollnerhause. Wenn ihr nach ihnen
verlanget und sie liebet, so verrichtet Fiirbitte, Gebet und Lobpreis fiir
sie, rezitieret Hymnen, leset Gebetsordnungen und veranstaltet
Totenmessen, damit der grofle (Gott) voll Erbarmens mit ihnen werde.
Glanz wird ihnen dann vorangehen, Licht ihnen nachfolgen. Boten
des Lebens werden ihnen zur

Rechten, Engel des Lichtes zur Linken sein, und sie werden von den
Wachthidusern und den siedenden Kesseln erlost werden.5°

56

57

58
59

66

. »Arda Viraz Namag” in der Ubersetzung von Ph. Gignoux: Le Livre d"Arda Viraz,

Paris, 1984, S. 170 ff.

. ,Einen jeden, der tiber einen Toten weint, wird man in Wasserbiche stellen, wenn sie

voll sind. [...] Wer sich die Haare um den Toten ausrauft, den wird man in den Berg,
in den Finsterberg einschlieffen”, Mark Lidzbarski, Ginza (Der Schatz oder Das grofse
Buch der Mandéer), Gottingen, 1925, S. 19.

. Drower, 2002, S. 180, Kurt Rudolph, 1997, S. 361.
. Lidzbarski, Rechter Ginza (GR), 1925, S. 21.
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Meine Auserwéhlten! Liebet die Almosenspende und liebet den Sonntag,
damit ihr (der Seele) eine Briicke tiber das Meer gelegt werde. Eine Briicke
soll ihr tiber das Meer gelegt werden, an dessen Ufer tausend mal tausend
stehen. Tausend mal tausend stehen an dessen Ufer, doch von tausend
wird nur einer hintibergelassen. Von tausend wird einer hiniibergelassen
und von | zweitausend zwei. Sie lassen hintiber die Seelen, die eifrig und
des Lichtortes wiirdig sind.*

Und das Leben ist siegreich -, Uhiia zakin”

,Drasha d"Yahya” - ,,Der Codex des Johannes” aus: Lidzbarski, 1915, S. 303

An unzidhligen Stellen des Rechten und Linken Ginza®! und am Ende jedes
Kapitels im Johannesbuch liest man neben der Kurzform "uhiia zakin” auch
die lange Schlussformel "uhiia zakin uzakia gabra dasgia lka" ("Und das Leben
ist siegreich, und siegreich ist der Mann, der bis hierher gelangt ist") oder

60 . Mark Lidzbarski, Das Johannesbuch, Vol. 1, Leipzig, o. J., ders., Vol. 2 (Ubersetzung,
Kommentar), Giefien, 1915, S. 102/103 enthélt Psalmen (drasi) von Johannes dem
Tédufer, Uranfinge, Diskurse von Shem/ Sum, Erscheinung von Anos (Enosh) in
Jerusalem, Konversion von Miryai.

61 Der Ginza (Schatz) oder sidra rabba, das Heilige Buch der Mandaer, ist ein Codex, der
vornehmlich die Themenkreise Kosmogonie, Genesis, Gebete und Legenden
umfasst und dessen grofierer rechter Teil eine Sammlung von meist belehrenden
Traktaten mythologischen und kosmologischen Inhalts (Schopfung, Beschreibung
der Taufe von Mandi dHaijé im himmlischen Yardna, Legende von Adam, dessen
und Evas Tod und die Geschichte seines Sohnes Sitil) enthilt. Der linke Teil handelt
ausschliefslich von der Seele und ihrem Aufstieg in das Lichtreich und ist umgekehrt
zum rechten Teil angeordnet.

(Rudolph, 1997, S. 176, Sabah Aldihisi, The Story of Creation in the Mandaean Holv
Book the Ginza Rba, Dissertation, London, 2013, S. 52 ff.).
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"mishtaiin uhiia zakin" ("Herrlich und siegreich ist das Leben”).62 ,,Das Leben
ist siegreich tiber alle Werke, in alle Ewigkeit, und siegreich ist Jawar-Ziwa
und seine Helfer, siegreich sind Hibil, Sitil und Anos, und siegreich ist das
Volk der Nasorder, sowie die Priester und Mandier, die an ihrem Namen
und Zeichen festhielten, gepriesen sei das Leben, das Leben ist siegreich,
und siegreich ist Manda dHaije, sowie die seinen Namen lieben. "3

Die der Lehre der Mandider immanente Lebensfreude, deren ,Blick zu
intensiv auf das Jenseits gerichtet” ist, ,als dafs sie den Ereignissen dieser
Welt viel Aufmerksamkeit schenkten”,%4 wo sich ausschliefSlich Priester die
Sorge um das Seelenheil angelegen sein lassen und die Laien gedanklich
ganz in einem moglichst gliicklichen Hier und Jetzt bleiben, schliefit sowohl
Passion als auch Askese, die sogar geméfs des Ginza unter Strafe steht, aus.>
Der starke Wille zum Weiterleben und der Wunsch nach gliicklicher
Harmonie vertragen sich nicht mit Entsagung oder gar Selbstaufgabe - erst
recht nicht fiir den heldenhaften Sohn eines Heroen:

Die Uthras und Konige [...] kosten nicht den Geschmack des Todes,
sie haben keinen bosen, triiben oder harten Tag, und kein Kummer ist
in ihrer Seele. Fiir ihre Jahre gibt es keine Zahl, fiir ihr ganzes Leben
kein Mag. Sie alle sind frohgemut und prangend in Freude ohne
Triibsal. Sie schreiten leichten Schrittes dahin und schweben tiber
jener weiflen Erde des Athers. In den Glanz, der iiber ihnen
aufgegangen ist, ist keine Finsternis gemischt.®

Here, on earth, we live only temporarily, as in a prison; it is a suffering
place. But we are going to a beautiful place. Everything and
everybody have a heavenly counterpart; trees, too. [...] When you die,
your soul goes back to its origin. The soul is given to the child by God.
And at the end of life, the beginning becomes the end —like a big pot
of water. The water always moves; it is a never-ending cycle.®

Das Abbild (mand. dmuta) des himmlischen Archetyps (mand. mabda)
gelangt gemdfs der individuellen manddischen Eschatologie von der
Lichtwelt (mand. msunia kusa®®) in die irdische Welt (mand. tibil), von der

65

66
67
68
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62 Lidzbarski, 1915, Gabriele Mayer, Das Johannesbuch der Mandé&er, Dissertation,
Heidelberg, 1996, Kap. 18, S. 46.

6 . Lidzbarski, Linker Ginza (GL), 1925, S. 268, 442.

64  Lidzbarski, 1925, S. X.

. ,Die Faster und Fasterinnen werden in die Feuerbrdnde hinabstiirzen." (Lidzbarski, GR,

1925, S. 375).

. Lidzbarski, GR, 1925, S. 12.
. Jacobsen Buckley, 2002, S. 30.
. Msunia kustd ist die von den Abkémmlingen Adams und Evas bewohnte, ideale Welt

der Mandéer (Drower, 2002, S. 54-55) und konnotiert nach Kurt Rudolph mit der
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es nach Erfiillung seines Auftrages siegreich wieder zurtickkehrt, um sich
endgiiltig mit seinem himmlischen Urbild wiederzuvereinigen.®

Eine zentrale Rolle in der mandidischen Heilslehre?0, die in vielerlei
Hinsicht mit den iranischen Vorstellungen korrespondiert, spielt also die
Rettung der Seele (mand. nisimta, mana), die am dritten Tag nach dem Tod,
abgetrennt durch den Todesengel Sauriil (Azrael), aber beschiitzt durch
Qamamir Ziwa,”* den nun obsolet gewordenen Korper verldsst und zu einer
langen und gefdhrlichen Reise durch ddmonischen Stationen der sieben
Planeten und zwolf Zeichen des Zodiak 72 ins Lichtreich zu ihrem
himmlischen , Zwilling” aufbricht. Auf dieser Reise wird sie nicht nur von
ihren guten Taten begleitet, sondern auch von den himmlischen Adamiten
und Lichtwesen Hibil (Abel), Sitil (Seth) and Ano$ (Enosh), den ,drei
Schnen des lebendigen, glanzenden, leuchtenden, hellen, prangenden
Stammes”, 73 die den Frommen als ,Botschafter” (mand. sganda, sliha),
»Helfer” (mand. adyaura, mp. ayar) oder ,Erloser” (mand. parwanga, mp.
parwanag) bereits zu Lebzeiten an die Seite gegeben sind.”*

Wenn die Seele am Ende der Purifikationszyklen auch die Priifung durch
die Waage des Abatur Muzania (dhnlich dem gerechten zoroastrischen
Richter Rasnu razista/Rasn i-rast)”> bestanden hat, wo sie gegen die leichte
und siindenfreie Seele von Sitil in der rechten Schale aufgewogen wird,
gelangt sie in einem Lichtschiff tiber den Fluss, der die Welt umspannt und
kann sich in der Lichtwelt mit ihrem Doppel verbinden. Sollte die Seele
allerdings noch Mangel aufweisen, muss sie zur weiteren Reinigung in eine
sogenannte Wachstation (mand. mat arta/mat arat a).7677

Paradies-Vorstellung des Gartens von Yima und des friihen jiidischen Pardes Kusta.
Rudolph, 1960, S. 126.

8 . Drower, 2002, S. 54-56 verweist auf das iranische Paar daéna/urvan und fravasi; Mayer,

1996, S. 134, 150.

70 Kurt Rudolph, 1998. S. 270 zu dem aus dem christlichen Kontext entlehnten Terminus

»Soteriologie”: , Die mand4ische Soteriologie ist primar auf die Befreiung der Seele

vom Korper nach dem Tode und deren glickliche Heimkehr zur Heimat

konzentriert. Vorbildhaft geschieht dies in der Urzeit an Adam.”

1. Drower, 2002, S. 197.

72 Rudolph, 1960, S. 122 ff.

73 . Lidzbarski, 1925, S. 283, 284.

74 . Edmondo F. Lupieri, Mandaeans in History, Encyclopedia Iranica, online-edition,
abgerufen 02.10.2020, Mackenzie, London, 1971, S. 15, 65.

75 . Mary Boyce, Zoroastrians, Their religious beliefs and practices, Nachdr.
London/New York, 1984, S. 27.

76 . Drower, 2002, S. 54-55, Jacobsen Buckley, 2002, S. 35, Naheres tiber die mandaische
Vorstellung beztiglich Seelenwanderung und nachtodliche Phénomene bei Drower,
77,5.197 ff.
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Das zoroastrische Pendant hierzu ist uns in der Himmels- und
Hollenreise von Arda Wiraz, dem ,Gerechten”, iiberliefert, der nach
Narkotisierung mit , Vistasp-Bilsenkraut” und Wein von Sraosa (Sros), dem
Wiichter der Cinvad-Briicke und Vermittler zwischen Ahura Mazda und den
Menschen, zusammen mit dem Feuergott Adur (mp. atur?8) tber die
CinvadBriicke die fiinf Stufen bis zum garédman (Paradies, mp. garodsmana),
dem hochsten Himmel (wahist) Ahura Mazdas und den ihn umgebenden
Amesha Spenta (den ,heiligen Unsterblichen” 7)) gelangt. Sie ist die
Wohnung der
Seelen, die der Todesengel (av. Asto.vidotu, mp. Astwihad, spéter av.

Vizarasa, mp. Vizares) nach dem Tod des Menschen vom Korper trennt und
die danach auf ihrer Reise Ahriman und die dév passieren miissen, damit sie
Ahura Mazda nach dieser Reinigungsprozedur (frasgird) durch ihre guten
Taten erreicht. Auch in die Vorholle (hammistagan) und Holle (dusox) wird

er

hinabgefiihrt, wo er des Vollzugs der Strafen fiir Ubertretungen der

religiosen Vorschriften ansichtig wird.80

80

70

78 . Mackenzie, 1971, S. 5.
7. Boyce, 1984, S. 21.
Ph. Gignoux, Le Livre de Arda Viraz, Paris, 1984, S. 145 ff.
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Mandaiyi - Bhiri zidqa - Nasuraiyi: Die Mandaer

.

Darfash, drabsha, das mandéische Banner, die Standarte, auch Lichtstrahl,
Religionssymbol: Kreuz mit Taufrobe und Myrtenzweig

Die manddische Rezeption des Rustam-Stoffes lenkt unseren Blick auf die
Gedankenwelt der Gnostik und die Vielfalt des religiosen Erbes aus dem
synkretistischen Milieu Mesopotamiens und Irans mit der letzten, heute
noch vor allem in der Diaspora existenten gnostischen Tdufersekte, die sich
selbst mandaiyi (,Mand&er”, die ,Unterrichteten” - von west-aramadisch:
manda ,,Wissen”8!) nennen. Andere Selbstbezeichnungen sind bhiri zidga
(Auserwdhlte der Rechtschaffenheit) und nasuraiyi (Nasorder, Eingeweihte,
Wichter oder Besitzer geheimer Rituale und geheimen Wissens). Die
muslimische Fremdbezeichnung ist sobba oder sabi 7in und gab Anlass zu
Verwechslungen mit den Sabdern in Harran, deren Benennung auch von
anderen Religionsgemeinschaften beansprucht und auch anderen
zugesprochen wurde.82 Julius Heinrich Petermann (1801-1876) mit seinem
bereits 1860/1861 erschienenen zweibandigen Bericht und Nicolas Siouffi

81 . Drower/Macuch, 1936, S. 247.
82 Lidzbarski, 1915, S. VI.
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(1829-1901), der 1880 erste Studien iiber die Religion der ,Soubbas ou
Sabéens” veroffentlichte, konnten dies aufkliren und durch die
Publikationen von Ethel Stefania Drower gelangte, wie bereits erwéhnt,
1937 erstmals Wissen tiber den Alltag der Manddergemeinschaften im Irak

und Iran an die Offentlichkeit.

Das élteste syrische Zeugnis iber die Mandéder finden wir in Theodore
Bar Konais Scholion aus dem 8./9. Jh. Im Westen horte man erstmals 1290
durch den Dominikanermd&nch Ricoldo da Montecroce von den Mandé&ern,
der sie unter die ,merkwiirdigsten Dinge” subsumierte, die er jemals
gesehen habe. Eine erste Beschreibung sogenannter ,Sabaei” und deren
Schriften stammt von dem Maroniten Abraham Acchellensis aus dem Jahr
1660. Der schwedische Gelehrte Matthias Norberg, der noch nicht die
Eigenstandigkeit der manddischen Sprache und Schrift erkannte, verfasste
1816 eine erste Ausgabe des Ginza, dem 1867 eine Ginza-Ausgabe ohne
Ubersetzung von H. Petermann folgte. Julius Euting veroffentlichte im
selben Jahr das kanonische Gebetbuch Qolasta (,,Preisung”) mit Hymnen
und Liedern und 1904 einen ersten ,Diwan” der Mandder. Eine genaue
Ubersetzung aus dem Ginza publizierte erstmals Wilhelm Brandt im Jahre
1893. Henri Pognon verdffentlichte 1892 ,,Une incantation contre les génies
malfaisants en mandaite” und in den Jahren 1898/99 erstmals eine
Sammlung von Zaubertexten auf Tonschalen und Bleitafeln. Mandé&ische
Texte folgten 1902 von Mark Lidzbarski (1868-1928), der 1905 eine kritische
Ausgabe des manddischen Johannesbuches und 1920 des Qolasta
verdffentlichte, 1921 manddische Legenden auf charakenischen Miinzen
aus Siidbabylonien beschrieb und 1925 eine vollstandige Ubersetzung des
Ginza publiziete. 1913 erschien die Arbeit von James A. Montgomery, 1930
die von C. R. Driver und 1937 die von C. H. Gordon und Lady Drower, die
spdter einen zweiten Diwan sowie die Legende des Haran Gawaitha, einem
mythisch-legendéren Bericht tiber Ursprung und Geschichte der Mandéer,
ins Englische brachte.

Ab den 1960er Jahren leisteten Kurt Rudolph (1929-2020) und Rudolf

Macuch (1919-1993) mit ihren Forschungen und vielfdltigen Publikationen
bedeutende Beitrdge zur Mand&erforschung. Jorunn Jacobsen Buckley
verdffentlichte 1993 auf der Grundlage der Handschriften der Bodleian
Library in Oxford den Diwan Malkuta ‘elaita (,hochstes Konigtum®), einen
Kommentar zur Priesterweihehandlung.
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Vom Jordan an Euphrat, Tigris und Kariin
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Traditionelle manddische Haupt-Siedlungsgebiete liegen diesseits und
jenseits des irakisch-iranischen Grenzstreifens in Khazestan an den
Flusssystemen des Euphrat, Tigris und Karan.

Als mandéische Ansiedlungen im Irak gelten vornehmlich Baghdad,
Diwaniya, al-‘Amara (vormals Misan), Basra, Stuq aé-éuyﬁb, al-Kat, D1 Qar
(Nasiriya) und das Schriftzentrum Tib, deren Bewohner Yaqut als ,Nabat&der”
bezeichnete, die ihre Abstammung auf Seth, dem Sohn Adams,
zuriickfithren. 83 Im Iran sind zu nennen: Abadan und Khorramshahr in
Khiizestan, Doraq (heute Sadegan), Sustar, Huwayza, Tehran und Siraz.84 Von
den Mandéern in Sarbandar, Stasangerd, Huwayza, Hamidiya und Sadegan
sollen viele nach Tehran, Karag und Siraz gezogen sein. Der mandéische Anteil
an der Bevolkerung im Iran betrug gemafs des International Religious Freedom
Report des US State-Departements vom 15.09.2004 zwischen 5,000 and 10,000
Menschen.

8 . Yaqut ar-Rami, Mu’aggam al-Buldan, Vol. 6, Cairo, S. 76, Sinasi Giindiiz, The
Knowledge of Life, Oxford, 1994, S. 57, Fn. 13.
84 Jacobsen Buckley, 2002, S. 6.
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Ungezihlte wanderten nach Europa, Nordamerika und Australien aus,
wobei Migration, wie nachfolgend zu sehen, kein neues Thema fiir die
Gemeinschaft ist.

Was Jan Assmann am Beispiel der lieux de mémoire innerhalb einer
Religion als kollektive Mnemotechnik definiert, mit der sich emigrierte
Gruppen oder Individuen aufierhalb des Herkunftslandes ein sogenanntes
,portatives Vaterland” schaffen und mit Hilfe einer ,verinnerlichten und
vergeistigten Form von Identitdt” in die Lage versetzt werden, dadurch die
»,Grenzen zwischen Heimat und Fremde in einen anderen als den
geographischen Raum” zu ziehen,® setzt Mark Lidzbarski in Bezug zum
Jordan (mand. yardna, flieBendes Wasser): Die erzwungene Emigration
,einer Gemeinschaft, fiir welche die Jordantaufe ein Gebot war und die
natiirlich in der Néhe des Jordan ihren Sitz hatte” sei eine Ubertragung von
,Jordan” auf ,jedes flielende Wasser” geworden - also auch auf Euphrat
und Tigris. Er veranschaulicht dies im Vergleich mit , Siamesen”, denen,
wenn sie ,keinen weifSen Elefanten” fanden, ,schliefilich ein grauer oder
gelber Elefant weifs sein” miisse. 3¢ Einen Hinweis auf die westlichen
Wurzeln der Mandédergemeinschaft liefere die Terminologie in Lehre und
Kultus, die einen so starken Einfluss durch das Alte Testament und das
Hebrdische aufweise, wie man es sonst aufSerhalb des Judentums nicht
finde. Zentrale religiose Begriffe wie yardna, kusta (Wahrheit) und manda
deuteten darauf hin, dass der Ursprung im Westen zu suchen sei, wobei der
biblische Name ,Jordan” Gemeingut der gesamten &ltesten Gattung der
Gnosis sei,?” der sich geméfs des Ginza , wie kein anderer Flufs im vorderen
Asien in ausgesprochener Richtung von Norden nach Stiden” ergiefie. Weil
im Norden der Sitz der Gotter verortet wird und der Jordan dem Gottersitz
Hermoén entspringe, fiithre er gottliche Potenz mit sich und enthalte
heilwirkende Kraft.8

Uber Anlass und Zeit der Emigration wird indes noch immer diskutiert.

Die Taufergemeinschaft selbst bietet eine legendenhafte Erklarung um die
zum Manddertum konvertierte, urspriinglich jiidische Mirjai® an, die
geméfl manddischer Lesart durch Zauberei schwanger geworden war. Um
sie und ihren Sohn Jesus, der von seiner wahren mandiischen Natur
abgewichen sei, ranken sich viele Sagen, die die Zerwiirfnisse zwischen

8 . Assmann, 1999, S. 213 ff.
86 . Lidzbarski, 1915, S. XIX.
87 . Lidzbarski, 1915, S. XVI, XVIII, XIX.
8  Mark Lidzbarski, 1925, S. V.
89 . Fiir einen Austausch zwischen den Taufergemeinden konnte die Umformung des

Namens Miriam/Mariam in Mirjai sprechen, die man so auch bei den Elchasaiten
findet, Lidzbarski, Ginza, 1925, S. X.
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Mandé&ern und Juden widerspiegeln, Mirjai aber auch als den , Weinstock
an der Miindung des Euphrat” und ,Heldin einer Legende tiber die
Verpflanzung der manddischen Religion von Jerusalem nach Babylonien”
darstellen. © Auch dieser Aspekt fand Eingang in eine der miindlich
umlaufenden Legenden, die Lady Drower in ihrem Buch verewigt hat: In
~Nebuchadnezzar’s Daughter” ! wendet sich der Babylonierkonig vom
Judentum und den Juden ab und nimmt, nachdem bereits seine jtidische
Tochter wihrend eines Aufenthalts in Jerusalem zum Mandiertum
konvertiert war, die mandéaische Lehre an.

Als Grund fiir die mandédische Emigration von Paldstina an die Fliisse
und Marschen des heutigen Stidirak und Nordwest-Iran (Hazistan) nimmt
man Feindseligkeiten zu Christen und Juden an, die wohl ab Ende des 1.
Jhts. virulent wurden. Manddische Polemik gegen beide Gemeinschaften
hat Kurt Rudolph aus dem Rechten Ginza zusammengetragen.”?

Dariiber, wie frith die Mandider Paldstina verlassen haben, kann nur
spekuliert werden. Der Enthauptung von Johannes dem T&ufer, einem
mutmafilich in den 30-er Jahren v.Chr. praktizierenden Juden mit
apokalyptischen Erwartungen, der die Taufe in flielendem Wasser
einfiihrte, schien keine unmittelbare Verfolgung seiner Anhénger gefolgt
zu sein.

Auch nach ihrer Emigration scheinen die Beziehungen der

Taufergemeinschaft zu christlichen Gemeinschaften einen feindschaftlichen
Charakter gehabt zu haben.? Nach der Annidherung an das geistige Milieu
Mesopotamiens, an babylonische Relikte und durch die Ubernahme
zoroastrischer Elemente wurde, nach Rudolf Macuch, der Mand&dismus ein
»sehr starkes Element im geistlichen Leben Stidbabyloniens,” was er an
dem mandiischen Einfluss auf die elymdisch-charakenische Schrift, die
mittelpersischen Ideogramme sowie auf ,Mani und den Manichdismus”
festmacht.?* In diesem Zusammenhang erwéhnt Jorunn Jacobsen Buckley
die Anleihen, die der Manichdismus in Teilen seiner Hymnenliteratur an
die mandéische Poesie gemacht hat.% Nach Kurt Rudolph kommt man

9 . Lidzbarski, 1925, S. 123 ff, S. 132.
91 Drower, 2002, S. 282 ff.
92 . Rudolph, 1997, S. 377 ff.

93 . Lidzbarski, 1925, S. XII.

%  Macuch, 1965, S. 660.

% . Jacobsen Buckley, 2002, S. 21, Torgny Save-Soderbergh, Studies in the
CopticManichaean Psalm-Book, Uppsala, 1949, S. 137-62, Carsten Colpe, Die
Thomaspsalmen als chronologischer Fixpunkt in der Geschichte der orientalischen
Gnosis, in: Jahrbuch fiir Antike und Christentum, Vol. 7, 1964, S. 77-93, Geo
Widengren, Mani und der Manichdismus, Stuttgart, 1961.
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nicht umhin, die ,Mandder und die mugtasila als ein und dieselbe Gruppe
zu betrachten”.% Auch Werner Sundermann sieht Anhaltspunkte fiir ,alte
Verbindungen” zwischen der synkretistischen Religion des 216 n. Chr. in
Mardint bei Seleukia-Ktesiphon als Sohn eines parthischen Vaters 7
hineingeborenen Mani und dem manddischen Konzept. Mani wurde in
dem aus dem Ostjordanland stammenden Tdufermilieu der Elchasaiten
sozialisiert und 276 in Gondesapur hingerichtet.%

Inwiefern die in Medinet Madi/ Agypten aufgefundenen, koptischen
manichdischen Thomas-Psalmen Licht auf die Chronologie der Mandder
bringen konnen, ist an dieser Stelle nicht zu kldren. Man vermutet in ihnen
eine im 4. Jh. verfasste koptische Ubersetzung eines syrischen Originaltexts
aus dem spdten 3. Jh.? Sie werden Thomas (-ca. 276 n.Chr.), dem ersten
Jiinger Manis, der als Missionar nach Judda und Agypten ausgesandt
wurde, zugeschrieben.

Im Gegensatz zu Rudolf Macuch, der ausfiihrt, dass die Mandéer ihr
Domizil am Jordan bereits im ersten nachchristlichen Jahrhundert verliefSen
und Huzistan schon im 2]Jh. {iber Nordbabylonien und Medien
erreichten, 10 vermutet Kurt Rudolph ihre Emigration im 3. Jh. 101
Communis opinio ist, dass sie sich mit der Geburt Jesu sowohl von den
Juden, als auch von den Christen distanziert und nach Jesu Tod - zur Zeit
von Artaban II. (ca. 12-38 n. Chr.) von Palédstina zundchst nach Harran
ausgewandert sind. Moglicherweise unter Artaban IIl. konnten sie sich
gemdfs des Haran Gawaita zundchst in medischen Bergkluiften verbreitet
haben, ,wo keine Stamme tiber sie herrschten” und , weil dort kein Weg fiir
die jiidischen Herrscher war”. Die Handschrift des , Alf trisar suialé”, ein
Kompendium fiir Priester, enthilt einen Hinweis auf 60.000 Nasoraer, , die
sich von den Zeichen der Sieben (Planeten) getrennt haben und in das
Medische Gebirge hineingekommen sind, eine Stitte, wo keine Stamme
uber sie herrschten und wo sie Tempel bauten in dem Ruf des Lebens in
einer Stadt, in der Artabanus Konig war.” Nach gemutmafiten 15 Jahren

% . Rudolph, 1960, S. 41.

97 . Rudolph, 1960, S. 134, Fn. 4.

% . Werner Sundermann, Mani, in: Encyclopaedia Iranica, online-edition, 2001,
abgerufen 04.10.2020.

9 . Glindiiz, The Knowledge of Life, S. 122-123.

. Rudolf Macuch, Gnostische Ethik und die Anfinge der Mandéer, in: Christentum

am Roten Meer, Vol. 2, ed. Altheim/Stiehl, Berlin, 1973, S. 258, ders.: Kurt Rudolf,
Die Mandéer, in: Theologische Literaturzeitung, Vol. 10, 1962, S. 739.

. Kurt Rudolph, Die Mandéder heute: Eine Zwischenbilanz ihrer Erforschung und

ihres Wandels in der Gegenwart, Zeitschrift fiir Religionsgeschichte 94, Nr. 2, 1994,
S. 166-72.
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sollen sie von dort nach Stidbabylonien weitergewandert sein.102 Die in
Parthien zu spiterer Zeit stattfindenden Judenverfolgungen mogen eine
glinstige Lage fiir die Mandéder geschaffen haben.1% Der Haran Gawaita
tiberliefert weiter, dass sie Kenntnis von der Zerstérung des Jerusalemer
Tempels in den Jahren 69/70 n. Chr. hatten und gibt neben der Information
einer frithen Ansiedlung nahe Bisotun den Namen des Partherkonigs
Artaban als deren Protektor.104

Da es insgesamt vier Partherkonige dieses Namens gab, ist dessen
Identifizierung in der Wissenschaft bis heute nicht abgeschlossen.

Bis zum Regierungsantritt von Bahram I im Jahre 273 scheinen die

Mandder relativen Schutz genossen zu haben, bis ,die ,Hardubaie’
(Sassaniden) der Herrlichkeit ein Ende bereiteten und nur noch 170 Banner
und bimandia (bit mandia) in ,,Bagdad” blieben.10

Zoroastrische Einfliisse bei den Mandiern

102
103

104
105

Zu den im Vorhergehenden erwédhnten Religionsinhalten aus dem Westen,
die bereits eine Verschmelzung biblischer Komponenten mit gnostischen
Elementen darstellen, gesellten sich nach der Wanderung der Mandder
Anteile, die an aus der spidten Achaimenidenzeit {iberkommene, bis in die
Sasanidenzeit transportierte und vor allem von gnostischen Stromungen im
Westiran {ibernommene zurvanistische 1% sowie manichdische Inhalte
anklingen.

Innerhalb eines strikten dualistischen Systems ist die Lichtwelt (alma
dnuhra) mit ihrem ,Herrn der Grose” (mara drabuta), dem ,Grofien Geist”
(mana rba), ,Konig des Lichts” (malka dnuhra) und des Lebens (hiia/haije) in
Opposition zur Welt der Dunkelheit (alma dhsuka) positioniert. Geméfs der
Theorie der vier Aonen verbleiben die Mandier (nach der das 3.
Weltzeitalter beendenden biblischen Flut) als die einzigen Abkommlinge
des ,reinen Samens” von Adam im derzeitigen vierten und letzten
Weltzeitalter, das vom Wachter und Lichtboten ‘Utra Anos und Noah mit
seiner Frau bewacht wird. Jede Weltepoche endet in Zerstorung: durch
Epidemien, Feuer und Wasser. Erneute menschliche Besiedelung erfolgt
jeweils aus einem sagenhaften Reich im ,,Gebirge des Nordens”, wo Bihram
(np. Bahram, mp. Vahram/Varham) der Grofse residiert. Unter der Fithrung
von Sitil, Adams Sohn und Wichter tiber das zweite Weltalter, etablierte

. Drower, 2002, S. 5-10, Macuch, 1965, S. 651.
. Rudolf Macuch, Alter und Heimat des Mandiismus nach neuerschlossenen

Quellen, in: Theologische Literaturzeitung, Nr. 6, 1957, S. 403, 405, 406.

. Macuch, 1965, S, 652, 654.
. Rudolph, 1960, S. 45.

106, Boyce, 1984, S. 68-70.

SPEKTRUM IRAN w 34. Jg. w Nr. 2-2021 77



Gabriele Dold-Ghadar

sich demnach das wahre Nasordertum (nasiriti, Kenner geheimer
Weisheit). Neben den Adamiten Sitil, Hibil und Anos deckt die ambivalente
Rtha mit dem Beinamen , die Heilige” (gadista),'%” als (boser) Geist und im
makrokosmischen Bereich als Mutter alles Bosen, insbesondere der
,Sieben” Planeten und ,,Zwolf” Tierkreiswesen und des
Finsternisherrschers ‘Ur, ein beachtliches geographisches wie emotionales
Territorium ab. Der Tradition zufolge brachte Hibil sie aus der infernalen in
die diesseitige Welt, damit sie Leben ermogliche. Sie stellt den
personifizierten Atem dar, mit dem der irdische Mensch ausgestattet ist.108
Beziiglich der Anthropogenie treten deutliche Ubereinstimmungen mit
dem gnostischen Inhalt der aus dem 1.- 4. Jh. stammenden Apokryphen
innerhalb des koptischen Nag-Hammadi-Schriftrollenfundes zutage -
insbesondere mit einer Genesis, wie sie dort aus der ,Hypostase der
Archonten” mit einem Demiurgen Saklas bekannt ist.1%° Sie konnten einen
weiteren Hinweis auf die urspriingliche Verortung der Mandder im Westen
liefern.

Im Vergleich zum zoroastrischen Konzept, das ebenfalls sieben von

Gottern geschaffene Emanationen und eine spidtere Vermischung
(gumezisn) von Licht und Dunkelheit durch Angra Mainyu kennt, 10 kennt
die manddische Genesis den aus der Lichtwelt gefallenen Demiurgen
(Ptahil) und seinen unreinen, mit den 12 Zeichen des Zodiak
korrespondierenden Sohnen, den Planeten- und Zodiak-Geschopfen, 111
durch die die Welt ein Teil der Dunkelheit wurde, in der Adam lediglich

107 Rudolph, 1997, S. 203.

108 | Kurt Rudolph, Mandaeans iii. Interaction with iranian religion, in: Encyclopaedia

Iranica, online-edition, abgerufen 20. 09.2020.

109 Boyce, 1984, S. 25 ff., Martin Krause in: Die Gnosis, Koptische und mandaische
Quellen, Diisseldorf/ Ziirich, 1997, S. 3 ff., Kurt Rudolph, Coptica—Mandaica: Zu
einigen Ubereinstimmungen zwischen koptisch-gnostischen und mandaischen
Texten, in: Essays on the Nag Hammadi Texts in Honor of Pahor Labib, ed. M.
Krause, Leiden, 1975, S. 191-216, Deutsche Ubersetzung: Ursula Ulrike Kaiser, Die
Hypostase der Archonten (NHC I 4), De Gruyter, 2013.

110 | Die Vorstellung ist ein ,Himmel aus Stein und fest wie eine riesige, runde Muschel,
in deren Unterseite Wasser gegossen war, auf dem die Erde lag wie ein groSer flacher
Teller. Ins Zentrum der Erde plazierten sie nebst dem Feuer drei belebte Kreaturen
in Form einer Pflanze, eines Bullen (gav-aévodata) und eines Menschen (gayo-maretan).
Schliefllich zermalmten sie die Pflanze, schlachteten den Bullen und den Menschen
und setzten, weil die sich danach multiplizierten, damit einen nie endenden
Reproduktionsprozess in Gang.” Boyce, 1984, S. 12 ff, dies. Gav IL In
Zoroastrianism, in: Encyclopaedia Iranica, abgerufen 23.10.2020.

111 Rudolph, 1965, S. 180 ., 208.
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durch die ihm vom Groffen Leben oder Groflen Mana, Manda dHaije12
gesandte Seele ein Leben ermoglichte. Die Mandi dHaijé inhdrenten
Eigenschaften Licht, Duft, angenehme Stimme, Eloquenz und Schonheit
decken sich mit den fiinf Qualitdten Ahura Mazdas!13 und wie dessen
Antagonist Ahriman (Angra Mainyu) bildet malka d-hsuka, der Konig der
Dunkelheit, zu ihm den Gegenpol. Er entstammt der von ‘Ur beherrschten
Unterwelt, einem schlangenartigen Wesen (Leviathan), das an AZi Dahaka

(mp. Azdahak/A¥dahak, np. Azdaha, Zahhak) anklingt.114

Beztiglich der mandédischen Kosmogonie und Weltentstehung ist nach

Kurt Rudolph mit einer spiteren Adaption an das iranisch-zoroastrische
Konzept zu rechnen, nach der die Erschaffung der Welt und des Menschen als
alleinigen Akt des malka dnuhra postuliert wird.11>

112

113

114

Von drabsa bis taga - mittelpersische Lehnworter im mandaischen Kult
und Ritus

Den hohen Grad der Assimilation der immigrierten Tdufergemeinschaft
lasst sich nicht zuletzt auf sprachlichem Gebiet ablesen. Nach Rudolf
Macuch und Mark Lidzbarski schlug sich starker parthischer Einfluss im
manddischen Wortschatz nieder. 1 Neben iranischen, spezifisch
zoroastrischen Elementen, die ausfiihrlich bei E. S. Drower beschrieben
sind!” und Aspekten der Wasser- und Totenzeremonien, der Gebetszeiten
und des Fest-Kalenders,!18119 die Kurt Rudolph untersuchte, arbeitete Geo
Widengren den mit circa 125 Wortern iranischer Herkunft nicht
unbetrédchtlichen Lehnwort-Bestand an religiosen Termini, darunter die
Bezeichnung ritueller Kleidung und Versatzstiicken des religiosen Kultus

. ,Gnosis (Erkenntnis) des Lebens, Name des bedeutendsten Lichtboten und Erlosers”,

Rudolph, 1997, S. 202.

. Geo Widengren, Iranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer Zeit, in: Kurt

Rudolph, Mandaeans, Interactions with Iranian Religion, Encyclopaedia Iranica,
online-edition, abgerufen 27.09.2020, Rudolph, 1960, S. 118 {.

. Rudolph, 1960, S. 125, Fn. 2.

115 Kurt Rudolph, Die Mandéer II, Gottingen, 1965, S. 362-369.

116 . Macuch, 1965, S, 652, 654.

117 Drower, S. 225-239.

118 . Der manddische Fest-Kalender ist, obwohl heute integriert an das islamische
Mondjahr, an das sasanidische und zoroastrische Sonnenjahr angelehnt (Drower,

19, S. 83 ff.; Rudolph 1961, S. 331 ff.). Es gibt 6 Hauptfeste: 2 Neujahrsfeiern - das

~grofse Neujahrsfest” (Dihba rba oder Nauruz rba) am 1. Tag, das ,kleine
Neujahrsfest (Nauruz zuta) am 6. und 7. Tag des Wintermonats, an denen die Tore
des Himmels offen sind und der Seelen der Verstorbenen gedacht wird. Das
Hauptfest ist Parwanaiya oder Panja in den 5 letzten Tagen des 8. Monats (Sumbulta)
und deckt sich mit dem persischen farvardagan (mp. frawardigan), dem “Fest der
Fravasis.

SPEKTRUM IRAN w 34. Jg. w Nr. 2-2021 79



Gabriele Dold-Ghadar

im Manddischen heraus, von dem ungefdhr 50 aus parthischer Zeit zu
stammen scheinen.120

Dies umfasst neben der Benennung des mandédischen Symbols, dem mit
Tuch und Myrtenzweig geschmiickten Banner drabsa oder drapsa (mp. drafs),
der Bezeichnung des Erlosers und Retters parwanga (mp. parwanag) und des
Gesandten padibra (mp. padebar, padgam, np. peyam-bar, peygam-bar), auch
Attribute des priesterlichen Ornats mit rasta (pers. rast “wahr, gerade®),
dem heiligen Girtel himyana (mp. himyan) oder gamar (mp. kamar), dem
Mundschal pandama (mp. pandam), der Priesterkrone taga (mp. tag), des
Turbans burzinga (mp. barzang), des rituellen Stockes margna (mp. margan)
oder gawadza (av. gavaza, mp. gavaz), mit dem die manddischen Bischofe
(ganzibra, ,Schatzmeister”, mp. gangwar) ausgestattet sind. Der Handschlag
mit der rechten Hand (kusta) bezeugt Treue und entspricht dem iranischen

rituellen Gruf$ und Handedruck hamazor.

Resiimee und ,,Sitz im Leben”

Dass ein Held wie Rustam mehr als nur einen Sohn gezeugt hat, geht schon
aus dem Rustam-Korpus selbst hervor, wo neben Sohrab auch Bakhtiyar
und Faramarz, ein Sohn mit einer indischen Prinzessin, erwdhnt werden.
Um nicht in den Ruch der Verfdlschung zu geraten, war es hier also klug,
fur eine vom Shahname divergierende Version einen anderen Vornamen zu
wihlen.

Welche Schlussfolgerungen aber lassen sich aus dem manddischen
Ausgang der Legende ziehen, die sich hier nicht als Episode innerhalb einer
Saga, sondern als eine in sich geschlossene Geschichte prasentiert? Wie
hétte wohl das Shahname-Epos fortgeschrieben werden miissen, wenn nicht
nur der aus ,, Zavolestan” stammende Rustam, sondern auch dessen Sohn,
der Mutter und Grof3vater in ,,Chin” zuriicklief3, iiberlebt und aktiv in das
politische Geschehen eingegriffen hétte? Was, wenn die Befiirchtungen von
Kay Ka'ts wahr geworden wéren? Wir erinnern uns: Um seinen Thron vor
dem Zugriff eines méchtigen, wiedervereinigten und obendrein in direkter
Linie verwandten Helden-Paares zu bewahren, unterband er nicht nur
deren gegenseitiges Erkennen, sondern nahm dariiber hinaus schliefilich
den Tod des Sohnes billigend in Kauf. Der , Turanier” Afrasiyab aber war
am iranischen Thron ebenso interessiert wie Sohrab, den er im Bestreben,
seinen Vater dort zu installieren, militdrisch ausgertistet hatte. Sohrab
seinerseits wiederum hatte bereits einen spdteren Coup gegen Afrasiyab

120 . Geo Widengren, Iranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer Zeit, in: Kurt
Rudolph, Mandaeans, Interactions with Iranian Religion, Encyclopaedia Iranica,

online-edition, abgerufen 27.09.2020.
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und dessen Entthronung zugunsten einer Vereinigung von Turan und Eran
ins Auge gefasst.12!

Spiegelt der verdnderte Verlauf der manddischen Version

moglicherweise Hoffnungen einer religiosen und ethnischen Minderheit
angesichts einer nachteiligen gesellschaftspolitischen Aufstellung oder gar
Bedrangnis wider? Miisste man die divergierende Legende deshalb in einen
politischen Gesamtzusammenhang stellen? Um sich dieser Frage
befriedigend ndhern zu konnen, wiren Kenntnisse {iber die
Entstehungszeit der alternativen Legende vonnéten.

121

Aber anders als die zeitliche Riickverfolgungsoption bei religiosem
Uberlieferungsgut durch Kolophone, die sich, weil das Kopieren heiliger
Texte als ehrenvoll hinsichtlich der individuellen Eschatologie gilt, in
Abschriften des religiosen Korpus’ finden und ganze Stammb&ume von
priesterlichen Schreiberfamilien tiber Jahrhunderte hinweg offenbaren,122
ist mundlich tradiertes Material schwer datierbar und selbst Mark
Lidzbarski, der davon ausgeht, dass dessen Verschriftlichung wohl in
Babylonien in vorislamischer Zeit stattgefunden hat, 12 kapituliert
angesichts der Ermangelung jeglicher zeitlichen Fixierungsmoglichkeit.
Dies gilt fiir das Rustam-Narrativ des Shahname im selben Mafse wie fiir die
hiervon abweichende Fassung der Mandder, die die ,wahre Geschichte”,
also eine Art ,, Ur-“ oder zumindest ,,Parallelversion” fiir sich reklamieren.

Die erste erfasste Kopistin des Linken Ginza ist Slama, Tochter der Qidra,
die in das Jahr 200 datiert werden kann - mehrere Generationen vor dem
berithmten Kopisten Zazai dGawazta in den 270er Jahren, dem Jahrzehnt,
in dem Mani starb.12* Beziiglich des ,Johannesbuches” mit dem auch im
Islam verehrten Propheten im Titel wird vermutet, dass ,, die vielen, bei den
Manddern umlaufenden religiosen Traktate erst nach dem Beginne des
Islams zu grofleren Werken vereinigt” wurden.1?> Dieses Phanomen kennt
man auch von den zoroastrischen ,Alt”-Gldubigen, fiir die es zur
Erlangung eines Dimmi-Status’ ebenfalls galt, sich als
»Schriftbesitzer” zu legitimieren.

. Ehlers, 2016, S. 116.

122 Gem. Jorunn Jacobsen Buckley weisen sie auch eine Vielzahl von matrilinearen
Angaben auf und Hinweise auf Kopistinnen, die nicht nur Bibliotheken besafSen,
sondern auch in der Liturgie als Priesterinnen wirkten.

123 | Lidzbarski, 1925, S. VII.

124 | Jacobsen Buckley, 2002, S. 4,5,11, 152, 159, dies. The Evidence for Women Priests in
Mandaeism, in: JNES, Vol. 59/2, 2000, S. 93-106.

125 | Lidzbarski, 1915, S. VI, Sinasi Giindiiz, The Knowledge of Life, Journal of Semitic
Studies, 3, 1994, S. 36.
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Auf der Suche nach einem zeitlichen Anhaltspunkt fiir die Entstehung
der mandiischen ,Rustam-und-Yazd“-Legende richtet sich der Blick
zundchst auf den Sonntag, an dem Simurg jeweils zur ,Behandlung”
erscheint und der - innerhalb einer scharfen Abgrenzung zum Judentum -
apologetisch sowohl im Rechten Ginza, als auch im Johannesbuch
thematisiert wird. Dabei zieht Mark Lidzbarski in Erwédgung, dass die
Einfihrung der Sonntagsfeier auf den Druck von christlicher Seite
(moglicherweise von christlichen Stammen) zurtickgehen konnte, weil sie
erst in jiingeren Texten gefordert werde.126

O gepriesener Sonntag, reiner Hiiter des Lichtes, Ather, reines Licht, Retter,
der ganz Wohltat ist, Unsichtbarer, Unendlicher! Sei mir ein Erhorer und
erhore mich, sei mir eine Stiitze und stiitze mich, sei mir ein Aufrichter und
richte auf diese meine Seele.127

[...]dafs das Leben ilter ist als der Tod, das Licht &lter als die Finsternis, die
Guten trefflicher sind als die Bosen, das Stifse angenehmer ist als das Bittere,
der Tag élter ist als die Nacht, der Sonntag dlter ist als der Sabbat, das
Nasardertum &lter ist als das Judentum, die oberen Wesen ilter sind als die
unteren, der Jordan lebenden Wassers ilter ist als das triibe Wasser des
Ortes der

Finsternis.128

Wiéhrend der Partherzeit, die gekennzeichnet war durch Kémpfe gegen den
,nomadischen Imperialismus” der Hunnenstimme an der Ostgrenze Irans
und Auseinandersetzungen mit Tiirkenstimmen, die sich in die
sasanidische Zeit bis ins 5. Jh. hineinzogen, scheinen die Mandéer relativen
Schutz genossen zu haben. Dass dies nicht bis in die Sasanidenzeit anhielt,
dokumentiert die Kartir-Inschrift von Naqs-e Rustam (ca. 275 n.Chr.), wo
sie als ,Nazarener” (n'¢r’y) aufgefiihrt werden und zusammen mit anderen
zu bekdmpfenden zindig wie Juden, Christen und Manichéer bereits zu
einer Zeit als Gefahr fiir die damalige staatliche Ordnung relevant waren,
als der manichdische Religionsstifter Mani moglicherweise bereits
inhaftiert, die manichidische Mission im Westen aber bereits in vollem

126 Lidzbarski, 1925, S. XII, C. E. Bosworth, Lakhmids, in: Encyclopaedia Iranica,
onlineedition, abgerufen 24.09.2020. Die tiberwiegend paganen Lahmiden (300-602),
sasanidische Vasallen in al-Hira, dem geistigen Zentrum der Nestorianer, sollen
Ende des 3. Jhts. Manichdern Schutz geboten haben, die Bant Gassan nahmen wohl
im 5. Jh. das monophysitische Christentum an.

127 Lidzbarski, 1915, S. 68.

128  Lidzbarski, 1925, GR, S. 285.
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Gange % und wenig spdter auch der Osten gegeniiber gnostischem
Gedankengut offen war.

Richard Payne zeigt uns die sich vermutlich auch schon in damaliger

Zeit untbersichtlich prasentierende Gemengelage der Chioniten (Einfille
in iranisches Gebiet um das Jahr 350), Kidariten, Alkhan und Hephtaliten
(Einfille im Laufe des 5. Jhts.) auf, die als undifferenzierbare Masse
feindlicher Stamme aus der Steppe unter das Kollektiv ,Hunnen”
subsumiert und ddamonisiert wurde. Als ,kulturelle und geographische
Antithese” und ,uranfianglichen Widersacher”, die die iranischen
~Zwillinge Staat und Religion” bedrohten, machten sie diese Kampfe
gleichsam zu einer Art ,Heiligem Krieg” Erans gegen ,Turan”.** So ist
vom Ende des 3. Jhs. (unter Bahram II. 273-293) bis ins 5. Jh. der Titel
Sakansah sasanidischer Prinzen in Sistan und bis etwa 360 mehrerer

129

Kronprinzen der Sasaniden mit dem Titel Kusansah im Osten Irans, in
Afghanistan und Gandhara belegt.!*!

Eine besondere Bedeutung kommt hier womoglich den Sogdiern (yw’kr)
mit ihren zahlreichen Fiirstentiimern zu, einem "Schliisselvolk zwischen
Griechenland und China”!¥ mit intensiven politischen Beziehungen zu
jenen ,,Hunnen”, unter denen Kidariten und Alkhan ab 380 baktrisches und
sogdisches Territorium im nordlichen Afghanistan, Tadschikistan und
Usbekistan eroberten. Gleichzeitig mit der Konsolidierung der Herrschaft
der Alkhan im 5. und 6. Jh. waren sogdische Stadte nicht nur rdumlich,
sondern auch hinsichtlich der Infrastruktur ,,dramatisch gewachsen”!* und
die Sogdier hatten sich auf dem expandierenden internationalen
Handelsmarkt um 600 n. Chr. bestens positioniert.!34 In dem von Etienne de
La Vaissiere als durch Abhingigkeiten, Kollaborationen, Nahtstellen und
Verflechtungen verbundenen, durchgingigen Raum kommerzieller
Netzwerke bezeichneten , Eurasia” galten Sogdier, die in den Oxusldndern
eine wesentliche Rolle spielten, als bedeutende Fernhdndler mit einer
betrichtlichen Hinterlassenschaft an Dokumenten, Inschriften und Graffiti.
Sogdische Uberlandhéndler, die, wie auch spitere , globalplayers”,'3s nicht

. Giindiiz, S. 120-122.

130 Payne, 2016, S. 21, 27, 28.

131 | Etienne de La Vaissiere, Kushanshas, in: Encyclopaedia Iranica, online-edition,
abgerufen 24.09.2020.

132 ' dazu: Hans Wilhelm Haussig, Die Geschichte Zentralasiens und der SeidenstrafSe in
vorislamischer Zeit, Darmstadt, 1992.

133 Payne, 2016, S. 9, 16.

134 Richard Frye, The Merchant World of the Sogdians, in: The Heritage of Central
Asia, Princeton, 1996, S. 183, 187.

135, Gabriele Dold-Ghadar, 2016, S. 143-168.
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nur Waren, sondern auch religiose Inhalte speditierten und zu denen sich

die im Sasanidenreich verfolgten Manichder gefliichtet hatten, von wo aus

sie bis China missionieren konnten, wurden im Sasanidenreich generell -

vermutlich nicht ganz zu Unrecht - gleichzeitig als Boten, Botschafter und

Spione betrachtet.13¢ Die sogdische Handels-Lingua franca, konnte sich, so
Josef Wiesehofer, als mittelpersische Sprache innerhalb des persischen
Sprachkorpus’ bis weit in den Westen verbreitet haben.13”

Wenn auch {iiber Zeit und Anlass der manddischen Rustam-und-Yazd
Legende lediglich spekuliert werden kann, so ist dennoch davon
auszugehen, dass sich die Mand&er im Laufe der Generationen vollstandig
an ihre neue Heimat assimiliert und mit der politischen Entwicklung ihres
Lebensumfelds kritisch auseinandergesetzt haben. Es deutet vieles darauf
hin, dass aufienpolitische Vorgidnge ab Ende des 3. Jahrhunderts mit ihren
systeminhdrenten innenpolitischen Rickwirkungen der Entstehung einer
solchen Legende Boden bereitet haben konnten. Vielleicht koénnen
wissenschaftliche Synergieeffekte mit aus verschiedenen Disziplinen
zusammengetragenem Material in kiinftigen Studien mehr Licht ins
Dunkel der mythologisch durchwobenen Vergangenheit bringen.

aus: Lidzbarski, 1915

136 . Etienne de La Vaissiere, Sogdian Traders, trsl.: James Ward, Leiden, 2005, in: HdO, 8,
S. 186, 227 ff.

137 . Wiesehofer, 1998, S. 166. Hinweise auf vorislamische sogdische Handelskontakte in
den Mittelmeerraum sowie sogdisch-sprechende Menschen in Sizilien bis ins 20. Jh.
gibt Maurice Lombard, 1971, S. 113.
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Abstract

The first part of this article had already been published. It proposed a specific
method for translating words and a general approach to translating text. This
part of the article is based on six new translations of the Qur'an into German
and examines the translations of the verses of Surah Hamad and the first 45
verses of Surah Al-Bagarah based on his proposed method. In total, 37
examples show that with the proposed basis, a translation closer to the text
with more accurate equivalents can really be provided.
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Zur Notwendigkeit einer neuen Ubersetzung des Korans ins Deutsche,
Teil I
Mahdi Esfahani!
Michael Nestler2
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Fingegangen: 21.03.2021; Angenommen: 22.05.2021

Zusammenfassung

Der erste Teil dieses Artikels wurde bereits veroffentlicht. Er schlug eine
spezifische Methode zur Ubersetzung von Wortern sowie einen allgemeinen
Ansatz zur Textiibersetzung vor. Der vorliegende Teil basiert auf sechs
neuen Ubersetzungen des Korans ins Deutsche und untersucht die
Ubersetzungen der Verse der Sure Hamad und der ersten 45 Verse der Sure
Al-Bagara anhand des vorgeschlagenen Ansatzes. Insgesamt zeigen 37
Beispiele, dass auf der vorgeschlagenen Grundlage eine dem Text néhere
Ubersetzung mit genaueren Entsprechungen tatsidchlich moglich ist.

Schliisselworter:

Korantibersetzung, = sinnliche = Verwendung,  Etymologie,  neue
Ubersetzungsmethode, = Notwendigkeit einer — neuen  deutschen
Korantibersetzung

1 Institut fiir Geistes- und Kulturwissenschaften, Teheran,

E-Mail: mahdi313esf@yahoo.com

2. M.A.-Student der Arabistik, Freie Universitat Berlin,

E-Mail: Mikail76@zedat.fuberlin.de

[GROLH Copyright © Der/die Autor(en); Dieses Werk ist lizenziert unter einer Creativ
Commons Namensnennung - Nicht kommerziell - Keine Bearbeitungen 4.0 International
(CC-BY-NC) Lizenz. Homepage: www .spektrumiran.com



mailto:mahdi313esf@yahoo.com
mailto:Mikail76@zedat.fuberlin.de

4. Grammatische und rhetorische Strukturen des Korans

Es liegt auf der Hand, dass die Beachtung der grammatischen und rhetorischen
Strukturen des Korans dabei hilft, eine genauere Ubersetzung zu finden. Dabei
ist es vor allem wichtig, der schlichten Sprachschonheit des Korans treu zu
bleiben, indem man nichts hinzuftigt, was nicht auch im Originaltext vorhanden
wadre, zum Beispiel durch zusitzliche Worte, die der ndheren Erlduterung dienen
sollen, da man auf diese Weise die Originalitidt des Textes eher entstellen wiirde,
als dass man zu einem besseren Verstandnis des Korans beitrtige (vgl. hierzu Nr.
16 in den folgenden Beispielen). Dies gilt auch fiir die Reihenfolge der Worte, wie
sie im Ausgangstext erscheinen, das heifst, soweit es eben moglich ist, diese im
Deutschen beizubehalten, da sich damit nicht nur dsthetische, sondern auch
inhaltliche Aspekte verbinden lassen. Von besonderer Bedeutung aber ist es, dass
Worte, die im Arabischen auf eine gemeinsame Wurzel zurtickgehen oder die
sich wiederholen, auch in der deutschen Ubersetzung entsprechend
wiedererkennbar und einheitlich tibertragen werden. Damit ist gemeint, dass alle
arabischen Wortableitungen, die einer gemeinsamen Wurzel entstammen, in
einer Ubersetzung insofern Beriicksichtigung finden, dass der gemeinsame
Sinnzusammenhang durch eine entsprechende einheitliche Wortwahl und
Wiedergabe gewahrt bleibt, da hierin ein entscheidender Schliissel fiir ein tieferes
Koranverstandnis liegt. Denn wird dieser Sinnzusammenhang tibergangen, dann
bleiben dem deutschen Leser wesentliche inhaltliche Aspekte vorenthalten, was
schliefllich zu einer mangelhaften, wenn nicht sogar zu einer falschen
Betrachtung mancher Themen innerhalb des Korans fithren kann (vgl. hierzu Nr.
19 u. 20 in den folgenden Beispielen). Dies gilt insbesondere fiir die zahlreichen
Schliisselbegriffe und ihre kontextbedingte Bedeutungsentwicklung, denn ihr
héufiges und wiederholtes Auftreten im

Korantext ermoglicht es dem Rezipienten, immer wieder neue inhaltliche
Assoziationen und Zusammenhange herzustellen, die fiir ein umfassenderes und
fortschreitendes Verstindnis inner-koranischer Konzeptionen wichtig und
notwendig erscheinen.

Der Gedanke, der dieser Methode vorangeht, besitzt verschiedene Ebenen. In
erster Linie ist zu beachten, wenn der Koran beispielsweise die Wortfamilie der
Wurzel “q-1 (J-5-¢) in 49 Féllen verwendet,! dass diese

Wurzel mit ihren verschiedenen Gesichtern in einer Ubersetzung zum Ausdruck
kommt, indem sich die Grundbedeutung der Wurzel in allen 49 Féllen

1. Vgl. hierzu ‘Abd al-Baqi, Muhammad Fu’ad: al-Mu ‘§am al-mufahras li-alfaz al-Qur’an alkarim.
Istanbul 1982. S. 468 f.
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weitestgehend einheitlich widerspiegelt. Dariiber hinaus sind alle koranischen
Wurzeln in einem Netz innerer Beziehungen miteinander verbunden. Auch
diesem Netzwerk an Beziehungen von Worten untereinander, die zu
unterschiedlichen Wortstammen gehoren, gilt es in einer Ubersetzung Beachtung
zu schenken, indem man sich darum bemdiht, die einzelnen koranischen Begriffe
und ihre ,familidren” Wortableitungen moglichst kohdrent wiederzugeben,
damit diese Verbindungen, die sehr weitreichend und fein sein kdnnen, im
Zieltext deutlich nachvollziehbar bleiben. So stellt der Koran zum Beispiel in

vielen Fillen einen Zusammenhang zwischen den Worten rahim ) .-, und
mu'min () her2 Wird nun in einer Ubersetzung die gemeinsame Wurzel von

rahim ( w~,(und rahma ( ,.~,) vernachléssigt, so dass sie im Text keine dauerhafte

und einheitliche Entsprechung besitzt, dann ist es fiir den deutschen Leser nicht
moglich, eine Verbindung zwischen rahma und mu'min herzustellen, was
schliefllich dazu fiihrt, dass ein Teil des Netzes an inneren und inhaltlichen
Beziehungen unerkannt bleibt und verloren geht.

4.1 Beispiele

An dieser Stelle wird nun anhand aktueller Ubersetzungsbeispiele versucht
aufzuzeigen, inwiefern eine genauere und dem Originaltext getreuere
Ubertragung weiterhin méglich und notwendig ist. Die folgende Untersuchung
bezieht sich auf die Ubersetzungen von Hans Zirker (2013)3, Muhammad Asad
(2011)4, Hartmut Bobzin (2010), Ali Unal (2012)¢, Milad Karimi (2009)” sowie von
Frank Bubenheim u. Nadeem Elyas (2002)8, wobei anzumerken ist, dass es im
Rahmen dieser Arbeit nicht moglich ist, alle Aspekte und Kritikpunkte zur
ndheren Veranschaulichung heranzuziehen, da es mehr darum gehen soll, eine
grundsitzliche Vorstellung davon zu gewinnen, welche Wege hinsichtlich einer

2. Vgl. hierzu z. B. Koran 9:128 und 33:43. Beide Verse verdeutlichen, dass sich die Eigenschaft

als mu’miniin (,yes) bezeichnet.

3 . Zirker, Hans: Der Koran. Ubersetzt und eingeleitet von Hans Zirker. 4. Aufl. Darmstadt 2013.

4. Asad, Muhammad: Die Botschaft des Koran. Ubersetzung und Kommentar. 2. Aufl. Ostfildern
2011.

5. Bobzin, Hartmut: Der Koran. Aus dem Arabischen neu iibertragen von Hartmut Bobzin unter
Mitarbeit von Katharina Bobzin. Miinchen 2010.

6. Unal, Ali: Der Koran und seine Ubersetzung mit Kommentar und Anmerkungen. 2. Aufl.
Offenbach a. Main 2012.

7. Karimi, Milad: Der Koran. Freiburg 2009.

8 . Bubenheim, Frank u. Elyas, Nadeem: Der edle Qur'in und die Ubersetzung seiner Bedeutungen
in die deutsche Sprache. Medina 2002.
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genaueren Ubersetzung des Korans noch offenstehen. Auf wichtige und gute
Ubersetzungen wie die von Ahmad v. Denffer, Adel Th. Khoury, Rudi Paret,
Murad W. Hofmann, Max Henning oder Friedrich Riickert wurde bei der
vorliegenden Analyse und Diskussion bewusst verzichtet, da dies zum einen den
Umfang dieses Beitrags bei weitem gesprengt hitte und zum anderen bereits
einiges an Kritiken zu den Ubersetzungen, die bis zum Jahr

2000 verodffentlicht wurden, vorliegt.? Schliefdlich sei noch hinzugeftigt, dass wir
mit unserer Kritik an den oben genannten Ubersetzungen in keinerlei Weise eine
Herabwiirdigung der jeweils vollbrachten Leistungen beabsichtigen, ja diesen
vielmehr mit Anerkennung und Respekt gegeniiberstehen, so dass die Beispiele
eher dazu dienen, einen Vergleich anzustellen, um dadurch unseren Ansatz
besser wiedergeben und verdeutlichen zu konnen. Daher vollzieht sich die Kritik
eines Verses nicht nur anhand einer einzigen Ubersetzung, sondern
berticksichtigt gleichzeitig auch die Ergebnisse der anderen und bringt diese je
nach Relevanz und Sachverhalt gemeinsam zur Sprache.

Die nachstehenden Beispiele sind der Sure al-Fatiha bzw. al-Hamd sowie der
Sure al-Bagara entnommen und beziehen sich auf die ersten sieben Seiten der
Koranausgabe nach ‘Utman Taha. Sie werden nun im Folgenden gemif3 ihren
grammatischen und rhetorischen Auffilligkeiten beziehungsweise auch
Ungereimtheiten, die uns bei der Beschiftigung mit den jeweiligen
Ubersetzungen ins Auge gestochen sind, der Reihe nach aufgelistet:

«  Den Anfang macht die Ubersetzung von Asad, der in der Basmala der
Sure al-Fatiha das Wort ar-rahman ( L;.“IZICJl) mit , Allergnddigster” iibersetzt,

obwohl dieses Wort im Arabischen grammatisch gesehen keinen Superlativ
darstellt. Unal benutzt in seiner Ubersetzung der Basmala fur ar-rahman ,,des
Erbarmers”, wihlt jedoch im dritten Vers der gleichen Sure ,dem sich
Erbarmenden”, womit er die Wiederholung des gleichen Wortes im arabischen
Original aufier Acht lasst.

«  Milad Karimi und Zirker haben in der Ubersetzung von iyyika nabudu
wa-iyyika nasta’in (i G 10, 5s St )) in Koran 1:5 folgende Wendung

9 . Vgl. hierzu z. B. Radscheit, Matthias: , Aktuelle deutsche Koraniibersetzungen im
Uberblick”. In: CIBEDO. Beitriige zum Gesprich zwischen Christen und Muslimen 13. Jg.Nr. 4.
1999. S. 124-135; Hofmann, Murad Wilfried: ,Germany and the Qur'an”. In: Journal of
Qur’anic Studies. Bd. 2. Nr. 1. Edinburgh 2000. S. 143-147; Denffer, Ahmad
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benutzt: ,Dir dienen wir und Dich bitten wir um Hilfe”, wobei sie einen
wichtigen rhetorischen Aspekt unbeachtet liefen. Denn wenn in der arabischen
Sprache ein Objekt dem Pradikat vorausgeht, dann wird damit eine
Einschrankung bzw. besondere Betonung des Objekts beabsichtigt. Das

v.: ,History of the Translation of the Meanings of the Qur’an in Germany up to the Year
2000. A Bibliographic Survey”. In: Magallat al-buhiit wa-d-dirasat al-Qur’aniya (Journal of
Qur’anic Research and Studies). Nr. 3. Medina 2007. S. 5-62 und Fisch, Michael: umm-al-kitab.
Ein kommentiertes Verzeichnis deutschsprachiger Koran-Ausgaben wvon 1543 bis 2013.
Berlin/ Tiibingen 2013.

heifst, das Akkusativ-Objekt ka in iyyaka erscheint hier jeweils vor dem Verb, was
eine alleinige Betonung und Beschrankung auf das Objekt wiedergibt. Dieser
Aspekt bleibt in der vorliegenden Ubersetzung unbeachtet, so dass an dieser
Stelle eine genauere Ubersetzung wire: ,, Dir allein dienen wir und Dich allein
bitten wir um Hilfe”.

+  InKoran 1.7 tibersetzt Milad Karimi alladina an‘amta ‘alaihim (" s i

,,,,,,,

obwohl im Originaltext das Subjekt ,,Du” in an‘amta ( r,.u\) deutlich Gott selbst ist,

so dass diese Tatsache in der Ubersetzung unklar bleibt. Im Gegensatz hierzu

tibersetzt er an gleicher Stelle al-magdibi ‘alaihim ( rwuI:II:II:Irﬂ seziall) mit , tiber die

Dein Zorn waltet”, obwohl das arabische Original einen Ausdruck benutzt, der
im Passiv steht, so dass vom ,Zorn” hier nicht als ein Subjekt, d. h. als eine Art
Ursache und Urheber gesprochen werden kann und darf. Bubenheim u. Elyas
tibersetzen den gleichen Ausdruck mit , die deinen Zorn erregt haben”, was auch
nicht korrekt ist, da die Personen, von denen im Originaltext durch den
prépositionalen Ausdruck ‘alaihim gesprochen wird, unter der Wirkung einer
nicht erwdhnten Ursache stehen, wihrend die Ubersetzung ,die deinen Zorn
erregt haben” sie selbst zu Akteuren macht, was gleichzeitig theologische Folgen
aufwirft und eine Verschiebung des Verstdandnisses mit sich bringt. Denn die
Personen, auf die sich almagdibi ‘alaihim bezieht, sind eigentlich nicht ndher
bestimmte Subjekte, wihrend sie durch die erwihnte Ubersetzung zu aktiven
Subjekten gemacht werden, die Gott erziirnen konnen. Eine der grammatischen
Originalstruktur ndherliegende Ubertragung, die auch weniger theologische
Fragen mit sich brachte, wire hier sicherlich , die, tiber die erztirnt wird”.
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*  Der Vers dalika I-kitabu la raiba fihi hudan li-l-muttagin in Koran 2:2 ist in
seiner Gestalt verschieden interpretierbar. So kann zum Beispiel la raiba fihi ( N

s <) sich als Attribut auf die vorher genannte Schrift beziehen, aber

gleichzeitig auch eine ndhere Spezifizierung fiir die im Anschluss zum Ausdruck
gebrachte Rechtleitung jener Schrift sein, so dass man entsprechend unserem
Ubersetzungsvorschlag einmal lesen kann ,jene Schrift, kein Zweifel in ihr,
Leitung ftir die Achtsamen” oder ,jene Schrift, kein Zweifel, in ihr Leitung fiir
die Achtsamen”. Die Kunst der Ubersetzung erfordert hier, beide Formen
aufzunehmen und nicht die eine der anderen vorzuziehen, was man vielleicht
durch einen kreativen Umgang mit Satzzeichen bewerkstelligen konnte, so dass
man zum Beispiel sagt: ,jene Schrift, kein Zweifel - in ihr - Leitung fiir die
Achtsamen”. Die meisten der hier besprochenen Ubersetzungen beziehen die
Aussage la raiba fihi auf die vorhergenannte Schrift, was die Mehrdeutigkeit an
dieser Stelle einschriankt, nur in der Ubersetzung von Muhammad Asad wird
versucht, eine andere Losung zu finden, indem es dort heifst: , Diese gottliche
Schrift - keinen Zweifel soll es dartiber geben - ist (dazu bestimmt,) eine
Rechtleitung fiir alle GottesbewufSten (zu sein), [...].” Allerdings wird bei dieser
Ubersetzung durch Hinzuftigungen wie ,, gottliche” in Bezug auf die Schrift oder
auch die Formulierung ,keinen Zweifel soll es dariiber geben” erneut die
schlichte und prazise Ausdrucksweise des Originals {ibergegangen, so dass man
sich hier eher im Bereich einer weiterfithrenden Auslegung bewegt, als dass man
die Ndhe zum Original und seinem sprachlichen Erscheinungsbild sucht. Noch
deutlicher tritt dies in der Ubersetzung von Unal hervor, der diesen Vers (ohne
seine Auslegungen, die er in Klammern anfiihrt) folgendermafien tbersetzt:
»Dies ist das Buch, an dem es keinen Zweifel gibt. (Es ist) eine Rechtleitung fiir
die Gottesfiirchtigen, Frommen, die ihre Pflicht Gott gegentiber erfiillen.”

Ein weiterer Kritikpunkt, der an dieser Stelle wichtig erscheint und
durchgehend alle untersuchten Ubersetzungen betrifft, zeigt sich im Umgang mit
dem Wort dalika am Anfang des Verses, das entweder mit ,dies”, ,diese”,
,dieses” oder ,das” tbersetzt wird. Dabei verweist dalika als ein
Demonstrativpronomen - im Gegensatz zu hada - auf ein zeitlich oder raumlich
entfernteres Objekt, so dass es hier vielmehr mit dem Wort ,jener, jene, jenes” zu
tibertragen ist. Diesen feinen sprachlichen Unterschied in der Verwendung des
Wortes dalika gilt es zu beriicksichtigen, damit man bei der Ubersetzung nicht die
vorhandene Bedeutungsvielfalt einschrankt, denn mit dalika [-kitab kann
durchaus auch jene transzendente Urschrift gemeint sein, die sich nach
muslimischen Verstindnis bei Gott befindet und die im Koran entweder als lauh
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mahfiiz, zu Deutsch ,wohlverwahrte Tafel”,10 bezeichnet wird oder als umm al-
kitab, wortlich ,, die Mutter der Schrift”.11

+  Wie oben bereits angeklungen vermischt Unal in vielen Fillen die
Ubersetzung mit der Auslegung. Gemeint sind nicht nur die in Klammern
erscheinenden langen Kommentare, die die Leserlichkeit des Textes erschweren,
sondern vor allem die in der Ubersetzung als Kommentare auftauchenden
Erginzungen. Zum Beispiel tibersetzt er in Koran 2:3 yugimiina s-salat ( o ye0 s

") als , die das Gebet zur vorgegebenen Zeit und in

Ubereinstimmung mit seinen Vorschriften verrichten”. Hier gleicht der Satz , zur
vorgegebenen Zeit und in Ubereinstimmung mit seinen Vorschriften” eher einem
Kommentar und als einer Ubersetzung, wobei man einwenden konnte, dass dies
einen Versuch darstellt, ein umfassenderes Verstindnis von yugimina
wiederzugeben. Dennoch bleibt diese Art der Methode problematisch, da die
Grenzen zwischen Kommentar und Ubersetzung nicht klar gewahrt bleiben, was
schlieflich Auswirkungen auf die sprachliche Genauigkeit einer Ubersetzung
hat, wie man an Koran 2:4 erkennen kann, wo Unal die Aussage wa-lladina
yu'minina bi-ma unzila ilaika vollig vergessen zu haben scheint, so dass dies einem
eher wie ein Druckfehler vorkommt.

*  Die Teilaussage wa-lahum ‘adabun ‘azin (s C;\tl <00 ¢ ”JEIFJ,) in Koran 2:7

bezeichnet einen zeitlosen Zustand bzw. einen Zustand in der Gegenwart. Daher
ist es nicht angebracht, diese Aussage mit Futur zu tibersetzen, wie dies zum
Beispiel Unal sowie Bubenheim u. Elyas getan haben, um die genannte Strafe
allein dem Jenseits zuzuordnen, was wiederum eine Einschrdnkung der
Bedeutung darstellt. Denn der Koran gibt mit diesem zeitunabhéngigen
Nominalsatz zu erkennen, dass sich die Strafe bereits im Hier und Jetzt
manifestiert, auch wenn das eigentliche Ausmaf$ der Strafe sich erst im Jenseits

offenbaren mag. Gleiches gilt fiir die Ubersetzung von wa-lahum ‘adabun alim ( ’;J}
¢ :0J1 x=00001) in Koran 2:10.

*  Ein dhnliches Problem mit der Verwendung von Zeiten zeigt sich in
Koran 2:8, wo beispielsweise Bobzin den Satz wa-mina n-nasi man yaqiillu amanna

[...] wa-ma hum bi-mu’minin (‘f!jy,fl:l},ﬁ N PSR Y I O a o ’f‘,) wie folgt

10 Vgl. Koran 85:22.
1. Vgl. Koran 13:39, 43:4.
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tibersetzt: ,Doch manche Menschen sagen: ,Wir glauben an [...]." Sie glauben aber

nicht.”, obwohl das Verb amanna ) \.i(in der Vergangenheit steht und mu minin
(o f‘D‘f) ein Partizip ist. Auch wenn wir die Ubersetzung von imin ( ;L) als

»,Glaube” und die damit verbundenen Ableitungen als nicht richtig ansehen,2
hitte der Ubersetzer unter Beibehaltung seiner Grundlagen anstatt der oben
genannten Ubersetzung auch ,wir haben geglaubt” und ,sie sind aber nicht
gldaubig” benutzen konnen, um so die grammatischen Strukturen, die der Koran
vorgibt, besser zu iibertragen. Dieses Problem tritt auch in anderen Fallen und

Versen auf, so zum Beispiel

in Koran 2:29, wo der Ubersetzer zu wa-huwa bi-kulli $ai’in ‘alim ( 00 22" & O b
tﬁlill/]l/]l/]) schreibt: ,Er hat Wissen iiber alle Dinge”, obwohl der Koran das

Nomen 4lim ( ..) benutzt und nicht ilm (). Dariiber hinaus ist ‘alim ein

Name bzw. eine Eigenschaft Gottes, die in der Ubersetzung eine besondere
Berticksichtigung erfordert, was dann wiederum drei Verse weiter in Koran

,,,,,,,,,,

,,,,,

mit ,Siehe, Du bist der Wissende” iibersetzt wird. Diese Problematik hinsichtlich
der Verwendung von Zeiten und der unterschiedlichen Wiedergabe gleicher im
Originaltext auftretender Wortformen findet sich auch in anderen Ubersetzungen
wieder, wie in denen von Zirker und

Asad.’?

Ein weiteres Beispiel hierfiir zeigt sich in Koran 2:9, 2:14 und 2:26 in Bezug auf
die Verwendung von alladina amanii (1, <0 J)). Diese

Formulierung kommt im Koran hdufig vor und sollte dementsprechend
einheitlich iibersetzt werden. Wahrend die hier genannten Ubersetzer - mit
Ausnahme von Asad - sich dafiir entschieden haben, das urspriinglich in der
Vergangenheitsform erscheinende Verb prasentisch wiederzugeben, geht Bobzin

12 Vgl. hierzu Kap. 3.1 in Teil I des Artikels.
13, Vgl. hierzu die entsprechenden Ubersetzungen von Koran 2:8, 2:29 u. 2:32.
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in Koran 2:26 noch einen Schritt weiter, indem er die verbale Relativsatzstruktur

auflost und ein Nomen einfiihrt, so dass aus fa-amma llagina amani (s 000,06

I,s0.1), also aus , was diejenigen betrifft, die glaubten”

die Formulierung ,was nun die Glaubigen betrifft” wird, obwohl es an dieser
Stelle keinen Grund gibt, die vom Koran vorgegebene grammatische
Struktur aufzugeben. Das gilt auch fiir die Verwendung von alladina kafarii (s J!

|,.i5), was der Ubersetzer ebenfalls nominal mit ,die ungliubig sind” bzw. ,die

Ungldaubigen” tibersetzt (vgl. Koran 2:6 u. 2:26).

+  Als Ubersetzung des Teil-Verses bi-ma kanii yakdibiin ( s s < 15058 0. o)

in

Koran 2:10 bringt Bobzin folgenden Vorschlag: , dafiir, dass sie gelogen haben”,
obwohl die grammatische Konstruktion kani yakdibin auf eine Handlung
hinweist, die in der Vergangenheit dauerhaft, wiederholt oder
gewohnheitsméfiig stattgefunden hat. Dieser Wiederholungsgedanke taucht hier
in der Ubersetzung aber nicht auf. Unal geht in seiner Ubersetzung zwar darauf

ein, versetzt das Geschehen aber wiederum in die Gegenwart, indem er sagt:
,weil sie zu ltigen pflegen”.

»  InKoran 2:15 lesen wir Allahu yastahzi'u bilim (..." s » o <0020 JOJ).
Das

Verb yastahzi'u steht in der Verlaufsform, d. h., das Subjekt Gott tut dies jetzt und
auch spater. Bobzin schreibt aber in seiner Ubersetzung: ,Doch Gott wird seinen
Spott mit ihnen treiben”, womit er die Gegenwartsform ausschliefit und die
Handlung allein in die Zukunft verlegt. Asad macht das Gleiche, indem er sagt:
,Gott wird ihnen ihren Spott vergelten”, womit er aber zusatzlich die wortliche
Bedeutung der Aussage verdndert und sie einer besonderen Auslegung
unterzieht, auf die er zumindest in der entsprechenden Fufinote hinweist.14

+  Milad Karimi tibersetzt wa-ma kanii muhtadin (' 0.z ;05 0:5) am Ende

von

14 . Vgl. Asad, Muhammad: Die Botschaft des Koran. Ubersetzung und Kommentar. 2. Aufl.
Ostfildern 2011. S. 30.
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Koran 2:16 mit: ,noch werden sie rechtgeleitet”. Dies steht zeitlich gesehen im
Gegensatz zu dem, was der Koran an dieser Stelle wiedergibt. Denn wihrend die
Ubersetzung hier iiber die Zukunft spricht, verweist der Originaltext auf die
Vergangenbheit.

. In Koran 2:17 wird mataluhum ka-matali lladi stauqada naran ( ”EI}[ZIL*; ¢
o I J0eas Dy w650¢.) von Bobzin wie folgt tibersetzt: ,die gleichen einem

Menschen, der

ein Licht entziindete [...]”. Zu dieser Ubersetzung sind drei Punkte zu erwéhnen:
1. Der Koran sagt nicht ,die gleichen einem Menschen”, sondern er sagt: ,Ihr
Gleichnis ist wie das Gleichnis dessen, der ein Feuer anzuziinden suchte”, 2. im
Originaltext wurde nicht von , einem Menschen” gesprochen, sondern es wurde

das Relativpronomen alladi ( JI) benutzt, 3. das Verb istauqada ( s s..l) gehort zum
10. Verbstamm istafala ( Jxz.), der einen Wunsch, eine Bitte, ein Wollen und

Verlangen zum Ausdruck bringt. Daher gibt istaugada zu verstehen, dass jemand
ein Feuer anziinden wollte, jedoch nicht, dass das Feuer sich dabei tatsdchlich
entziindet hat; dies bleibt offen und ist nicht Gegenstand der Verbform. All diese
drei Aspekte finden sich auch in der Ubersetzung von Asad wieder, wiahrend
Unal die letzten beiden Punkte in seiner Ubersetzung beriicksichtigt hat.

Zirker tibersetzt in Koran 2:17 dahaba llahu bi-niirihim (s ;50 o 001 cuab
)in

Koran 2:17 mit ,nahm Gott ihnen das Licht”, obwohl der Originaltext von
niirihim, also ,, von ihrem Licht” spricht, so dass die Zuordnung des Lichts zu der
im Vers beschriebenen Personengruppe in der Ubersetzung keine Spur
hinterlasst.

*  Im gleichen Vers von Koran 2:17 tibersetzen Bobzin und Milad Karimi
das Wort zulumat o \L0b( in wa-tarakahum fi zulumatin (... ;;L,f[]}f]]; = [.Sw)) nicht

im Plural und unbestimmt, sondern im Singular mit einem bestimmten Artikel,
so dass es da heifst: ,lies sie in der Finsternis”. Hierbei wird aber véllig die
rhetorische Feinheit des Originaltextes tibersehen. Die gleiche Singular-
Ubersetzung finden wir bei Unal: , lief sie in tiefer Finsternis zuriick”, bei Asad:
»und ldsst sie in tiefster Finsternis”, und bei Bubenheim u. Elyas: ,,und lasst sie in
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Finsternis zurtick”, wobei Bubenheim u. Elyas zusitzlich das Verb in der
Gegenwart tibersetzen.

+  InKoran 2:18 sagt der Originaltext fa-hum 1 yargi‘in ( ¢00_, \0J <00
ss), Was

Bobzin mit ,,sie konnen nicht zurtick” iibersetzt und Asad mit , sie konnen nicht
umkehren”. Diese Verbkombination mit ,konnen” ist hier sprachlich und
inhaltlich sicherlich problematisch, denn der urspriingliche Wortlaut benutzt ein
Verb, das den Willen der Handelnden zur Grundlage hat und diesen zum
Ausdruck bringt, wihrend die Ubersetzung eine Handlung vermittelt, die
auflerhalb des Willens dieser Personen zu stehen scheint. Bubenheim u. Elyas
tibersetzen mit ,so werden sie nicht umkehren”, was zwar den genannten
Willensaspekt wiedergibt, nun wird der Akt aber in die Zukunft gelegt, obwohl
der Originaltext ebenso die Gegenwart einschliefdt.

s

*  Zu Beginn von Koran 2:19 lesen wir au ka-sayyibin mina s-sama’i ( ,

Ol Il /L;EI} u(,,lilvé), wortlich ,,oder wie ein Sturzregen vom Himmel”. Bobzin

jedoch tibersetzt folgendermafien: ,Oder wie am Himmel eine Regenwolke”, eine
Zusammensetzung, die sich sehr vom Original unterscheidet. Den gleichen Satz
tibersetzen Bubenheim u. Elyas wie folgt: ,,oder es ist wie ein Gewitterregen, der
vom Himmel niedergeht”, wobei es fur ,niedergeht” im Korantext keine
Referenz gibt.

In der direkten Fortsetzung des gleichen Verses wird die Beschreibung fihi z-
zulumitun wa-ra‘dun wa-barqun (30 s t";;ﬁ C"L;"\,;'DELQ‘EIL =) von Bobzin mit ,in

der sich Finsternis und Blitz und Donner bergen” tibersetzt, obwohl sich im
Originaltext keine Entsprechung fiir ,,sich bergen” finden lédsst. Die Hinzuftigung
dieses Ausdrucks stellte keine Notwendigkeit dar und schwécht die rhetorische
Feinheit des Originals ab. Auflerdem erwédhnt der Koran zuerst den ,Donner”
und dann den ,,Blitz”, was man bei der Ubertragung hitte mitberticksichtigen
konnen. In der Ubersetzung von Bubenheim u. Elyas heifit es hierzu: ,voller
Finsternis, Donner und Blitz”. Beide Ubersetzungen vernachléssigen den Plural
des Wortes zulumat )oLO L.

Eine textgetreuere Ubersetzung, die die rhetorische Schlichtheit des Originals
wiedergédbe, ware an dieser Stelle: ,darin (sind) Finsternisse und Donner und
Blitz”.
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*  Ebenfalls in Koran 2:19 tibersetzt Milad Karimi mina s-sawi'iq ("5 O sa
s ) als ,,vor den Blitz- und Donnerschldgen”, obwohl im Original keine

zwei Begriffe hintereinander auftreten, sondern nur sawaig als
»,Donnerschldge”, zumal allein sie es sind, die mit ihrer bedrohlichen
Gerduschkulisse die in dem Vers beschriebenen Menschen dazu veranlassen, ihre
Finger in die Ohren zu stecken, und nicht die Blitzschlidge, die ja eher gesehen als
gehort werden. Auch hier hitte man der Asthetik des Korans mehr entsprochen,
wenn man auf solche zusatzlichen Beschreibungen, fiir die es im Original kein
Gegensttick gibt, verzichtet hatte.

. Des Weiteren {iibersetzt Zirker den Satz wa-Ilahu muhitun bi-l-kafirin

(s . Jo e f ’ =0U15) am Ende von Koran 2:19 mit ,,Gott umfasst die

Ungldubigen”, wobei hier der wurspriingliche Nominalsatz durch die
Verbalisierung des Nomens muhit in einen Verbalsatz verwandelt wurde.
Auflerdem gehort das Wort muhit von seiner Struktur her zu den sogenannten
Intensitdtsnomen (asma’ al-mubalaga), die neben einer Verstarkung auch eine
Routinehandlung zum Ausdruck bringen, so dass man muhit mit ,stets
umfassend” wiedergeben konnte. Ein dhnliches Problem zeigt sich auch in der
Ubersetzung von Bubenheim u. Elyas.

« Auf die Ubersetzung des Wortes fagwi und die entsprechenden
Ableitungen aus der dazugehorigen Wurzel w-g-y ( -s-,) wurde bereits in

Teil I dieses Beitrags hingewiesen.!> Hier kommen nun noch einmal verschiedene
Anwendungen dieser Wurzel und ihre Ubertragungsversuche zur Sprache.

So tibersetzt zum Beispiel Unal am Ende von Koran 2:21 die Aussage la allakum

,,,,,

Koran 2:2 folgendes anbietet: ,eine Rechtleitung fiir die Gottesfiirchtigen,
Frommen, die ihre Pflicht Gott gegentiber erfiillen”. In beiden Féllen ist die
Ubertragung offensichtlich mehr Interpretation als Ubersetzung, und man
konnte daftirhalten, dies lige an dem Wort taqwa, das sich nicht angemessen mit
einem einzigen Wort und ohne zusitzliche Erlduterungen ins Deutsche

15 Vgl. Kap. 3.2.
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tibertragen  liefe.  Jedoch  bleibt bei  solchen  unterschiedlichen
Ubersetzungsversuchen dem deutschen Leser verborgen, dass es sich bei tattagiin
und muttaqin inhaltlich um das gleiche Wortkonzept handelt, was schliefSlich fiir
eine weitergehende Untersuchung der Begrifflichkeiten bzw. der damit
einhergehenden Konzeptionen innerhalb des Korans eine entscheidende Rolle
spielt, so dass gerade ein solcher Schliisselbegriff einer einheitlichen Ubersetzung
bedarf.

Dies betrifft ebenso Koran 2:24 und die darin enthaltene Aufforderung fa-ttagi

n-ndra ( L3 1,00 54), fiir die Unal die Formulierung ,,dann fiirchtet ein

Feuer [...]” wihlt, wobei er den bestimmten Artikel al- in an-nar aufler Acht l4sst.
Den gleichen Satz tibersetzt Asad mit ,dann seid euch des Feuers bewusst”,
womit er sich zwar konsequenterweise um eine einheitliche Ubersetzung
bemiiht, die seinem Verstandnis von muttagin als den

,Gottesbewussten” entspricht, jedoch folgt er damit einer Begriffsauslegung, die
den in der Wurzel innewohnenden Grundgedanken, ndmlich ,sich vor etwas
Gefahrvollem zu schiitzen und in Acht zu nehmen”, nicht berticksichtigt.

Gemifd unseren Ausfiihrungen in Kap. 3.2 und dem hier formulierten
Anspruch, dass sich bei einer Ubersetzung das feine semantische Netzwerk, das
der Koran durch die verschiedenen Wurzelableitungen und anwendungen nach
und nach aufbaut und entfaltet, durch eine weitestgehend einheitliche
Wiedergabe von Begriffen, die zu einer Wortfamilie gehoren, erkennbar
widerspiegeln miisse, schlagen wir fir die oben genannten Anwendungen
folgende Ubersetzungsmoglichkeiten vor: fir das Wort muttagin ,die
Achtsamen” und fur die entsprechende Verbform ittaga ,achtsam sein bzw.
handeln”, so dass die Aussage la‘allakum tattagin in Koran 2:21 mit ,damit ihr

achtsam handelt” zu tibertragen wire. Die Aufforderung fa-ttagii n-nara ( 1,05\
S43) in Koran 2:24

konnte man demnach mit ,,dann nehmt euch in Acht vor dem Feuer” iibersetzen.

Bubenheim u. Elyas tibersetzen mimma nazzalnd ‘ala (... 100,05

L;'I/]I/]I/]/\;JWIJ;') in

Koran 2:23 als ,,was wir offenbart haben”, obwohl sie gleichzeitig die Wortwurzel
n-z-1 (J- ) in Koran 2:4 als ,herabsenden”, in Koran 2:22 als
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,herabkommen lassen” oder in Koran 2:41 als , hinabsenden” tibersetzen. Auch
hier gibt es wieder Unstimmigkeiten beziiglich einer einheitlichen

Ubersetzung, so dass es dem Leser verwehrt bleibt, ein kohdrentes Verstindnis
des Korans zu entwickeln, weil er beispielsweise die Wurzel nz-I nicht in ihre
verschiedenen Kontexte einzuordnen vermag.

. Ahnliches betrifft Milad Karimis Ubersetzung von ‘amilu s-salihat (

ol JLA\ |00 [’) in Koran 2:25, was er mit , die [...] verrichten gute Werke”
tibertragt, wahrend er in Koran 2:11 nahnu muslibiin ( .5 ;DI/]I/];‘;.:A: "¢ 5) mit ,wir
stiften Heil” tibersetzt, in Koran 2:130 la-mina s-salihin ( . JL.A\ ’ &J) mit , gewiss
zu den Rechtschaffenen” und in Koran 2:160 aslahii ( 1,,000 120 mit ,,die

[...] sich bessern”. In allen genannten Anwendungen, die noch auf weitere
Beispiele ausgeweitet werden konnen, kommen Ableitungen ein und derselben
Wurzel s-I-h vor, was aber der Leser im Deutschen aufgrund der uneinheitlichen
Ubersetzung nicht nachvollziehen kann. Besser wire hier, sich bei der
Ubertragung der Wurzel auf ein Wort festzulegen, das in allen Fillen Geltung
besitzt und fiir jede Ableitung eingesetzt werden kann.

*  Ebenfalls in Koran 2:25 {ibersetzt Bobzin die Aussage kullama ruziqi
minha min (4 305, <. \i'EI}i:I o 15055 50, WL000.£0.5) mit ,, wenn ihnen eine
tamaratin rizqan

Frucht daraus gespendet wird”. Hier wird zum einen das Verb in der
Vergangenheit mit der Verlaufsform tibertragen und zum anderen kommt in der
Ubersetzung die Kombination ruzigi...rizqan, die aus einem Verb und einem
Nomen im Akkusativ besteht und grundlegend als ,Versorgung gewadhren”
verstanden werden kann, nicht zum Tragen. Milad Karimi tibersetzt sogar das in
der Vergangenheit stehende und passivische Verb ruzigi mit einem Aktiv-Verb
in der Verlaufsform, indem er sagt: ,Und sooft sie daraus eine Frucht nehmen.”

Fir die darauffolgende, den Paradiesbewohnern zugeschriebene
Aussage qalii hida lladi ruzigna min gablu (.3 <0 103 S0, 00000 1 s 1,006) wiahlt

Bobzin folgende Ubersetzung: ,sagen sie: ,Das ist es, was mir frither schon
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gespendet wurde!“16. Erneut wird hier die Vergangenheitsform des Verbs galu
nicht berticksichtigt und zusitzlich das in der 1. Person Plural stehende Verb
ruzignd in den Singular gesetzt.

Unal ibersetzt die gleiche Aussage mit der sich im Koran direkt
anschliefenden Kommentierung wa-utii bihi mutasibihan (1 \D0c. s o 15515) wie
folgt: ,Das ist, was wir frither zu essen bekamen. Doch es wird ihnen nur
dhnliches gegeben.” Hierzu sind drei Dinge anzumerken: 1. das Verb ruzigna

muss sich nicht allein auf etwas Essbares beziehen, so dass die in ruzigna zum
Ausdruck kommende , Versorgung von Gott” in der

Ubersetzung nicht auf diese eine Bedeutung reduziert werden sollte, 2. im
Originaltext steht der zweite Satz in der Vergangenheit, wihrend die
Ubersetzung die Gegenwart wiedergibt, und 3. im Originaltext gibt es fiir ,nur”
keine Entsprechung, so dass die Versaussage hier ohne Grund eingeschrankt
wird.

Ahnliches kann man an dieser Stelle iiber die Ubertragung von Milad Karimi
sagen, der in folgender Weise tibersetzt: ,,,Das ist doch das, was wir schon friiher
gegessen.” Doch ihnen wird nur Ahnliches zuteil.” Hier wurde zudem wiederholt
die Verbalstruktur nicht richtig beachtet, denn das urspriinglich passive Verb
ruzignad erscheint in der Aktivform.

*  Weiterhin heifit es in Koran 2:25 {iber die Glaubigen im Paradies

anna lahum gannatin [...] wa-lahum fihd azwagun mutahharatun ( t‘h;j L e °&5’D;j R

,,,,,

[...]
Sie bekommen in ihnen (den Girten) gereinigte Ehefrauen.” Allgemein ist die

Ubersetzung ,sie bekommen” fiir lahum ) _J( etwas ungenau, denn lahum, was

wortlich gesehen , fiir sie” heif$t, ist eine Aussage iiber eine existierende Situation,
widhrend ,bekommen” tiber den Erhalt einer Sache Auskunft gibt, also eine

Situation beschreibt, die noch passiert oder im Verlauf ist. Der Vers informiert

16 . An dieser Stelle gibt es zwischen der Leinenausgabe von Bobzins Koraniibersetzung und
der dazugehorigen Taschenbuchausgabe, die beide im Jahr 2010 erschienen sind, kleine
Unterschiede. Die hier angefiihrte Ubersetzung bezieht sich daher auf die Leinenausgabe.
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aber tiber einen bestehenden Zustand und nicht {iber etwas, das noch geschieht.

Auflerdem weist der in dem Vers genannte Begriff azwag ( 1,5/), den Zirker als eine

feminine Pluralform begreift, wahrend er maskulinen Charakter besitzt, im
Arabischen entweder auf ménnliche Gefdhrten bzw. Ehepartner hin oder auf eine
Gruppe von Minnern und Frauen. Somit hdtten Frauen und Minner
entsprechende Gefahrten im Paradies, was schliefdlich auch besser in den Kontext

des Verses passt, da am Anfang von Koran 2:25 von alladina amanti (1,1 <0 )

gesprochen wird, womit alle sich zu Gott bekennenden Frauen und Mianner

gemeint sind.

. In der Ubersetzung von Koran 2:26 schreibt Unal zu wa-amma lladina
kafarii (1,048 s J 000:T,) , was aber die angeht, die schon seit langem

Unglauben

in ihren Herzen tragen”. Fiir ,schon seit langem” gibt es im Original tiberhaupt
keine Entsprechung, wobei man hier entgegnen konnte, dass es einen Versuch
darstellt, die Vergangenheitsform des Verbs in irgendeiner Weise zu
berticksichtigen, was man aber sicherlich hitte einfacher und klarer gestalten
konnen. Auch der Relativsatz alladina kafarii wird hier nicht entsprechend anderer
Stellen iibersetzt.

. Fiir den letzten Teil des Verses von Koran 2:26 mit dem Wortlaut mada
arada llahu bi-hada matalan yudillu bihi katiran wa-yahdi bihi katiran wa-ma

(il BEY 1 e B ) W08 o ) W08 &b L ell o o Wl siiimsn)
yudillu bihi illa -fasigin
bietet Bobzin folgende Ubersetzung an: ,Was wollte Gott mit einem solchen

Gleichnis. Viele fiihrt er damit in die Irre, und viele leitet er damit recht. Doch nur
die Ruchlosen fiihrt er damit in die Irre.”

Hier zeigt sich ein grundlegendes Problem, das mit der Interpunktion
zusammenhangt bzw. damit, wann innerhalb eines Verses eine Aussage anfangt
oder endet. Bobzins Ubersetzung gibt mit dem ersten Satz die Frage der Kritiker
bzw. Leugner wieder (mada arada llahu bi-hada matalan) und lasst im ndchsten Satz
die Antwort Gottes auf deren Rede folgen (yudillu bihi katiran). Im arabischen Text
besteht aber fiir solch einen Zusammenhang keine zwingende Notwendigkeit, da
die Aussage , viele fiihrt er damit in die Irre” noch zur Rede der Leugner gehoren
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konnte, so dass dies nicht unbedingt schon die Antwort Gottes auf die Leugner
sein muss. In diesem Fall begidnne dann die gottliche Antwort erst mit der
darauffolgenden Aussage wa-yahdi bihi katiran. Diese Lesung wiirde viele
theologische und philosophische Problemstellungen l6sen. So scheint hierin eine
grofse Schwierigkeit in der modernen Zeichensetzung zu liegen, die das Bestreben
hat, einen Satz moglichst transparent zu gestalten und abzugrenzen, wéhrend
literarische, philosophische sowie mystische Texte und ebenfalls der Koran von
vornherein so angelegt sind, dass sie durch einen offeneren und freieren Umgang
mit Satzstrukturen und -elementen vielfiltigere Beziehungen zulassen, die
schliefSlich das Leseverstandnis und damit die Deutungsmoglichkeiten erweitern.
Daher wire es an dieser Stelle angemessener gewesen, auf eine genaue
Interpunktion zu verzichten, um der Mehrdeutigkeit des Originaltextes mehr
Raum geben zu konnen. Denn es gehort zur Aufgabe eines Ubersetzers, einen
mehrschichtigen Text so zu tibertragen, dass diese Mehrschichtigkeit im Zieltext,
soweit dies natiirlich moglich ist, zur Geltung kommt.

Milad Karimi tibersetzt wa-ma yudillu bihi illa I-fasigin (\00J | s o Joar 005,
i)

am Ende von Koran 2:26 mit ,Ja allein die Frevler fiihrt er irre damit”. In dieser
Ubersetzung ist keine Verneinung zu sehen, die im Originaltext aber vorhanden

ist und als rhetorisch wichtig angenommen werden muss. Das gleiche Problem
findet sich in der Ubersetzung von Bubenheim u. Elyas wieder.

+  Allgemein bemiiht sich Asad, den Satz alladina amanii (|, < J) als

,die Glauben erlangt haben” zu {ibersetzen, was im Gegensatz zu Ubersetzungen
wie , die Glaubigen” dem Original gerechter wird, nicht zuletzt, weil dadurch die
urspriingliche Vergangenheitsform beibehalten wird. Gleichzeitig tibersetzt er
aber alladina kafarii (1,0 ¢ ) als ,jene, die

darauf aus sind, die Wahrheit zu leugnen”. Hier beachtet er die Zeit des Verbs
nicht und setzt es in die Verlaufsform, so dass nicht deutlich wird, warum die
erste Formulierung im deutschen Perfekt steht und die zweite in der Gegenwart.
Interessanterweise verweist der Ubersetzer selbst in der Fufinote 6 zu Koran 2:6
darauf, dass alladina kafarii in der Vergangenheit steht und in diesem Gebrauch
auch ein wichtiger rhetorischer Aspekt zu sehen ist.” Beziehen wir das nun auf

17, Vgl. Asad, Muhammad: Die Botschaft des Koran. Ubersetzung und Kommentar. 2. Aufl.
Ostfildern 2011. S. 29.
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Koran 2:26, dann sticht hier diese fehlende Ubereinstimmung in der Zeit der
Verben besonders ins Auge.

. Wie wir schon zuvor erwidhnt haben, ist eine Einheitlichkeit in den
Wortentsprechungen, den Begriffen und Wurzeln fiir eine Ubersetzung sehr
wichtig. Einer der Schliissel zu einem besseren Verstandnis des Korans ist es, das
Netz von Anwendungen der Wortwurzeln im Koran richtig zu verstehen, die
oftmals vom Text selbst erldutert werden. Die Aufgabe des Ubersetzers ist es hier,
einheitlich zu tibersetzen.

Die Ubersetzung von Asad versucht weitestgehend, eine solche
Einheitlichkeit herzustellen. Trotzdem sehen wir zum Beispiel anhand der

Ubersetzung von alladina kafarii (| }f];j/sl_; L;l) verschiedene Ansdtze, wie ,jene, die

darauf aus sind, die Wahrheit zu leugnen”, wahrend er in Koran kaifa takfuriina

bi-llah ( ) o 5500 < 00 _.5) am Anfang von Koran 2:28 mit , wie koénnt

ihr euch weigern, Gott anzuerkennen” tibersetzt. Auf diese Weise kann der Leser
nicht erkennen und nachvollziehen, dass dem Originaltext in beiden Fillen ein
und dieselbe Wortwurzel k-f-r zugrunde liegt. Dariiber hinaus beschreibt
takfuriina eine tatsdchliche Handlung, wéhrend ,sich weigern” die Enthaltung
von einer Handlung darstellt. Somit wird in der Ubersetzung ein Teil der
Bedeutung weggelassen.

Ein weiteres Beispiel fiir die fehlende Einheitlichkeit finden wir in der
Ubersetzung von Koran 2:31 und Koran 2:33. In diesen beiden Versen kommt die
Wurzel n1-b-’ (s-0-;) in den drei Anwendungen anbi’iini (1,5 0), anbi’hum (01

=) und anba’ahum ( .. vor, wobei hier eine richtige und

genaue Ubersetzung dabei hilft, die Beziehung zwischen Adam und den Engeln
richtig verstehen zu konnen. Der Leser muss durch die Ubersetzung

Einblick darin gewinnen konnen, dass in allen drei Féllen die gleiche Wurzel
verwendet wird. Bei Asad werden diese drei Fille jeweils folgendermafien
tibersetzt: ,nennt mir”, , teile ihnen mit” und ,ihnen mitgeteilt hatte”. In anderen
Ubersetzungen wurde beziiglich dieser Wurzel hier einheitlich vorgegangen, so
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z. B. in der Ubersetzung von Adel Th. Khoury, von Ahmad v. Denffer und von
Hartmut Bobzin.18

+  Als Ubersetzung von tumma stawa ili s-samd’i ( Qe 0J | sl 0))

in

Koran 2:29 schreibt Asad , und seinen Entwurf auf Himmel angewandt”, was
wieder eine Auslegung und keine Ubersetzung ist. Milad Karimi tibersetzt hier

mit ,alsdann sich den Himmeln aufgerichtet”, wobei sama’ ein Singular ist,
wihrend die Ubersetzung einen Plural wiedergibt.

«  Allgemein weist die Ubersetzung von Zirker an vielen Stellen eine

grofie sprachliche Genauigkeit auf. Ein Problem sind jedoch manchmal die
auftretenden Vereinfachungen einzelner Aussagen. So wird zum Beispiel der
Satz wa-huwa bi-kulli $ai'in ‘alim (3 w000 0022} o se,) in Koran 2:29 mit ,er

weifs alles” {iibersetzt, was zwar die Grundbedeutung vermittelt, aber einen
feinen Aspekt im Original tubersieht, so dass hier die grammatische
Intensivierungsform (ism al-mubalaga) von ‘alim nicht beachtet wird, die zum
einen auf die Stiarke und den aktiven Einfluss des Wissens Gottes hinweist und
zum anderen in einem Nominalsatz eingebunden ist, der diese Intensivierung
des ,aktiven Wissens” in einem zeitunabhidngigen Kontext darstellt. Dies
geschieht, obwohl er gleichzeitig in Koran 2:32 ‘lim innerhalb eines
Nominalsatzes mit einem Subjekt verwendet, wo es heifit: ,Du bist der
Wissende” (innaka anta I-‘alim), wobei hier die Betonung von der Partikel inna (|

-) auBler Acht gelassen wurde. Ein dhnliches Problem

taucht auch bei Bubenheim u. Elyas auf.

18 Vgl. hierzu Khoury, Adel Th.: Der Koran. Arabisch — Deutsch. Ubersetzt und kommentiert von
Adel Theodor Khoury. Giitersloh 2004. S. 62; Denffer, Ahmad v.: Der Koran. Die heilige Schrift
des Islam in deutscher Ubertragqung mit Erliuterungen nach den Kommentaren von Dschalalain,
Tabari und anderen hervorragenden klassischen
Koranauslegern. Miinchen 2003. S. 5 und Bobzin, Hartmut: Der Koran. Aus dem Arabischen
neu tibertragen von Hartmut Bobzin unter Mitarbeit von Katharina Bobzin. Miinchen 2010. S. 13.
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,,,,,,,

+  Milad Karimi tibersetzt wa-‘allama Adama l-asma’a kullaha ( ~ 00000,
0051051 40,00 DL UL 1) in Koran 2:31 wie folgt: ,Und er lehrte Adam alle

Namen der

Geschopfe”, obwohl im Originaltext nicht die Rede von ,, den Geschopfen” ist.
*  Am Ende von Koran 2:33 bietet Bobzin fur wa-ma kuntum taktumiin

(osme & <5 0;)) die folgende Ubersetzung an: ,,und was ihr verborgen haltet”.

Hier verweist die Verbkonstruktion kuntum taktumiin aber auf eine Handlung, die
in der Vergangenheit passiert ist und dort angedauert hat. Auch fir die
Auslegung ist es sehr wichtig, dieses Verb in der Vergangenheitsform zu
belassen. Zirker beachtet in seiner Ubersetzung ,und was ihr stets verschweigt”
zwar die andauernde und sich wiederholende Handlung, vernachlassigt aber das
Zeitgeschehen in der Vergangenheit. Auch Bubenheim u. Elyas tibersehen in
ihrer Ubersetzung

»~und was ihr verborgen zu halten sucht” die Zeit des Verbs im Originaltext.

+  Asad tibersetzt das Verb istakbara ( <O c.l) in Koran 2:34, 2:87 und

4:173 mit ,in Hochmut schwelgen”, was besser ist als die Ubersetzung von
Bobzin, der mit , der sich voll Hochmut weigerte” tibersetzt. Zirker sagt hierzu
»er war hochmditig”. Das Problem liegt hier allgemein in der Wortentsprechung,
die gewdhlt wird. Das Wort istakbara steht im 10. Stamm (istafala). Dieser Stamm
weist auf ein dufSerstes Maf$ und auf eine Forderung oder ein Verlangen hin. Das
bedeutet, dass Iblis mit seiner Weigerung, sich niederzuwerfen, nach Grofie
verlangte und darin iibertrieb. Die Ubersetzung von Asad zum Beispiel gibt diese
Bedeutung nicht wieder.

. Bobzin tibersetzt ba ‘dukum li-ba'din ‘adiwun ( S O C‘J ua.w) in Koran

2:36 mit: ,Ihr seid einander Feind”, und Milad Karimi wihlt die Form: ,,Fortan
seid ihr einander Feind”. Die wortliche Bedeutung des Originaltextes heifst
jedoch ,einige von euch Feind der anderen”. Bei Asad findet man eine dhnliche
Ubersetzung wie oben. Unal {ibersetzt folgendermaflen: ,einige von euch die
Feinde der anderen sein werden”. Diese Ubersetzung ist zwar naher am Original,
berticksichtigt aber die folgenden drei Aspekte nicht: 1. ‘adiwun besitzt im
Original keinen bestimmten Artikel, 2. ‘adiw steht im Singular, obwohl die
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Ubersetzung Plural verwendet, 3. im Original ist die Zeit der Feindschaft nicht in
der Zukunft.

. Unal tibersetzt at-tawwab (D\,..JH,WJ\) in Koran 2:37 mit ,, der Reue

annimmt und sie mit grofiztigiger Vergebung erwidert und mit zusatzlicher
Belohnung”. Sicherlich ist dies eine gute Auslegung des Wortes, geht aber weit

tiber eine Ubersetzung hinaus. Gleichzeitig hat er hier das Wort arrahim ( .0 cJ\)

mit ,der tiber alles Barmherzige” tibersetzt, wahrend er in anderen Féllen (z. B.
in Koran 2:3) das gleiche Wort einfach mit ,, der Barmherzige” tibertragt. Die
Hinzuftigung von ,liber alles” ist wieder eine Auslegung, die auf keiner
rationalen oder tradierten Grundlage steht; sprachliche und grammatische
Griinde sprechen gegen eine solche Hinzuftigung. Diese fehlende
Einheitlichkeit in Bezug auf das Wort ar-rahim kann man auch im
Zusammenhang mit seiner Ubersetzung der Basmala erkennen. Ahnliches ist
auch bei Milad Karimi zu beobachten, der zum Beispiel die Aussage in Koran
2:37 fa-taba ‘alaihi innahi huwa t-tawwabu -

EI\)JH).I\ >yl / 00000, DL.JLEIM) folgendermafen iibersetzt: ,so wandte er sich

rahim (‘rI:I C_J\

ihm wieder zu. Siehe, er ist der untibertrefflich Gnéddige, der Barmherzige”. Hier
kann man ebenfalls eine uneinheitliche Ubersetzung der Wurzel t-w-b (0-,-<)

beobachten. In einem einzigen Vers wird taba ‘alaihi mit ,wandte er sich ihm
wieder zu” tibersetzt, wahrend man fiir at-tawwab ,der uniibertrefflich Gnadige”
wahlt, wodurch die gemeinsame Wurzel unerkannt bleibt.

0 Zirker tibersetzt in Koran 2:41 den Satz wa-aminii bi-ma anzaltu
musaddiqan li- (s g 0,00 gxas 00 041 @5 o 1,04T,) wie folgt: ,Glaubt an das,
ma ma‘akum

was ich hinabgesandt habe, um zu bestdtigen, was euch schon vorliegt”. Aus
dieser Ubersetzung kann verstanden werden, dass das letztendliche Ziel der
Herabsendung die Bestdtigung der Biicher sei, obwohl der Originaltext diese
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Bestitigung hier eher als eine von mehreren Eigenschaften des Korans beschreibt.
Die in das Wort musaddigan hineingedeutete Zweckmafiigkeit entspricht daher
nicht unbedingt der urspriinglich getitigten Aussage, die mehr eine Erweiterung
oder zusitzliche Erlduterung des vorausgehenden Relativsatzes darstellt, so dass
man an dieser Stelle schlicht der vorgegebenen Struktur folgen konnte, indem
man die Partizip-Aktiv Form von musaddigan wiedergibt und dementsprechend
sagt: ,Glaubt an das, was ich hinabgesandt habe, bestdtigend, was bei euch ist”,
ohne dass man dabei die im Relativsatz angesprochene Herabsendung auf eine
einzige Bedeutung bzw. Absicht reduziert.

+  Im gleichen Vers tibersetzt Unal die Aussage iyydya fa-ttaqini ( \00 |
L),I:I‘_,,Ls) mit ,,zu mir allein sollt ihr Zuflucht nehmen, in Ehrfurcht vor mir und in
Frommigkeit”, obwohl er gleichzeitig in Koran 2:2 das Wort muttagin (.00 =) als

,die Gottesfiirchtigen, Frommen, die ihre Pflicht gegeniiber Gott erfiillen”
tibersetzt und in Koran 2:24 fiir ittaqii (1,00.5) ,ftirchtet” verwendet.

Auch wenn man innerhalb dieser Formen inhaltliche Zusammenhénge herstellen
kann, wird dennoch die gemeinsame Wurzel erneut verschleiert.

,,,,,

Die beiden Aussagen iyydya fa-rhabiini ( 00, 00 1) in Koran 2:40
und iyyaya fa-ttagini ( ..\ & |) in Koran 2:41 tibersetzt Milad Karimi auf

folgende gleiche Weise: ,Mich, mich allein sollt ihr fiirchten”, ohne dabei
erkennbar auf den unterschiedlichen Gebrauch der beiden Wurzeln r-h-b (0---))

und ( -s-,) im Originaltext einzugehen. Auch die Ubersetzung von

Zirker weist dieses Problem auf, so dass er fiir die beiden unterschiedlichen
Wurzeln ein Wort benutzt.

*  Bubenheim u. Elyas tibersetzen in Koran 2:42 wa-la talbisii I-haqqa bi-
I-batili wa- (3 0Y) lﬁ’ljl’ri]’g =y &0 o g 0011 ,0,,. L00& 40J,) mit ,,Und verdeckt
taktumu l-hagqa

nicht das Wahre durch das Falsche, und verschweigt nicht die Wahrheit [...]”. Es
ware hier in Bezug auf den doppelten Gebrauch des Wortes al-hagq angebrachter
gewesen, dieses im gleichen Vers auch einheitlich zu tibersetzen.

Milad Karimi iibersetzt im gleichen Vers 14 talbisii I-hagqa bi-I-batil ( | JO: A
&4l o & 0J) mit ,vermischt nicht Wahrheit mit Nichtigem”, wobei er die

jeweilige Bestimmtheit der beiden Nomen al-hagq und al-batil aufier Acht lasst,
was aber inhaltlich eine wesentliche Rolle spielt. Denn es macht einen
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Unterschied, ob man nur von irgendeiner Wahrheit spricht oder von der
Wabhrheit. Das Gleiche trifft auf das Wort al-batil zu. Auch in Koran 2:45 verzichtet
er auf die Bestimmtheit in den Worten bi-s-sabri wa-s-saldt ( .. « 0_.l,), indem
er sagt: ,Sucht Hilfe durch Geduld und Gebet”, was wiederum die Aussage

unscharf macht und inhaltlich abschwécht, obwohl der Originaltext von einer
bestimmten Form von Gebet und Geduld auszugehen scheint und diese betont.

5. Fazit
Neben der in Teil I des Artikels vorgestellten etymologischen Methode zum
sensuellen Gebrauch koranischer Worte,!° die an sich schon die Notwendigkeit
einer neuen Ubersetzung des Korans in die deutsche Sprache zu begriinden
vermag, zeigt die oben erfolgte Untersuchung, die anhand ausgewdahlter
Ubersetzungsbeispiele durchgefiihrt wurde, dass es weiterhin moglich ist, der
literarischen Einzigartigkeit und Schonheit des koranischen Originaltextes in
einer Ubersetzung niherzukommen, wenn man auf die rhetorischen und
dsthetischen Feinheiten, die im Koran sowohl durch die grammatischen Satz-
und Wortstrukturen als auch durch den Gebrauch immer wiederkehrender
Begriffe zum Ausdruck kommen, ein besonderes Augenmerk legt. Dabei hat die
vorgenommene Analyse versucht zu verdeutlichen, dass bei einer Ubertragung
die genaue Beachtung der grammatischen und syntaktischen Textgestalt, wie sie
der Koran vorgibt, nicht nur dem sprachlichen Erscheinungsbild gerechter wird,
sondern eben oftmals auch zu einem klareren und umfassenderen inhaltlichen
Verstandnis fiihrt. Uberdies kénnte man behaupten, dass die prazise
Wiedergabe der  sprachlichen Form, die jegliche
Ubersetzungsbemiihungen auf das durch den Originaltext vorgegebene
Notwendige reduziert, um so die schlichte Schonheit des Korans nachzubilden,
indem man etwa auch versucht, die genaue Abfolge der Worter einzuhalten
bzw. weitestgehend zu berticksichtigen, dass eine solche Vorgehensweise bis zu
einem gewissen Grad sogar imstande ist, den poetischen Charakter des Korans
widerzuspiegeln. Als ein Beispiel hierfiir dient vielleicht die folgende
Ubersetzung des beriihmten Thronverses, der sich ebenfalls in der Sure al-Bagara
befindet, genauer gesagt in Koran 2:255, und der nach den in diesem Artikel
vorgestellten Kriterien fiir eine Koraniibertragung wie folgt lautet:

19 Vgl. Kap. 2 in Teil I des Artikels.
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Allah
Kein Gott aufSer ihm
Dem Lebendigen, dem Bestdandigen
Weder nimmt ihn Schlummer ein noch Schlaf

Sein ist, was in den Himmeln und was auf der Erde
Wer ist’s, der fiirspricht bei ihm, aufSer mit seiner Erlaubnis
Er weif3, was vorhanden ihnen und was ihnen hintanfolgend

Und nicht umfassen sie etwas von seinem Wissen, aufser was er wollte

Es umreichte sein Herrscherstuhl die Himmel und die Erde

Und nicht belastet ihn die Bewahrung beider Und er

ist der Hohe, der Gewaltige

Sicherlich liegt es im Auge des Betrachters, ob man es mit dieser Ubersetzung
geschafft hat, die Poesie des Korans wiederzugeben, aber zumindest hat man
damit eine duflerst textnahe Ubersetzung erstellt, anhand derer der arabische
Ursprungstext Wort fiir Wort prézise nachvollzogen werden kann, und zwar
ohne dass man dabei hinsichtlich der Verstandlichkeit unbedingt viele Abstriche
machen muss, was schliefilich fiir den deutschen Leser wichtig ist. Somit ldsst sich
zusammenfassend sagen, dass auf Basis der hier angefiihrten Methode und
Kritikpunkte, die die genaue Einhaltung der koranischen Wort- und
Satzstrukturen  betreffen sowie die einheitliche = Umsetzung von
zusammengehorigen Begriffen und Wortfamilien und nicht zuletzt die genaue
Erforschung der in den arabischen Wurzeln angelegten Grundbedeutungen, dass
auf dieser Basis eine weitere Ubertragung des Korans in die deutsche Sprache
wichtig und notwendig erscheint, und zwar nicht nur mit dem Ziel, die
bisherigen Ubersetzungsleistungen zu erginzen und weiterzuentwickeln,
sondern dem deutschen Leser, der vielleicht nicht unbedingt des Arabischen
madchtig ist, in seiner tieferen Auseinandersetzung mit dem Korantext eine
zusétzliche Gelegenheit zu geben, auf eine verlédssliche und dem Original nahe
Ubersetzung zuriickgreifen zu konnen.
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Conditions for the realization of principles formulated in the Second
Phase of the Revolution statement: Public and private spheres
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Abstract

In the Second Phase of the Revolution statement, the Supreme Leader of the
Islamic Revolution set out wise guidelines on how to improve our status and
change into what we should be. Having stated the reasons of the Islamic
Revolution, he referred to the Revolution’s values such as freedom, ethics,
justice, independence, dignity, rationality, and spirituality, which have been
and will be sought by human beings throughout the history. Using
inspirational sentences full of hope, the Supreme Leader addressed the
committed and diligent youth, as the Revolution’s engine, and accentuated
their significant role in ensuring the Revolution’s continuation and
exaltation. This paper first provides a brief account of the Second Phase of
the Revolution statement. Then it puts forward some suggestions on how to
achieve the objectives formulated in the statement with an eye to its public
and private pillars.

Keywords

The Second Phase of the Revolution statement, public pillars of the
statement, private pillars of the statement, university, the youth, realization
methods.
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Bedingungen fiir die Verwirklichung der in der Erklirung zur zweiten
Phase der Revolution formulierten Prinzipien: Offentliche und private
Sphiren
Zohreh Ghorbani-Madavani!

(S. 109-116)

Eingegangen: 06.04.2021; Angenommen: 28.05.2021

Zusammenfassung

In der Erkldarung zur zweiten Phase der Revolution hat der Oberste Fiihrer
der Islamischen Revolution weise Leitlinien formuliert, wie wir unsere
gesellschaftliche Stellung verbessern und zudem werden konnen, was wir
sein sollten. Nachdem er die Griinde fiir die Islamische Revolution dargelegt
hatte, verwies er auf deren grundlegende Werte wie Freiheit, Ethik,
Gerechtigkeit, Unabhdngigkeit, Wiirde, Rationalitit und Spiritualitdt -
Werte, die die Menschheit im Laufe der Geschichte stets angestrebt hat und
weiterhin anstreben wird. In inspirierenden und hoffnungsvollen Sétzen
wandte sich der Oberste Fiihrer an die gldubige und engagierte Jugend als
Motor der Revolution und betonte deren zentrale Rolle fiir die Fortfiihrung
und Erhebung der Revolution. Dieser Beitrag gibt zundchst einen kurzen
Uberblick iiber die Erklirung zur zweiten Phase der Revolution und
unterbreitet anschliefend Vorschlige zur Verwirklichung der in der
Erklarung formulierten Ziele - unter besonderer Berticksichtigung ihrer
offentlichen und privaten Komponenten.

Schliisselworter:

Erklarung zur zweiten Phase der Revolution, 6ffentliche Komponenten der
Erklarung, private Komponenten der Erkldrung, Universitdt, Jugend,
Verwirklichungsmethoden
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Einleitung

Die ,Erklirung zum zweiten Schritt der Revolution”, wurde vom
Staatsoberhaupt der islamischen Republik Iran, Seyed Ali Khamenei
prasentiert und zum Anlass des 40. Jahrestages des Sieges der islamischen
Revolution am 11. Februar 2019 erlassen. Darin handelt es sich um ,die
Bestandigkeit des Weges der islamischen Revolution Irans von 1979” und
die Erkldrung , der Errungenschaften der letzten vierzig Jahre”. In dieser
Erklarung macht der oberste Revolutionsfiihrer Empfehlungen mit dem
Ziel, ,alle Aktivitdten zur Gestaltung des Islamischen Iran zu vereinen”.
Er spricht die Leute, vor allem die Jugend an und erldutert ,,den zweiten
Schritt” zur ,Realisierung der Ideale der Revolution des Jahres 1979” in
mehreren Kapiteln.

Erlduterung der bedeutendsten Prinzipien der ,Erklirung zum zweiten
Schritt der Revolution”

Die ,Erkldarung zum zweiten Schritt der Revolution” kann man in zwei
Hauptkategorien aufteilen:

A. Die allgemeine Kategorie: Hier werden einige Punkte
hervorgehoben:

1. Der Jugend wird mit Nachdruck gesagt, die Vergangenheit kennen
zu lernen, die Gegenwart wahrzunehmen, mit der Hoffnung, ohne Angst,
mit einer revolutiondrer Sicht und Geistesauffassung in die Zukunft zu
sehen und in diese Richtung zu schreiten.

2. Mit Hoffnung in die Zukunft (wir konnen): Das ist die
grundlegende Aussage dieser Erkldrung, auf die er bei der
Zusammenkunft der Arbeiter am 27.4.2016 hingewiesen hat: , Dass wir
konnen, ist kein Lobgesang und kein Slogan. Diese Sichtweise, ist ein Blick
auf die Realitdten des Landes.” (www.khamenei.ir)

3.  Wichtig sei, sich nicht mit den aktuellen Errungenschaften und
dem Mindesten zufrieden zu geben, sondern daran zu arbeiten, um in
jedem Bereich den hochsten Gipfel zu erreichen und und an die Spitze zu
gelangen. Er bestatigt, dass wir die meisten Human- Ressourcen, Minen
und hervorragende Moglichkeiten haben, und dieses Potential miisse
aktiviert werden.- (Alles, was wir bisher erreicht haben, ist nur ein
Anfang, und nicht mehr).

110 SPEKTRUM IRAN 34. Jg. Nr. 2-2021


http://www.khamenei.ir/
http://www.khamenei.ir/

Bedingungen zur Realisierung der eingetragenen Prinzipien in der ,Erklirung zum ...

4. Mitfithlende Kritik der islamischen = Gesellschaft
und

Unzufriedenheit in einigen Bereichen, beispielsweise:

Zwischen dem was bisher getan wurde, und dem was hitte sein
sollen, liegt eine grosse Liicke.

Die erwartete Gerechtigkeit der islamishen Republik, die als
Anhédnger des Imam Ali (Friede sei mit Ihm) (Symbol der
Gerechtigekit) anerkannt werden mochte, ist dem weit {iberlegen.

Er duflert auch seine Unzufriedenheit tiber die Mifswirtschaft einiger
Verantwortlicher. Daher zogert er nicht, trotz hoffnungsvoller Blicke in die
Zukunft und das Betrachten der Ideale, die aktuelle Situation zu
kritisieren. Diese Aussage wurde sogar in seiner Erkldrung bei der
Zusammenkunft mit der Bevolkerung von Qom am 19.10.1396 erwahnt:

Der Feind ist ausldndisch, aber das sollte uns nicht dazu bringen,
unsere Schwéchen zu ignorieren. Wir haben auch Schwierigkeiten. Es
ist nicht so, dass wir keine Problem hitten und nur der ausliandische
Feind diese verursacht. Vielmehr miissen wir unsere Probleme selber
16sen. (www.khamenei.ir)

5. Das Wort Dschihad ist in dieser Erkldrung ein sehr praziser und
sorgfaltig angewendeter Begriff. Neben dem Wissen, wofiir er das Wort
Dschihad gebraucht, verwendet er es auch fiir Angst und
Hoffnungslosigkeit. Das bedeutet, dass seiner Ansicht nach,
Hoffnungslosigkeit auch eine grofie Gefahr ist, denn wenn der Feind es
fertig bringen sollte uns unsere Hoffnung zu nehmen, hat er uns bereits
Schaden zugeftigt.

Und in Sdtzen wie: Eine grofie Anzahl junger Menschen, sind zu
dschihadistischen Bestrebungen bereit, oder in der revolutiondren und
dschihadistischen =~ Ausrichtungen oder im  dschihadistischen-
Management.

B. Die Private Kategorie: In dieser Kategorie wurden mehrere Themen
aufgegriffen, aber in diesem Beitrag werden nur die Bereiche der
Universitdt und Akademiker behandelt.

Universitit und Akademiker
1. Unter den Ratschldgen hat er zuerst Wissenschaft und Forschung
benannt, daraufhin befasste er sich mit anderen Empfehlungen wie das
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Spirituelle, Ethik und Wirtschaft. Diese Bedeutung biirdet uns, den
Akademikern, eine grosse Verantwortung auf.

2. Er ist der Ansicht, dass Bildung anwendungsbezogen sein sollte
(Wissenschaft produzieren) und aus diesem Grund weist er im Bereich des
wissenschaftlichen Fortschritts auf Themen hin, die im Zusammenhang
mit der Produktion der Wissenschaft und deren Anwendung in der
Gesellschaft stehen: Bezogen auf wissensbasierte Unternehmen, tausende
von Projekten, die dem Aufbau der Infrastruktur dienen und fiir
Aufbauprogramme des Landes unverzichtbar sind.

3.  Er dussert: Wissen ist ein Mittel, um dem Land Ehre und Macht zu
verschaffen. Aus seiner Sicht wird mit dem Erwerb von Wissen auch
Macht gewonnen. Daher miissen wir, die akademische Gemeinschaft, dies
realisieren, indem wir spezialisierte und engagierte Kréfte erziehen, um
dieser Aussage des Revolutionsfiihrers gerecht zu werden. Ich verwende
seine Worte aus einer Zusammenkunft mit
Universitdtsprofessoren vom 04.11.1393, bei der er sagte: ,Wenn eine
Gesellschaft in der Wissenschaft riickstandig ist, wird ihr der westliche
Lebensstil aufgebtirdet (kulturelles Problem), dies bringt viele andere
politische und wirtschaftliche Probleme mit sich.” (www.khamenei.ir)
Daher liegt die Wurzel vieler unsere kulturellen Probleme in der
wissenschaftlichen Armut, und um dieses zu verhindern, wurden
Wissenschaft und Wissen besonders betont. Er begntigt sich nicht nur mit
dem Wort Wissenschaft, sondern spricht vielmehr vom wissenschaftlichen
Dschihad. In seiner Erkldrung vom 04.11.1393 definierte er es wie folgt: Es
bedeutet nicht irgendeine Art von Streben, sondern ein Streben, das als
Gegenzug zu einer feindlichen Herausforderung stattfindet.

4.  Erist der Auffassung, dass die Kehrseite von Wissen, Kénnen ist:
Eine kompetente Gesellschaft, die ihre Wiinsche verwirklicht, eine
Fahigkeit, die soziales Wissen erfordert. Tatsdchlich ist das Sprichwort
,Wollen ist Kénnen” nicht korrekt, sondern Konnen ist Wollen. Wir haben
Kapazititen und Moglichkeiten, wir haben Fahigkeiten, es reicht zu
Wollen.

Vorschlige

Um die Anordnungen des obersten Fiihrers der islamischen Revolution in
der ,Erkldrung zum zweiten Schritt der Revolution” zu erfiillen, werden
folgende Vorschlige in zwei: oOffentlichen und privaten Bereichen,
vorgelegt:
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A. Der offentliche Achse

1. Erweiterung der Tatigkeit der Tourismusbranche, damit diese das
Prokopfeinkommen und die Landesausgaben decken kann. Der Iran ist
nicht nur ein altes Land, es verfligt zudem tiber historische Denkmidiler,
zahlreiche Touristenattraktionen, unberiihrte Naturgebieten und zwei
Meere. Daher kann es von Nutzen sein, erforderliche und logische
Voraussetzungen fiir Touristen zu schaffen; Unterschiede zwischen und
Begtinstigungen fiuir inldndischen und ausldndischen Tourismus zu
ermoglichen; Investition und Unterstiitzung von Unternehmern und
Personen zum Aufbau von Tourismusressourcen, wie dem Bau von Hotels
und Restaurants in der Ndhe von Sehenswiirdigkeiten und
Touristenattraktionen.

2.  Verbesserung des offentlichen Verkehrsystems, das zur
Verringerung der Luftverschmutzung, des Autoverkehrs und der
Reduzierung von Unféllen beitragen kann. Zudem die Senkung des
Brennstoffverbrauchs, zumindest im Busverkehrssystem. Es ist
erforderlich, dass es im ganzen Land und nicht nur in Tehran nachgertistet
wird, aber vorrangig beriicksichtigen wir Tehran. Die Fahrgéste sollen
Gewissheit haben, dass das Verkehrsmittel ptinktlich kommt.

3. Die Reduzierung der Mehrwertsteuer, die zur Stagnation und
Verringerung des Handels fithrt (von %9 auf %4 ist angemessen).
Allerdings sollen bei einigen Berufen attraktive Steuernachlésse fiir in- und
ausldandische Touristen gegeben werden.

4. Die Modernisierung der Verpackungsindustrie : Bei vielen unserer
wertvollen Produkte, die eine bedeutende Rolle beim Marketing und
Fremdwéahrungsertrdgen spielen [Es ist bekannt als eine von 5p von
(Philip Kotler)] und man konnte, um fiir diesen Zweck moderne
Maschinen und Verpackungswissen einzufiihren, Subventionen und viele
Anreize fur die Tétigen in dieser Branche berticksichtigen. Zum Beispiel in
Bezug auf Produkte wie Datteln, Safran usw.

B. Der private Achse

1. Konfuzius, der chinesische Gelehrte und Wissenschaftler sagt:
»Wenn du ein Jahr lang Proviant haben mochtest, sée Reis. Wenn du Zehn
Jahre lang Friichte haben mochtest, pflanze Baume. Wenn du fiir hundert
Jahre dein Leben vorsorgen mochtest, denk daran, Menschen zu erziehen”
(www.sbiglari.blogfa.com). In dieser Redewendung wird zu Recht auf die
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Rolle der Padagogik hingewiesen . Der erste Wandel muss in unserem
Bildungssystem stattfinden. Von der Methode des Auswendiglernens soll
das System sich in Richtung Lehre von Kompetenzen und
Forschungsmethoden und der Steigerung der Kreativitdt umwandeln.

2. Das obige Prinzip wiirde nicht stattfinden, ausser durch
wohlwollende Lehrer und Dozenten, die mit Wissen und Sachverstand
ausgestattet sind. Diese sollen sich unbeschwert und ohne Sorge nur
darauf konzentrieren, sich dem Aufstieg des wissenschaftlichen,
kulturellen, sozialen und wirtschaftlichen Niveau der Schiilerschaft zu
widmen.

3. Der obige Fall wiirde nicht stattfinden, ausser durch die Mitarbeit
von wohlwollenden, fachkundigen und verniinftigen und dschihadistisch
motivierten Direktoren. Genauso wie wahrend der Revolution und dem
aufgezwungenen Krieg von Seiten des Irak gegen den Iran der Jugend
vertraut wurde und man sich auf sie verliefs, muss in diesem Bereich
wieder junges Blut eingebracht werden, verpflichtete und sachkundige
Jungendliche (daneben konnen wertvolle erfahrene Fachkundige als
verstandige Ratgeber zu Hilfe gezogen werden.

4. Die Korrektur oder Entfernung von iiberfliissigen Anweisungen,
die auf einer Art von unwissenschaftlicher Prasentation ohne Verwendung
basieren, die auch zu Abweichungen der Wissenschaftsgesellschaft
gefiihrt haben konnten, wie zum Beispiel der Zwang zur Verfassung von
Magister- und Doktorarbeiten, von denen mehr als 90 Prozent nutzlos und
ineffizient sind und in denen leider nur Probanden und manchmal
statistische Methoden eines Basisartikels gedndert werden.

5. Laut Studien scheint es, dass die Kurse bis zur Orientierungsstufe
allgemein sein miussen und danach, den Interessen der Schiiler
entsprechend (Psychologischen- und Personlichkeitsuntersuchungen) je
nach Ergebnis, in nur einem Hauptfach angeboten werden sollten. Zum
Beispiel sollten fiir jemanden, der an Chemie interessiert ist, 90 Prozent der
Kurse oder Unterrichtseinheiten mit Chemie verbunden sein. Der Rest soll
dem Erlernen einer Fremdsprache gewidmet werden und mit Erlangung
des Abiturs werden wir Experten in einem Fachgebiet haben, die
mindestens eine Fremdsprache beherrschen.

6.  Erhalt des wissenschaftlichen Kapitals bzw. Eliten im Land:
Obwohl wir prominente Forscher und einfiihlsame wohlwollende
Professoren haben, viele Erfinder und junge Leute, die die Wissenschaft
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begehren, sehen wir leider unter ihnen, durch Missmanagement und
mangelndem Verstindnis, die Neigung zur Auswanderung, was als
»Flucht der Intelligenz” bekannt geworden ist. Erstens sollten wir durch
Bereitstellung materialler und spiritueller Einrichtungen und die
Schaffung von Anreizen und Motivation die Auswanderung der heutigen
Elite verhindern. Daraufhin, durch das starke Interesse der
ausgewanderten Elite an der Entwicklung des Heimatlandes zu
teilzuhaben und Hilfe zu leisten, um zur Verbesserung des Wohlergehens
ihres Volkes beizutragen, soll deren Riickkehr ins Land ermoglicht
werden.

Schlussfolgerung

Der Iran verfiigt tiber ein grosses menschliches, materielles und
spirituelles Kapital, und dieses Potential muss in die Tat umgesetzt werde,
was nur unter Beteiligung aller Gesellschaftsgruppen moglich ist,
insbesondere der starken, revolutiondren und geneigten Jugend des
Landes. In der ,Erkldarung zum zweiten Schritt der Revolution” wurden
Strategien erldutert und in diesem Beitrag Taktiken zur Erreichung der
oben genannten Ziele kurz vorgestellt. Es wird vorgeschlagen, auch in
anderen Bereichen wie Wirtschaft, Kultur, Sport und internationale
Beziehungen usw. solide praktische Losungen zur Erreichung der Ziele
der Revolution vorzuschlagen.
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Abstract

This essay examines the reception of Persian poetry by the German
philosopher and poet Friedrich Georg Jtinger (1898-1977). This reception is
relevant for a work-immanent interpretation of Jiinger’s thoughts on poetry
as well as in the sense of a (so far neglected) chapter in the history of the
reception of Persian poetry in the German-speaking world. Jiinger’s
preoccupation with Persian poetry is focused on three main poets, namely
Omar Khayyam, Saadi, and Hafiz, for whom Jiinger showed the greatest
admiration. After a historical-biographical localization of the topic, Junger’s
reception of these poets will be outlined in terms of content; not least, their
influence on Jiinger’s own poetical work will be examined. It will be shown
how Junger was particularly inspired by Hafiz, both in his theoretical
reflections on the essence of poetry and in the composition of some of his
own cycles of poems.
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Friedrich Georg Jiinger und die persische Dichtung
Felix Herkert!
(5. 117-131)
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Zusammenfassung

Dieser Aufsatz untersucht die Rezeption der persischen Dichtung durch den
deutschen Philosophen und Dichter Friedrich Georg Jiinger (1898-1977).
Diese Rezeption ist sowohl fiir eine werkimmanente Interpretation von
Jingers Gedanken tiber Dichtung als auch als (bisher vernachldssigtes)
Kapitel in der Geschichte der Rezeption persischer Dichtung im
deutschsprachigen Raum von Bedeutung. Jiingers Auseinandersetzung mit
der persischen Dichtung konzentriert sich auf drei Hauptdichter: Omar
Chayyam, Saadi und Hafis, fiir die Jiinger grofite Bewunderung empfand.
Nach einer historisch-biografischen Einordnung des Themas wird Jingers
Rezeption dieser Dichter inhaltlich skizziert; nicht zuletzt wird ihr Einfluss
auf Jungers eigenes dichterisches Werk untersucht. Es wird aufgezeigt, wie

besonders Hafis Jiinger inspirierte - sowohl in seinen theoretischen
Uberlegungen zum Wesen der Dichtung als auch in der Gestaltung einiger
eigener Gedichtzyklen.
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,Und doch naht sich aus der Fremde
Das Geliebte und Verwandte.”
(F. G. Junger, Die Silberdistelklause)

Einfiithrung

Friedrich Georg Jiinger (1898-1977) zihlt zu den bedeutendsten
deutschen Dichtern und Denkern des 20. Jahrhunderts. Obgleich er ein
qualitativ wie quantitativ beeindruckendes Gesamtwerk, bestehend aus
philosophischen Essays, Lyrik, Romanen und Erzdhlungen, vorweisen
kann, stand er zumeist im Schatten seines beriihmteren Bruders Ernst
Jinger (1895-1998). Erst in den letzten Jahrzehnten ldsst sich in der
Forschung ein wachsendes Interesse an F. G. Jiinger wahrnehmen.
Folgende Betrachtungen sind einer wenig bekannten und kaum
gewiirdigten Seite Jungers gewidmet: seiner Auseinandersetzung mit
persischen Dichtern. 2 Diese Auseinandersetzung ist sowohl
werkimmanent von einigem Interesse - namlich hinsichtlich der Frage,
inwieweit persische Dichter Jiingers eigenes Selbstverstandnis
mitgeprdgt haben - als auch im Sinne eines Kapitels in der
Rezeptionsgeschichte persischer Dichtung im deutschen Sprachraum.

Im Folgenden sei also F. G. Jiingers Beschiftigung mit der persischen
Dichtung - sie kristallisiert sich um drei mafigebliche Dichtergestalten:
Hafiz, Omar Khayyam und Saadi - historisch-biographisch verortet, in
ihren inhaltlichen Grundziigen skizziert und in ihrem Einfluss auf
Jiingers eigenes dichterisches Schaffen untersucht. Im Zentrum stehen
hierbei folgende seiner Werke: die in Orient und Okzident (1948)
aufgenommenen drei Essays iiber ,Persische Dichter”, ein in Gespriche
(1948) ersonnener, mit ,Die Offenbarung” betitelter, Dialog zwischen

1. In den wichtigsten zu F. G. Jiinger vorliegenden Monographien ist dessen
Beschiftigung mit persischen Dichtern bislang, wenn tiberhaupt, nur sehr am
Rande zur Sprache gekommen. Vgl. A. Geyer, Friedrich Georg Jiinger. Werk und
Leben, Wien/Leipzig 2007, 148f., 184; U. Froschle, Friedrich Georg Jiinger und der
,radikale Geist’. Eine Fallstudie zum literarischen Radikalismus der Zwischenkriegszeit,
Dresden
2, 113 Fn. 254. Ein kleiner Beitrag, der sich jedoch allein auf Jiingers Essays in
Orient und Okzident bezieht, verdient in unserem Zusammenhang Beachtung: Y.
Alder, , Betrachtungen zum Islam im Werk Friedrich Georg Jiingers” (online
zugédnglich  unter:  http://deutsch-
turkischnachrichten.blogspot.com/2008 /07 / betrachtungen-zum-islam-im-
werk.html?m=0).
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Hafiz und einem Scheich, sowie die beiden Gedichtzyklen Die
Silberdistelklause (1947) und Das Weinberghaus (1947).3 All diese Werke
sind jeweils auf ihre Art literarische Friichte einer Beschiftigung mit den
Persern.

I.

Jingers erste Veroffentlichung, die einer persischen Dichtergestalt
gewidmet war, ist ein 1938 erschienener Essay tiber Omar Khayyam.*
Bereits dieser Text ldsst eine gute Kenntnis von dessen Werk, wie im
Ubrigen auch eine gute Kenntnis von Hafiz, mit dem Omar Khayyam von
Jinger u.a. konfrontiert wird, durchscheinen. Und in der Tat fand sich
schon in Jiingers erster Gedichtsammlung von 1934 ein anerkennender
Verweis auf Hafiz, namentlich im Gedicht ,, Die Rose”. Die Schénheit der
Rose preisend, gedenkt Jiinger jenem ,unsterblichen Sanger”, welcher

der Rose Liebreiz wie kaum ein zweiter ins dichterische Wort gebracht
habe:

Deiner gedenk’ ich, unsterblicher Singer, des Morgenlands Blume,
Sufs wie der Nachtigall Sang tonet dein Lied durch die Flur.
Hafis, du Quell der Erleuchtung, du Strom der Freudengesange,
Trunken von Weisheit und Wein schmiickst du mit Rosen dein
Haupt. Schiefer hangt von der Stirn des Zechers der Kranz, es
glithet Heifser die denkende Stirn, feuchter das offene Aug’.
Adern des Lebens durchfliefien dein Lied. Unerschopfliche,
helle Quellen lebendiger Kraft sprudeln erheiternd empor.

Seht, wie der Greis zu neuer Jugend erwachet. Er schliirfet

Wie die Biene im Mai stifseren Honigtrank ein.

Sanger, du wandelst die Rose zum Lied. Deine heilende Sure,
Dein berauschter Koran scheuchet die Triibsal hinweg.

Wie mit Pfeilen durchbohrst du der Finsternis Geister. Es
fliehen, Schwirret dein Wort auf sie ein, heulende Eiferer

fort. Auf und nieder wandl’ ich die Pfade des Gartens. O

horet, Rosen ihr, die er geliebt, horet des Meisters Gesang.

Hor” ihn, du makellos weifie, hort ihn, ihr rosigen Schonen,

3. Vgl. F. G. Junger, Orient und Okzident, Hamburg 1948, 203-272; Gespriiche,
Frankfurt/M. 1948, 92-102; die genannten Gedichtzyklen wurden spéter
aufgenommen in: Ring der Jahre. Gedichte, Frankfurt/M. 1954.

4.F. G. Junger, ,Omar Khajjam”, in: Corona, Jg. 8, H. 3 (1938), 298-314. Der Text wurde
spéter in die Sammlung Orient und Okzident aufgenommen.

SPEKTRUM IRAN 34. Jg. Nr. 2-2021 119



Felix Herkert
Ihn, der sein liebendes Lied mit eurem Glanze geschmtickt.>

In diesen Versen klingt bereits eine Mehrzahl von Motiven an, die Jiingers
Hafiz-Bild beherrschen sollten und weiter unten noch niher erortert
werden. Zunéchst seien jedoch einige historische Zusammenhénge in
Erinnerung gerufen. Denn obgleich das zitierte Gedicht wie auch der
erwdhnte Essay zu Omar Khayyam belegen, dass die persische Dichtung
Jiinger in den 30er Jahren keineswegs unbekannt gewesen sein kann, lasst
sich aus manchen seiner Briefe rekonstruieren, dass Jingers
Hauptbeschiftigung mit den persischen Dichtern wohl in die Mitte der
1940er Jahre fillt, genauer: in die Jahre 1943 /44, und d. h. in eine Zeit, in
welcher der Zweite Weltkrieg in vollem Gange war und die Situation
Deutschlands sich in diisterem Lichte darstellte. Fuir eine Rekonstruktion
der Entstehungsphase von Jiungers in unserem Zusammenhang
relevanten Schriften ist zunéchst eine Passage aus einem Brief an Sophie
Dorothee von Podewils vom 18.02.1944 aufschlussreich. Dort heifit es:

Nach dem Omar® habe ich mir nun auch tiber Saadi und Hafis
Aufzeichnungen gemacht. Hafis ist fiir uns das, was Omar Chaijam
fur die Englander ist; er ist mehr als dieser, die Blume und Krone
der persischen Dichtung tiberhaupt, der mir Lust machen wiirde,
die Sprache zu erlernen, wenn ich dafiir jetzt Zeit hatte. Die Kraft,
mich zu erheitern, hat er wie wenige; ich spiirte das im vergangenen
Herbst wieder, wo ich die gesamten Ghaselen durchging. Saadi ist
trockener und verliert beim Vergleich sehr, denn er wirkt
vorwiegend durch den Verstand, an Feuer, Imagination, Liebesfiille
weicht er gegen Hafis sehr. Ich mochte voraussagen, dafl die
Beschiftigung mit den persischen Dichtern bei uns noch gute
Friichte bringt, denn Weniges ist bekannt, und dieses Wenige wenig
freundlich. Ich spiire aber immer wieder die Affinitit dieser
Dichtung zu der unseren. Goethes Divan ist der erste Beleg dafiir.”

Hiernach war es im Herbst 1943, dass Jiinger sich in Hafiz’ Werk versenkt
hatte. Dies korrespondiert mit weiteren Bemerkungen, die Jinger in
dhnlichem Kontext einmal gegentiber Ernst Niekisch gedufert hat. Dieser

5. F. G. Jiinger, Gedichte, Berlin 1934, 36f.

6. Jiinger bezieht sich hier vermutlich auf seinen bereits 1938 erschienenen Text ,,Omar
Khajjam” (s. Fn. 3).

7. M. Heidegger/E. Jinger/F. G. Jiinger, ,Briefe an Sophie Dorothee und Clemens
Podewils”, in: Sinn und Form 58 (2006), 55.
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hatte ihm nach Lekttire der Gedichtzyklen Die Silberdistelklause und Das
Weinberghaus am 02.07.1947 seinen Eindruck geschildert:

Auferlich fiihlt man sich an Goethes ,West-6stlichen Divan’
erinnert. Ich halte es durchaus fiir moglich, daf$ Sie unmittelbar
mehr durch Hafis selbst als durch Goethe angeregt worden sind.
Die Frage allerdings erhebt sich doch, ob Ihre Biichlein nicht das mit
dem Divan gemeinsam haben, dafi sie in gewisser Hinsicht eine
Flucht aus der harten Gegenwart in die reine Heiterkeit des
Lebensgefiihls, die Ihren Versen entstromt, darstellen. Diese
Heiterkeit mag in der unberiihrten Bodenseelandschaft immerhin
noch iiberzeugend und ganz stilvoll wirken, mit den Berliner
Ruinen im Hintergrund ergibt sich aber eine etwas quélende
Dissonanz.8

Jiingers Antwort vom 10.07. fallt folgendermafien aus:

Ihre Vermutung, daff die Gedichte unmittelbar auf eine
Beschiftigung mit Hafis zurtickgehen, trifft zu. Mit ihm, aber auch
mit Omar Khayam und Sadi habe ich mich viel beschiftigt; die
persische Dichtung scheint mir zu den Schitzen zu gehéren, die von
uns noch nicht gehoben worden sind. Die beiden Bande entstanden
in der Zeit vom Dezember 1943 bis April 1944. Dazwischen liegt
eine Gelbsucht, die man ihnen, wie ich hoffe, nicht anmerkt. Dafs sie
aber in einer sehr dunklen Zeit entstanden, kann nicht zuféllig sein.
Von dieser wie von der Zukunft, mit der sie schwanger ging, konnte
ich nichts fiir mich erhoffen, konnte aber auch nicht hindern, daf
ich trotzdem heiter war, denn Heiterkeit ist ein Grundzug meiner
Natur. Auch bin ich durchdrungen davon, daf$ inmitten dieser Welt
der Zerstorung eine ganz heile und unverletzte Welt liegt, die von
keiner Atombombe beriihrt wird. Hafis, der in der Zeit der
Mongolenstiirme, also unter den grofsten Kopfabschneidern der
Geschichte lebte, tat nach meiner Uberzeugung gut daran, seine
weitrdumigen musischen Territorien anzubauen. Diese hat er nun
zu einem Garten umgeschaffen, der grofier und lieblicher ist als alle
Paradiese des Xerxes und in dem sich durch die Jahrhunderte
hindurch die Besucher erfreuen.’

8 . F. G. Junger, , Inmitten dieser Welt der Zerstorung”. Briefwechsel mit Rudolf Schlichter,
Ernst Niekisch und Gerhard Nebel, Stuttgart 2001, 107.
9. F. G. Junger, , Inmitten dieser Welt der Zerstorung”, 108.
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Bringt man das von Jinger gegentiber seinen beiden Briefpartnern
Geduflerte zusammen, so ergibt sich, dass die Ausarbeitung von Jiingers
Essays zur persischen Dichtung - denn hierauf sind die
»~Aufzeichnungen” tiber Saadi und Hafiz Anfang 1944 aller
Wahrscheinlichkeit nach zu beziehen -, die 1948 in Orient und Okzident
erscheinen sollten, ungefdhr in die gleiche Phase fiel wie die Niederschrift
der besagten Gedichtzyklen (,Dezember 1943 bis April 1944”).10 Ja man
darf vermuten, dass alle in der frithen Nachkriegszeit erschienenen
Werke Jiingers, die einen Bezug zur persischen Dichtung aufweisen, im
Wesentlichen als Produkt dieser Auseinandersetzung wiahrend des
Zweiten Weltkrieges angesehen werden konnen.

Inhaltlich betrachtet sind Jiingers briefliche Auflerungen zur persischen
Dichtung, als einer jener Schitze, ,die von uns noch nicht gehoben
worden sind”, geradezu tiberschwénglich, und zwar in beiden Briefen. Er
spricht von einer , Affinitdt dieser Dichtung zu der unseren”, merkt an,
dass Hafiz ihm sogar ,Lust machen wiirde, die [persische] Sprache zu
erlernen” (woraus allerdings m.W. nichts wurde) und prognostiziert,
dass ,die Beschiftigung mit den persischen Dichtern bei uns noch gute
Friichte bringt”. Was namentlich in der Antwort an Niekisch auffallt, ist
Jiingers Parallelisierung von Hafiz" historischer Situation - die blutige
Zeit der ,Mongolenstiirme” - mit jener des deutschen Dichters wéhrend
des Zweiten Weltkriegs. Genauer gesagt: Hafiz’” Werk schien in einer
konkreten historischen Schreckenslage Jiingers eigene Auffassung von
der Rolle des , Dichters in durftiger Zeit” zu bestdtigen. Denn wéhrend
Niekisch die ,quidlende Dissonanz” zwischen der Heiterkeit der
jungerschen Gedichtzyklen und der driickenden historischen Lage
beklagt, geht es fiir Jinger in der Dichtung darum, gerade ,inmitten
dieser Welt der Zerstorung” von jener ,heilen und unverletzten Welt” zu
kiinden, die noch von den schlimmsten Zeitlduften unbertihrt bleibe. Dies
ist ihm der tiefere Sinn der ,Zeugenschaft” eines Autors (auctor als
~Zeuge” bzw. ,Biirge”).

Achte nun auf, denn du horst

10, Unsere auf Basis der publizierten Briefe getroffene zeitliche Verortung von F. G.
Jingers Lektiiren der persischen Dichter wird durch einige Notizen in Jiingers
unverdffentlichten Tagebtichern (Nachlass F. G. Jiinger, DLA Marbach) vom
Oktober und November des Jahres 1943 bestitigt.
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Inmitten der Zerstérung
Ein Lied, das unversehrt ist,
Ein Lied voller Zutraun.!

So dichtet Jiinger in Die Perlenschnur (1947). Und wenn er im Brief an von
Podewils an Hafiz vor allem die ,Kraft, zu erheitern” lobend
hervorhebt,'? so ist es genau diese Kraft, die auch seiner eigenen Dichtung
entstromen solle. Ganz im Sinne des Holderlin-Verses ,,Was bleibet aber,
stiften die Dichter” schatzt Jiinger die Schaffung , musischer Territorien”
letztlich hoher ein als jedes wie auch immer geartete realpolitische
Engagement.

II.

Uber Jiingers Buch Orient und Okzident, das neben den Essays zu Omar
Khayyam, Saadi und Hafiz eine ganze Anzahl thematisch recht bunt
gemischter Texte beinhaltet, hat man bemerkt: ,In allen hier
versammelten Aufsidtzen geht es Jinger um das Verstehen kultureller
Kontexte. Ein Verstindnis der eigenen Wurzeln und der eigenen
Autorschaft, wird dabei ebenso angestrebt wie eine Anndherung an das
zeitlich und geographisch Fremde und weit entfernte.” 13 Inwieweit
Jiingers Selbstverstandnis als Autor mit seiner Beschaftigung mit dem
Fremden zusammenhdngt, ist im vorigen Abschnitt zwar bereits
angeklungen, wird im Folgenden indessen noch deutlicher werden. Da
Jiingers Essays zur persischen Dichtung, seine literarische Gestaltung
eines Hafiz-Dialoges und nicht zuletzt der Gehalt seiner ,Hafiz'sche
Heiterkeit” verstromenden Gedichte um &hnliche Problemstellungen
kreisen und sich gewissermafien wechselseitig erhellen, seien sie im
Folgenden in ihrer Parallelitdt betrachtet.

Als Ausgangspunkt bietet sich der Hafiz-Dialog in der Sammlung
Gespriiche (1948) an, die 14 von Jiinger erdachte Dialoge umfasst, die ganz

1 _F. G.Junger, Ring der Jahre, 167.

12 Vgl. auch F. G. Jiinger, Orient und Okzident, 208: ,Hafis aber ist heller, heiterer und
leichter, er ist auch mitteilsamer und geselliger [als Omar Khayyam]. Die Freude,
die ihn durchstromt, teilt sich uns unmittelbar mit. Erwégt man, was ein solcher
Mann an Erfahrungen gesammelt hat, welche Narben die Zeit in ihm hinterlassen
hat, wie vertraut er mit dem Schmerze und den diisteren Seiten des Lebens sein
mufs, dann erkennt man erst, wie wunderbar dieser Gesang ist, den eine Leben
spendende Ader durchzieht.”

13 A. Geyer, Friedrich Georg Jiinger, 147.
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unterschiedliche Situationen und Konstellationen wiedergeben. Hafiz’
Gespréach mit einem Scheich ist eine Art Selbstrechtfertigung des Dichters
gegentiber verschiedenen Vorwiirfen seitens der religiosen Orthodoxie.
Anhand des Spannungsverhiltnisses zwischen Dichter und religiosem
Gesetz wird das grundsdtzliche Wesen dichterischer Berufung zur
Sprache gebracht. Letztlich kulminiert das Gesprach - wie auch der Titel
, Die Offenbarung” nahelegt - in zwei verschiedenen
Offenbarungsbegriffen: der des orthodoxen Rechtsgelehrten und jener
des Dichters. Es ist hier zentral, sich zunéchst jene Theorie vom Wesen
der Dichtung als , erinnerter Wiederkehr” ins Gedachtnis zu rufen, die
Jiinger - der ja nicht nur selbst Dichter war, sondern auch in theoretischer
Hinsicht den Problemen von Form und Inhalt der Lyrik nachgegangen ist
- einige Jahre spater in seiner Schrift Rhythmus und Sprache im deutschen
Gedicht (1952) formulieren sollte; denn nur so wird deutlich, in welchem
Ausmaf die in Hafiz’ Gesprach mit dem Scheich artikulierte Auffassung
von der Entstehung des Gedichts ins Allgemeine weisen bzw.
Grundsitzliches kundgeben will. In Rhythmus und Sprache im deutschen
Gedicht heifst es:

Die Innigkeit der Wiederkehr ist Erinnerung. Das Gedicht er-innert
die Wiederkehr. Das Gesetz seiner Bewegung ist, dafs es fortgehend
zurtickkehrt. Sein Entstehen ist zugleich die wieder-holende,
riickholende Bewegung; der Rhythmus ist die erinnerte
Wiederkehr. [...] Das, was wiederkehrend erinnert wird, ist immer
schon da und kann nur als Immer-Daseiendes wiederholt werden.
Die Wiederkehr als solche setzt ein Immer-Daseiendes voraus. [...]
Ohne Wiederkehr ist kein Gedicht. [...] Das Dichte des Gedichts
liegt zundchst darin, dafs es sich im metrischen Rhythmus an die
Wiederkehr bindet.
Als dichterische Belegstelle, in der dieses Verstindnis sich ausspreche,
zitiert Jiinger dort eine - Hafiz gewidmete - Strophe aus Goethes Gedicht

,Unbegrenzt” aus dem West-dstlichen Divan:

Daf8 du nicht enden kannst, das macht dich gro8,
Und daf} du nie beginnst, das ist dein Los.

Dein Lied ist drehend wie das Sterngewolbe,
Anfang und Ende immerfort dasselbe,

14 F. G. Junger, Rhythmus und Sprache im deutschen Gedicht, Stuttgart 21966, 23f. Vgl. zum
bei F. G. Jilnger ganz zentralen Motiv der Wiederkehr allgemein: U. Froschle, , Die
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Und was die Mitte bringt ist offenbar
Das, was zu Ende bleibt und anfangs war.1>

Noch bemerkenswerter ist allerdings, dass Jiinger diese - seine eigene -

Vorstellung von der Dichtung als ,erinnerter Wiederkehr”, der Genese
des Gedichts aus dem Geiste des wiederkehrenden Rhythmus, bereits
1948 in den Gesprichen so ausgerechnet Hafiz in den Mund gelegt hatte!1¢

Zum geheimnisvollen Zustandekommen eines Gedichtes lesen wir dort:

15

16

Sitzend, stehend oder liegend empfange ich einen Anstof3, der mich
durch und durch erschiittert. Der Wohllaut kommt zu mir mit
einem Sprunge. Der Vers eilt herbei wie eine Ténzerin, der Satz wie
ein Tanzer. Beide umschlingen sich, beide vereinigen sich. Ob ich
will oder nicht, ich muf$ mich drehen, ich tanze, ich drehe mich im
Kreise. Der Rhythmus ergreift mich vom Wirbel bis zur Zehe, die
Harmonie durchdringt mich. Ich erhebe, lausche und wiege mich
nach ihren Gesetzen. Meine Hénde bewegen sich, als wollten sie
Kreise in den Sand zeichnen, und mit den Fiilen stampfe ich leise
und heftig auf den Boden. Wozu? Warum? Térichte Frage. Offne
deine Ohren und hore scharf auf. Horst du nicht einen Gesang, der
immer melodischer

Kyklen der Kykliker. Uber die Wiederkehr der ,Wiederkehr’ bei F. G. Jiinger”, in:
B. Gruber (Hg.), Erfahrung und System. Mystik und Esoterik in der Literatur der
Moderne, Opladen 1997, 204-225.
Angefiihrt in: F. G. Jinger, Rhythmus und Sprache im deutschen Gedicht, 31; ferner
bereits in Orient und Okzident, 252. Man findet das Kreismotiv bei Hafiz selbst: ,,du
Hafis / Gleichest einem Kreise” (Der Diwan des Mohammed Schamseddin-Hafis,
tibers. v. J. v. Hammer, Bd. II, Stuttgart/ Tiibingen 1813, 442).
Dieser Zusammenhang wurde schon bemerkt bei A. Geyer, Friedrich Georg Jiinger,
183f.; A. H. Richter, A Thematic Approach to the Works of F. G. Jiinger, Bern 1982, 56.
Trotzdem werden in der Sekundirliteratur zu F. G. Jiinger in diesem Kontext fast
ausschliefSlich dessen geistesgeschichtliche Beziige zu Nietzsche und zum
altgriechischen Denken hervorgehoben. Diese Beziige sind offensichtlich und
keineswegs in Abrede zu stellen oder auch nur zu schmélern - aber eben doch nur
eine Seite der Medaille.

diesen schonen Morgen erfiillt? [...] Es ist etwas Kreisendes in ihm.

Du horst nichts? Wie willst du dann wissen, wie ein Gedicht

entsteht? [...] denn die Erde ist nicht nur Erde, sondern auch ein

Stern. Weil sie aber nicht nur Erde ist, sondern auch ein Stern,

deshalb gibt es Dichter auf ihr. Sie erfithlen die Bewegung dieses

Sterns, der Erde heifst, und sie wissen diese Bewegung durch das

Wort zu bezeichnen. Das ist Rhythmus, denn Rhythmus ist nichts

SPEKTRUM IRAN 34. Jg. Nr. 2-2021 125



Felix Herkert

anderes als die Bewegung des Sterns unter Sternen. Das ist
Wohllaut, denn mit dieser Bewegung ist er verbunden.®

Die Erfahrung des gottlichen Hauches im Universum, der kosmischen
Harmonie, sei es demnach, was als Paradigma fur den im Gedicht
sprachlich eingefangenen Rhythmus fungiere. Hieran kniipft Jiinger
(alias Hafiz) ein spezifisches Verstandnis von Offenbarung. Erblickt
Jinger bereits im Hafiz-Essay aus Orient und Okzident den Kern von
Hafiz’ Botschaft darin, ,,daf8 die Offenbarung weiter zu fassen ist, weiter
als jedes Prophetenwort”, 16 sowie in der Einsicht, ,dafi der Dichter
tiberhaupt der Mensch ist, der sich gegen jede abgeschlossene, begrenzte,
versiegelte Offenbarung setzt, und zwar deshalb, weil in ihm selbst eine
offenbarenden Kraft am Werke ist,”1% so legt er Hafiz auch in seinem
Gesprach eine entsprechende Auffassung in den Mund, die einem allzu
wortlichen Verstandnis von Muhammad als dem ,,Siegel der Propheten”
entgegensteht. Denn streng genommen sei die Offenbarung ohne Anfang
und Ende:

Ich sage dir, daf3 alles immer da ist. Deshalb heifst es, daf8 der Koran
von Urbeginn an im siebten Himmel aufbewahrt wurde. Wisse also,
dafs die Offenbarung nie angefangen hat und nie endet. Die Quelle
fliefst fort, du kannst sie nicht halten. Sie wire nicht Quelle, wenn
sie nicht flosse. Den Liebenden ist alles neu. Sie wiren keine
Liebenden, wenn ihnen nicht alles neu wire. Die Offenbarung endet
in dir nicht, denn wenn sie endete, wiirde der Offenbarende selbst
begrenzt sein und enden. Seine Mitteilsamkeit, sein Leben, seine
Freude wiirde ein Ende haben. Die Dichter aber wissen, ohne daf3
jemand sie dariiber zu belehren brauchte, daff nichts endet. Sie
wissen, dafd der Alllebendige, der Allbelebende in ihnen ist. Es gibt
nichts Getrenntes. Wenn du lebendiger wiérest, wiirdest du

15 F. G. Junger, Gespriche, 100. Vgl. Rhythmus und Sprache im deutschen Gedicht, 31:
»der Rhythmus ahmt nach, er vollzieht in der Nachahmung einer Bewegung der
Erde, die ein Stern ist, zugleich eine Sternbewegung”. Vgl. ferner Ring der Jahre,
111f.: ,Kein Verstand der Welt kann machen, / Daf$ mir dieser Vers gelinge. / Er
gelingt erst, wenn ich tanzend / Mit den schénen Schwestern springe. // Wie in
einem Kranz sich Blumen / Eine in die andre winden, / So kann dieser Tanz allein
die / Verse aneinander binden.”

16 F. G. Junger, Orient und Okzident,

251.19. F. G. Junger, Orient und

Okzident, 256.
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frommer sein, du wiirdest es erkennen. Aber dein Verstand teilt,
deine Tugend sondert.?”

Die kosmische Manifestation, das ,,Buch der Natur”, in dem der eine Gott
sich in allem bezeugt, sei es, aus deren lebendiger Erfahrung der Dichter
schopfe. Sie mache den verbindenden, alle Gegensdtze umfassenden
Charakter seiner Dichtung aus, die zusammenfiige, was der Verstand
zertrenne.!8 In gewissem Sinne hat Jiinger in seinem Hafiz-Dialog damit
jenen Konflikt literarisch gestaltet, den er in seinem Essay zu Omar
Khayyam theoretisch konstatiert: ,Dichter wie Anwari, Nizami,
Dschelaleddin Rumi, Sadi, Hafis, Dschami, durch die ganze Epochen
bezeichnet werden, haben darin etwas Gemeinsames, dafs sie die
islamische Orthodoxie angreifen und die Freiheit des Geistes gegentiber
dem Dogma verfechten.” 1 Denn wéahrend Jiinger beispielsweise die
Geschichten aus Tausendundeiner Nacht, denen auch ein Kapitel in Orient
und Okzident gewidmet ist, sehr stark von ihrem genuin islamischen
Hintergrund her interpretiert, liegt sein Augenmerk bei den persischen
Dichtern eher auf der Spannung zwischen deren Werken und
orthodoxem Islam. Diese Spannung betrifft nicht zuletzt den Umgang mit
dem Wein - ein wiederkehrendes Motiv nicht nur bei den Persern,
sondern auch in Jiingers Gedichten.20

Wéhrend nun viele Interpreten das Weinmotiv in der persischen
Dichtung damit zu entschdrfen trachten, dass sie es in einem rein
symbolhaften Sinne interpretieren, wendet sich Jiinger ganz ausdrticklich
gegen eine hermeneutische Verfliissigung derartiger Motive ins

17 F. G. Junger, Gespriche, 101. Vgl. Rhythmus und Sprache im deutschen Gedicht, 25:
,Die dichterische Begeisterung ist die Riickholung der fortgehend erinnerten
Bewegung; sie ist die Flut der Wiederkehr. Die Sprache ist ihrem Ursprung nach
prophetisch, erhebt sich in der Flut der Wiederkehr prophetisch.”

18 . Deshalb kann Jiinger Hafiz gegen den Vorwurf des Scheichs, seine Verse ,stiften
Unfug”, folgendes in den Mund legen (Gespriche, 93): ,Was aber nennst du
Unfug? Was ich Fug nenne.” Vgl. auch Jiingers Verse im Ring der Jahre, 13: , Aller
Wissenschaft entgegen / Sind die Strophen, die ich dichte, / Weil ich das
Getrennte mit dem / Mut des Liebenden vernichte.” Oder 34: ,,Warum ich die
Bilder liebe? / Dichtern ziemt es zu vergleichen, / Denn sie stiften zwischen allem
/ Lebenden ein

Liebeszeichen. // Jetzt, da alles sich getrennt hat, / Suche Trost ich oft beim Weine.
/ Doch vor allem Mannigfalt'gen / Ist das Ungetrennte, Eine.”
19 F. G. Junger, Orient und Okzident, 217.
20, Vgl. beispielsweise F. G. Jiinger, Ring der Jahre, 80-83; Gedichte, 64.
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Symbolische und beharrt auf ,,dem Eigentlichen der Worter und Bilder”:
,Vernichtet man die FEigentlichkeit der Aussage durch Exegese, so
zerstort man den wahren Korper der Dichtung und behilt nichts zuriick
als diirre Maximen und Lehren. [...] Der Wein ist Wein, und dies ist seine
hochste Macht.”21

Was Jiinger uns aus Hafiz’ Mund letztlich zu verstehen gibt, ist ein Lob
auf die Berufung des Dichters. Dieser, so Jiingers Grundtenor, schopfe
aus derselben Quelle wie die Propheten; er sei Liebender und
Begeisterter, der vom Gottlichen zeuge. Diese seine Berufung habe sich
gegentiber aller Unbill der Zeit wie gegeniiber den tiberbordenden
Anspriichen der Religionsgelehrten zu bewdhren. ,Wenn die
Frommigkeit partikuldr wird, dann geht ihr die Welt nicht nur verloren,
sie setzt sich auch ins Unrecht gegen den einen und allumfassenden
Liebesgeist, der nichts fiir gering und unwert halt.” 2 Tugend und
Frommigkeit des Dichters unterscheiden sich mithin von denen der
gewohnlichen Menschen. ,Hafis zeigt sich gelassen in allem, was die
Lehre angeht, und &uflert sich mit skeptischer Heiterkeit tiber die
Satzung. Seiner reichen Natur steht es nicht an, im Geschirr zu gehen, er
wirft die Zaumriemen ab, tummelt sich frei und belehrt uns dariiber, daf
die Frommigkeit ohne Heiterkeit nicht zu denken ist, und daf$ auch der
fromm ist, der liebt, trinkt, tanzt und die Schenke der Moschee
vorzieht.”26 , Hafis ist kein Ethiker, und alle Tugend ist ihm verdachtig,
ist nur ein Fallstrick fiir die Liebe, auf deren Bahn Arme und Reiche in
Gleichheit wandeln.”?” Bei folgenden Versen aus Die Silberdistelklause
wird man wohl genauso an Hafiz wie an Jiinger selbst denken diirfen:

Unter mancher alten Tugend

Ist vielleicht ein Schatz vergraben,
Aber der, der diesen Schatz hebt,
Wird die Tugend nicht mehr haben.

Gut hab’ ich einst abgemessen,
Wohin alle Sitte strebe,

2L F. G. Junger, Orient und Okzident, 223.
2 _F. G. Junger, Orient und Okzident,
250. 26. F. G. Junger, Orient und
Okzident, 209. 27. F. G. Junger, Orient
und Okzident, 268.

128 SPEKTRUM IRAN 34. Jg. Nr. 2-2021



Friedrich Georg Jiinger und die persische Dichtung

Damals fand ich als ein Zeichen,
Daf$ der Dichter anders lebe.”23

,Das Erlaubte und Verbotne
Sind so untrennbar verbunden,
Daf3 ich mit dem einen immer
Auch das andre iiberwunden.

Und wenn Jinger in seinem Essay zu Omar Khayyam bemerkt, dass
dieser ,sich tiberall von der geoffenbarten Religion abwendet und der
natiirlichen zukehrt“?5, so konnte er dies auch von Hafiz - und erneut:
von sich selber - behaupten. Ja in dieser Bewegung liegt, so wird man
sagen konnen, ein Grundzug von Dichtung, wie Jiinger sie versteht.26 Es
ist diese Fixierung auf die , nattirliche Religion”, die es ihm erlaubt, Omar
Khayyams und Hafiz" Dichtung - dem Umstand zum Trotz, dass das
islamische (wie im

Ubrigen ja auch das christliche) Zeitverstandnis keineswegs leicht mit
einer

.ewigen Wiederkehr” in Einklang zu bringen ist - an das
WiederkehrMotiv anzunéhern. In Jiingers eigenem dichterischen Werk
bricht sich dieses Motiv vor allem in zwei - von uns bereits
verschiedentlich  zitierten - Gedichtzyklen seine Bahn: Die
Silberdistelklause und Das Weinberghaus, beide in den Jahren 1943 /44 unter
Eindruck seiner Lektiire der persischen Dichter entstanden, jedoch erst
1947 publiziert. Die samtlich in achtsilbigen Troch&den verfassten Gedichte
beschworen Landschaft, Natur, das Festliche im Jahreszyklus, Wein und
Tanz. Sie durchzieht ein durchweg technikkritischer, auf die Gefahren der

2 _F. G. Junger, Ring der Jahre, 16.

24 _F. G. Junger, Ring der Jahre, 70.

%5 F. G. Junger, Orient und Okzident, 218.

2% . In diesen Kontext ist {ibrigens die folgende, recht eigenttimliche, Bemerkung
Gerhard Nebels nach einem Besuch bei F. G. Jiinger zu stellen, die er am 14.08.1948
Armin Mohler schreibt (angefiihrt in: F. G. Jinger, ,Inmitten dieser Welt der
Zerstorung”, 208): ,Das kyklische Kreisen, das er [F. G. Jinger] feiert,
charakterisiert auch seine Inhalte. Ich las seine neuesten Schriften. Es ist, immer
wieder neu abgewandelt, verfeinert, dasselbe Thema: Zentrum: Angriff auf die
Bibel, die als Koran auftritt, so wie er sich als Hafis verkleidet.” Darf man aus
letzterem schlieflen, dass Jiinger sein eigenes Verhiltnis zur Bibel (bzw. zum
Christentum) analog dem Verhiltnis von Hafiz zum Koran (bzw. zum Islam)
verstanden wissen wollte?
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Zweckrationalitdt hinweisender, Duktus.?” Fiir Jiinger ist es nicht der
trennende Verstand oder die Sprache der Wissenschaft, sondern das
dichterische Wort, das die Dinge zum Scheinen bringt. Und wie in der
klassisch-persischen Ghazal-Dichtung steht fiir Jiinger echtes Dichtertum
in einem Spannungsverhaltnis zur Gesellschaft, insofern es eine radikale
Abwehr sozialer

Konformitdtsanspriiche impliziert. In folgenden Versen der
Silberdistelklause ist dieser Gedanke sehr deutlich ausgesprochen:

Als der Dichter sich im Garten,
Junger Rosen frei verloren,
Hat er leichthin jeder
Tugend,

Die ihr anpreist, abgeschworen.

Sie zu rithmen muf3 seitdem er
Seinen Liedern streng verwehren,
Denn in seinen Liedern darf er
Knospen nur und Bliiten ehren.

[.]

Und so wird der Schulen Lehre
Niemals seinen Mut befeuern,
Denn sein Amt ist, durch die Lieder
Wachstum alles zu erneuern.?

Der Dichter, von dem Junger hier spricht, hat offenbar alle
menschlichallzumenschliche Tugend hinter sich gelassen. Dabei wiirde
man jedoch m. E. fehlgehen in der Annahme, dass diese ,Zuwendung”
zum Kosmos bzw. zur ,natiirlichen Religion” notwendigerweise einen
Gegensatz zur geoffenbarten Religion bedeuten miisse. Diese konnen sich
grundsétzlich komplementdr verhalten - jedenfalls solange keine der
beiden Perspektiven einen Absolutheitsanspruch erhebt. Geschieht dies

27 Vgl. zu diesen Gedichtzyklen: K. Korn, , Kyklos. Zu F. G. Jiingers neueren
Gedichten”, in: Berliner Hefte fiir geistiges Leben 3 (1948), 42-55; O. F. Bollnow,
,Friedrich Georg Jinger - Werner Bergengruen. Zwei Dichter der neuen
Geborgenheit”, in: Zeitschrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 3/3 (1951), 229-246.
In keinem dieser Aufsdtze werden die persischen Beziige jedoch auch nur
erwéhnt.

28 F. G. Junger, Ring der Jahre, 291.
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jedoch, kann aus der Spannung ein Gegensatz aufbrechen - und in diesen
Fallen verteidigt Jiinger den Anspruch des Dichters.

III.

Rekapitulieren wir: Sprach Friedrich Georg Jiinger 1944 in einem Brief an
Sophie Dorothee von Podewils recht allgemein von einer ,Affinitat”
zwischen deutscher und persischer Dichtung, so ldsst er 1948 gerade
Hafiz -, die Blume und Krone der persischen Dichtung tiberhaupt” - in
einem fiktiven Gespréach jenes Dichtungsverstdndnis verkiinden, das er
selbst 1952 in Rhythmus und Sprache im deutschen Gedicht theoretisch
darzulegen versuchte: Dichtung als ,erinnerte Wiederkehr”. Hafiz’
muslimischer ~ Hintergrund gab Jiinger zudem Anlass zu
grundsitzlicheren, das Verhiltnis von Offenbarungsreligion und
Dichtung betreffenden, Betrachtungen. Jiingers Begegnung mit der
persischen Dichtung stand dabei offensichtlich im Zeichen des von ihm
zeitlebens geschitzten Goethe, vor allem freilich des West-dstlichen Divan.
Insbesondere in seinem HafizGespréach greift Jinger Motive auf, die
Goethe im Divan, genauer: im ,Buch Hafis”, thematisiert hatte: Die
Besonderheit der Religiositdt des Dichters, der ,ohne fromm zu sein,
selig” sei,?? und dessen Spannung zur religiosen Orthodoxie, wurden von
Goethe dort dichterisch gestaltet; schon bei ihm finden wir eine Art
tiktiven Dialog, der eine ,, Anklage” gegen Hafiz seitens eines orthodoxen
Muslims beinhaltet, worauf u.a. zwei ,Fetwas” antworten;30 und schon
bei ihm finden wir das strenge Bekenntnis zum Dichtertum und zu Hafiz,
den er seinen , Zwilling” nennt, um schliefilich zu bekunden:

Wie du zu lieben und zu trinken
Das soll mein Stolz, mein Leben sein.3!

2 . W. v. Goethe, Hamburger Ausgabe, Bd. 2, Miinchen 1982, 24.

3. Vgl. J. W. v. Goethe, Hamburger Ausgabe, Bd. 2, 21-23. Zu Goethes Hafiz-Dialog
ausfiihrlich: H. Tafazoli, Der deutsche Persien-Diskurs. Von der friihen Neuzeit bis in
das neunzehnte Jahrhundert, Bielefeld 2007, 529-539.

31 J. W. v. Goethe, Hamburger Ausgabe, Bd. 2, 23. Ahnlich wie bei Jiinger scheint Hafiz
hier gleichsam als alter ego zu fungieren und mit Blick auf das Bild von den
,Zwillingen” heifst es im Kommentar von Erich Trunz: , Alles von Hafis Gesagte
also indirekt (durch dieses Bild [von den Zwillingen]) auch auf das Ich bezogen”
(ibid., 589). Vgl. ferner J. C. Biirgel, , Der 6stliche Zwilling. Gedanken tiber Goethe
und Hafis”, in: Spektrum Iran 2/1989, 3-19.
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Jinger wie Goethe lieffen sich mithin sowohl in ihren theoretischen
Reflexionen auf das Wesen der Dichtung und die Berufung des Dichters
als auch bei der Komposition mancher ihrer eigenen Gedichtzyklen von
Hafiz mafigeblich anregen. In beiden Fdllen wohnte den Versen des
Persers offenbar die Kraft inne, ,,Ein deutsches Herz von frischem zu
ermuten.” 32 Jiingers frithe Auflerungen zu Hafiz (1934) und Omar
Khayyam (1938) beweisen zumal, dass seine Beschéftigung mit denselben
nicht auf eine einzige Phase - namlich die Jahre 1943 /44 - beschrankt
geblieben ist, sondern mindestens zwei Phasen umfasste; vielleicht hat er
seine entsprechenden Lektiiren auch von Zeit zu Zeit wiederholt und
vertieft. Man wird Jiingers Deutung der persischen Dichtung eine grofie
Sensibilitdt fiir deren Eigenheiten konzedieren miissen; ob er in seinen
Essays der Sache nach immer ins Schwarze trifft - z. B. was sein Islambild
anlangt -, mag hier dahingestellt sein. Kein Zweifel aber besteht daran,
dass er den Persern eine aufrichtige Verehrung entgegengebracht und
hohen Respekt bekundet hat. Entscheidend bleibt, wie sie ihn in seiner
dichterisch-denkerischen Tétigkeit angeregt und ihn - in , diirftiger Zeit”
- im Glauben an die Heilsamkeit des Dichteramtes bestiarkt haben. Denn
dieses Amt zu wahren, war Jiinger fortwahrend bestrebt.

32 J. W. v. Goethe, Hamburger Ausgabe, Bd. 2, 24.
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Abstract

The meaning of place in architectural contexts makes it possible to reflect on
about a suitable and deserving life for human beings, based on Heidegger's
fourfold, and formed by harmony and balance between the components of
the universe. This article intends to reveal Heidegger's stabilizing fourfold
(Earth, Heaven, Mortals, and Gods) as connecting and compromising
elements of the universe, based on theoretical enlightenment; while
reflecting on the compendium elucidation of Iranian architectural places
(House, Garden, Bazaar, and Mosque); and to distinguish the path that
thoughts travel through in such places to find the opportunity to stand up
for the duty of thinking, and to do it. This belief has the ability to make a path
toward the spiritual domain in a time of hardship, originated from the
originality of technical thought; a route that maturates on a sort of effective
living which is the result of interaction and the companionship of thinking
and being
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Zusammenfassung

Die Bedeutung des Ortes im architektonischen Kontext ermoglicht es, tiber
ein angemessenes und wiirdiges Leben fiir den Menschen nachzudenken -
auf der Grundlage von Heideggers Vierfachheit und geformt durch
Harmonie und Ausgewogenheit zwischen den Elementen des Universums.
Dieser Artikel zielt darauf ab, Heideggers stabilisierendes Vierfach (Erde,
Himmel, Sterbliche und Gottliche) als verbindende und vermittelnde
Elemente des Kosmos theoretisch zu beleuchten; und zugleich eine
umfassende Erlduterung iranischer architektonischer Orte (Haus, Garten,
Basar und Moschee) zu reflektieren. Ziel ist es, den gedanklichen Pfad
nachzuzeichnen, der in solchen Orten entsteht - ein Pfad, der Denken
ermoglicht, ihm Raum gibt, seine Aufgabe zu erkennen und auszufiihren.
Dieser Glaube kann in Zeiten der Not, die aus dem Vorrang des technischen
Denkens hervorgegangen sind, einen Weg zur geistigen Sphére eroffnen -
einen Weg, der in einer Art wirksamen Lebens reift, das aus dem
Zusammenspiel von Denken und Sein hervorgeht.
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Einleitung

Die Bedeutung des Ortes in der iranisch-islamischen Architektur bietet eine
Moglichkeit fiir die Reflexion tiber die Erscheinung von Heideggers Geviert
in verschiedenen arschitektonischen Beispiele.

Nach Heidegger verankert sich der Ort in die Geschichtlichkeit des
Menschen. Die architektonischen Orte sind auch geschichtlich, weil sie von
den Menschen (Da-Sein) gebaut worden sind. Das Bauen jedoch ist mit dem
menschlichen Leben eng verwandt. Diese enge Verwandschaft driickt
Heidegger in seiner Vorlesung ,Bauen Wohnen Denken” so aus, dass das
»ich bin” eine andere Formulierung von ,ich baue” ist. Die Beziehung
zwischen Dasein und Sein wird durch , Zeitlichkeit” aufgebaut. Die ,Sorge”
ist die Grundlage des Dasein und griindet sich in die Zeitlichkeit des
Daseins. Denken im Sinne des ,besinnlichen Nachdenken” eroffnet die
Moglichkeit fiir das Dasein in der Extase des ,, Augenblick”s eine Verhaltung
zum Sein. Aus dieser Verhaltung bestimmt sich die Art und Weise des
menschlichen Lebens, und erklart sich seine Gewesenheit (d.h. die geerbte
Geschichte und alle ihre kulturellen und ¢rtlichen Errungenschaten), sowie
seine Zukunft (die neuen Horizonte des Seins).

Diese Art vom Denken entsteht, im Gegenteil zum , rechenden Denken”s,
nicht in Anlehnung am Subjekt, sondern bedarf ausser der gedanklichen
Bemiihungen ebensowohl eine Einsicht in die ,Zeit” und der , Erwartung”.
Ursprung dieser Gedanken ist der Geburtsort des Denkers und der Boden
seiner geschichtlichen Errungenschaften. Infolgedessen, offnet sich das
gerdumige Bereich des Geistes und bietet sich den anderen Auffassungen an.
Die ortlichen Errungenschaften des ,besinnlichen Nachdenken”s, darunter
die architektonischen Konstruktionen, haben unter anderem diese
Eigenschaft, dass sie das , Geviert” der Erde, des Himmels, des Sterblichen
und des Géttlichen in sich versammeln und dem Menschen das Verstehen
anderer Dimensionen des Seins eroffnen. Solches Verstehen entsteht in der
Abwendung vom subjektivischen Denkens und der Riickbesinnung auf die
Herkunft des Denkens.

Die Reflexion auf die Herstellung von Gebduden, welche den
Zusammenhang dieses Gevierts entbehren, weist auf die ungeeigneten
Wohnumstinde des Menschen. Es stellt sich heraus, daf8 in diesen
Wohnstédtten der Frieden als das Grundelement des Lebens sich nicht
einstellen kann.
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Der gegenwartige Beitrag beabsichtigt, nach vordergriindigen theoretischen
Erklarungen, anhand Erorterung einiger architektonischen iranischen Orte
(wie Héauser, Garten, Basare, Moscheen etc.), Heideggers Geviert als
Konstituente des Friedens zu Veranschaulichen und zu erhellen, wie das
Denken in diesen ortlichen Errichtungen seine Aufgabe erfiillt. Dieses
Denken vermag in einem diirftigen Zeitalter des Technologismus, den Weg
zu neuen verschiedenen Bereichen bahnen. Ein Weg, der auf ein wirkvolles
Leben, als Resultat eines Zusammenwirkens des Denkers und des Seins
griindet und ein friedfertiges Leben mit der , Welt” in Aussicht stellt.
Verbindung zwischen dem/n Ort/e und dem Denken

Aus einige der bedeutendsten Werke Martin Heideggers ldsst sich eine
Verbindung zwischen dem Ort/e und dem Denken herausarbeiten. Es
miisste sich hier zeigen lassen, wie das Eingerdumte aus demjenigen Raum
entsteht, dessen Grenze eine feste Bindung an einem Ort hat. Das wichtige
Kennzeichen dieses Ortes besteht darin, dass es versammelt, eine
Bezeichnung die sich im Ausdruck ,Ding” zur Sprache bringt. Die
Momente, die sich in die eigentlichen architektonischen Orte versammeln,
sind: Erde und Himmel, die Gottlichen und die Sterblichen, und dies in ihrer
Einheit. Auf diese vier Momente werden in der Terminologie Heideggers
insgesamt mit dem ,Geviert” hingewiesen. Diese Momente vermogen sich
zu sammeln weil das Dasein ein Seiendes ist, dessen Sein, d.h. seine Existenz,
aus seinem Da-sein her existiert. Dies ist der urspriingliche Grund fiir die
Moglichkeit einer versammelnden Einheit des Geviert. Heidegger selbst
erwdhnt, dass diese Moglichkeit aus dem urspriinglichen Logos-charakter
des Menschen erwéchst. Dasjenige Denken, das die Einheit zwischen diesen
Momenten ermdoglicht, ist eine ausgezeichnete Art des Denkens, das
Heidegger als ,besinnend” bezeichnet hat. Das heifst, dass das rechnende
Denken, dessen philosophische Auspragung, der Rationalismus und die
subjektivistische Metaphysik ist, nicht in der Lage ist, diese vier Momente in
eine Einheit zu bringen. Die Existenzialitdt des Daseins erhilt seinen Sinn
nur aus dem Wesen bzw. dem Wohnen des ,Seyns”. Vermag das Dasein zu
bauen, ist es tief verwurzelt in seinem Wohnen, das seinerseits auf das Wesen
des ,Seyns” beruht. Dieses Verhiltniss ldsst sich auch umgekehrt darstellen.
[Das Eingerdaumte » (Plitze, Wege ...) B Stdtte » Raum (Horismos) »Ort
»Ding » Geviert » Da-sein » Denken des Da-seins » Wohnen des
Daseins » Wohnen/ Wesen des ,Seyns”.]
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Heidegger hat in seinen “Beitrdgen zur Philosophie” von einem anderen
Anfang des Denkens gesprochen, das nicht von der Art der Philosophie und
der Metaphysik ist. Dieser Anfang hebt von einem Denken an, das sich durch
Besinnung und dem besinnenden Nachdenken bestimmt. Festrede
“Gelassenheit” und Vortrag ,Bauen Wohnen Denken”

Man kann diesen Gedankenzug deutlich anhand Heideggers Denken in der
Festrede “Gelassenheit” zum 175. Geburtstag des Mefikirchner Komponisten
Conradin Kreutzer (1780-1849) am 30. Oktober 1955 in Mefskirch verfolgen.

Das Denken ist fiir Heidegger nur im Selbstvollzug moglich und bedeutet
fur ihn nichts anderes, als sich auf das zu besinnen, “was jeden Einzelnen
von uns unmittelbar und unabléssig in seinem Wesen angeht”.1

Heute allerdings, im Zeitalter des vollendeten Nihilismus, seien wir alle oft
genug gedankenarm oder gar gedankenlos. “Die Gedankenlosigkeit ist ein
unheimlicher Gast, der in der heutigen Welt tberall aus- und
eingeht”.2Dieser unheimliche Gast sei der Nihilismus , der in Gestalt der
Technik seine planetarische Herrschaft angetreten und dadurch unsere
Denkmoglichkeiten immer weiter eingeschrankt habe. Was aber heifst hier
Denken, und was hat das Denken mit der Technik zu tun?

Heidegger unterscheidet zwei Formen des Denkens: das rechnende Denken
und das besinnliche Nachdenken. Er betrachtet das Planen und Forschen
von Wissenschaft und Technik als rechnendes Denken und daher auch
besonderer Art, weil es nie stillhdlt und nicht zur Ruhe kommt. Es findet
keine Instdndigkeit und kann nicht warten - und also auch nicht zur
Besinnung kommen.# Die andere Art des Denkens ist nach Heidegger das
besinnliche Nachdenken, das dem Sinn nachdenkt, der in allem waltet,
letztlich also dem Sinn von Sein. Wenn also am Ende nur noch das rechnende
Denken tibrig bleibt und das besinnliche Nachdenken verschwindet, dann
geht dem Menschen sein eigentliches Wesen verloren, und darin liegt fiir
Heidegger auch die grofite Gefahr des Nihilismus.

Was Heidegger das besinnliche oder blofie Nachdenken nennt, kntipft im
Grunde genommen nur wieder an den phidnomenologischen Zugang zu den
Sachen selbst an. Eine Sache kann sich nur zeigen, wenn das Denken ihr die

1. Heidegger, Martin, Gesamtausgabe, 1. Abteilung: Verdffentlichte Schriften 1910-1976, Band
16, Gelassenheit, Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2000, S. 517.

2. Ibid, 5.517.

4.1bid, S. 518.
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Freiheit ldsst, sich tatsédchlich auch zu zeigen, so wie sie sich von sich selbst
her zeigt.

Was Heidegger damit meint, verdeutlicht er am Werk eines Dichters, der die
Sprache noch in einer urspriinglichen Weise -und nicht in metaphysische
abkiinftige- spreche und uns daher die Sachen selbst, wie sie sich von sich
her zeigen nahebringen.” Johann Peter Hebel (1760-1826) schreibt einmal:
“Wir sind Pflanzen, die - wir mogen's uns gerne gestehen oder nicht - mit
den Wurzeln aus der Erde steigen miissen, um im Ather blithen und Friichte
tragen zu konnen” (Werke, ed. Altmann III, 314).3

Der Ather ist fiir ihn der offene Bereich, den er bereits in seinem Vortrag
“Bauen Wohnen Denken” von 1951 als Geviert sichtbar gemacht hat.* Das
Geviert von Himmel und Erde und Géttlichen und Sterblichen gehort in
einer urspriinglichen Einheit zusammen. Die ersten beiden Momente des
Gevierts finden wir im Hebel-Zitat: Der Ather ist der Himmel, zu dem sich
die Pflanzen aus der Erde erheben.

Der Mensch wohnt zwischen Himmel und Erde als der Sterbliche, weil, wie
es in Sein und Zeit heif3t, “keiner dem Anderen sein Sterben abnehmen
[kann]”.5> Endlichkeit kann aber auch nur im Gegensatz zum Unendlichen
und Unsterblichen, “die Gottlichen” gedacht werden.

Die Erde, in der wir wurzeln, gehort zur Heimat und nur die Heimat kann
Bodenstandigkeit spenden. Die Heimat ist der Ort, an dem der Mensch
“dichterisch” wohnen kann.

Bodenstandigkeit gehort zum Da des Daseins. Sie ist der Boden in dem der
Mensch stindig steht. Dasein heifit sich-vor-weg-sein in einem schon-
seinbei.” Uber sich hinaus steht der Mensch immer schon in seinem Da.

Der Verlust der Bodenstiandigkeit ist deshalb die grofite Gefahr und die
hochste Not des heutigen Menschen. Beides konnen wir, laut Heidegger, nur
gelassen hinnehmen und uns im Andenken daran, auf einen neuen
Zuspruch des ,Seyns” vorbereiten.

3, Ibid, S.520.

4 . Heidegger, Martin, Bauen Wohnen Denken; In: Gesamtausgabe, I. Abteilung:
Veroffentlichte Schriften 1910-1976, Band 7, Vortrige und Aufsitze, Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 2000, S. 143.

5. Heidegger, Martin, Sein und Zeit, Tiibingen: Max Niemeyer Verlag, 1986, S. 240.

6. Vgl. dazu Martin Heidegger, ,,... dichterisch wohnet der Mensch ...”; In: Gesamtausgabe,
I. Abteilung: Verdffettlichte Schriften 1910-1976, Band 7, Vortrige und Aufsitze ,
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann GmbH, 2000, S. 181-198.

7. Heidegger, Martin, Sein und Zeit, S. 192.
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Heidegger macht deutlich, dass die moderne Technik nicht nur ein
Hilfsmittel fiir den Menschen ist, sondern dass sie ihn mittlerweile voll und
ganz in Anspruch genommen und in seinem Wesen verwandelt hat.
Heidegger ist tiberzeugt, dass fiir diese Auseinandersetzung mit den
schwierigen Aufgaben unserer Zeit der “Ubermensch” gefordert sei im Sinne
des Menschen jenseits des Menschen, des nach-metaphysischen Menschen,
der zu einer urspriinglichen Ndhe zum Sein zuriickgefunden habe.

Der Ubermensch soll nichts tun, sondern lernen, das Seiende sein zu lassen.
Der Ubermensch ist der Mensch, der iiber die Briicke des besinnlichen
Nachdenkens zu gehen hat. Erst die Moglichkeit eines anderen Denkens
wird uns erlauben, ein anderes Verhiltnis zur Technik zu gewinnen.
Anschliessend stellt er diese Frage: ,, Welches wire der Grund und Boden fiir
eine neue Bodenstandigkeit? "8

Heidegger spricht hier ausdriicklich vom Menschenwesen und nicht vom
Menschen. Dieses Wesen ist das Da des Daseins, die Lichtung, innerhalb
deren der Mensch aus-steht oder existiert. Dieses Da ist der Grund und
Boden fiir eine neue Bodenstdndigkeit. Wir sollen also gar nicht versuchen,
die Gegenstandlichkeit der objektiven Welt zu verdandern, sondern vielmehr
auf unser innerstes und eigentlichstes Wesen achten: das Denken.? Die
Besinnung befreit uns aus dem vorstellenden Denken und damit aus der
Wirklichkeit der technischen Welt, sie ist der Schritt zuriick in den Boden der
Technik. Wir sollen uns davor hiiten, unter die Knechtschaft der Technik zu
geraten. Heidegger nennt diese “Haltung des gleichzeitigen Ja und Nein zur
technischen Welt mit einem alten Wort: die Gelassenheit zu den Dingen”.10
In dieser Haltung lassen wir die Dinge nicht langer nur Gegenstiande sein.
Wir entbergen das Seiende nicht nur als Gegenstand, der uns als Subjekt
gegeniibersteht, sondern lassen es auch als Ding, das die Erde und den
Himmel, Sterblichen und die Gottlichen versammelt, sein. Und plotzlich
werden wir gewahr, dass wir in dieser verwandelten Beziehung zur Natur
und Welt von einem Sinn angeriihrt werden, der sich zwar noch verbirgt,
aber zugleich auch schon auf uns zukommt. Fiir diesen Sinn, der sich
zugleich zeigt und sich entzieht, gilt es nach Heidegger eine Haltung der
Aufmerksamkeit und Achtsamkeit zu entwickeln, die er “die Offenheit fiir

8 . Martin Heidegger, Gelassenheit, S. 526.
9. 1Ibid, S. 527.
10, Ibid, S.527
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das Geheimnis” nennt.!! Die Gelassenheit zu den Dingen und die Offenheit
fir das Geheimnis gehoren zusammen und gewidhren uns die Moglichkeit
eines nicht mehr nur technischen Aufenthalts in der Welt.
Die Gelassenheit zu den Dingen und die Offenheit fiir das Geheimnis
gedeihen nur aus dem, was Heidegger als “ein unabléssiges herzhaftes
Denken” nennt.’ Das Denken soll also nicht (nur) rational, sondern herzhaft
sein, weil es unser Eigenstes ist. Denn nur dort, wo wir in unser Eigenstes
gelangen, kann sich auch ein Weg ertffnen, der zu einer neuen Heimat fiihrt
und eine neue Bodenstandigkeit ermdoglicht.!2
Reflexion iiber eksistenziale Elemente in architektonischen Orten; am
Beispiel der historischen Architektur Irans
In Bezug auf Friedrich Holderlin schreibt Heidegger: ,, Der Mensch wohnt
auf dieser Erde und verdient vieles da.1® Aber das ist noch nicht alles. Er
kann den Himmel anblicken. Sein Blick zum Himmel schafft eine derartige
Beziehung zwischen diesen beiden, die Heidegger ,, Dimension” nennt.!* Der
Mensch misst sich mit dem Himmel; ein Begriff, der bei Heidegger
,durchmessen” heifst.15 Im Grunde genommen wird der Mensch, durch
dieses Messen, zum Menschen. Der Himmel ist das richtige Mafs fiir den
Menschen.”
Weil der Mensch Da-Sein ist, ist sein Wesen mit dem Wohnen verbunden. Er
misst sein Wohnen mit dem Himmel. ,Auch Luzifer stammt vom
Himmel” 16 Heidegger schreibt dazu:
Nur insofern der Mensch sein Wohnen auf solche Weise ver-mift,
vermag er seinem Wesen geméfi zu sein. Das Wohnen des Menschen
beruht im aufschauenden Vermessen der Dimension, in die der
Himmel so gut gehort, wie die Erde."”
Bedeutend ist, daff seiner Ansicht nach, die Geometrie durchaus ein
abkiinftiger Modus der Vermessung ist. Vermessung griindet sich im Mafs,

11, Ibid, S.528
14. Tbid, S.529
12 Tbid, S.530
13 vgl. Martin Heidegger, ,,... dichterisch wohnet der Mensch ...”; S. 181-198.
14 Ibid, S.198.
15 Ibid, S.199.
16 . Tbid, S.199.
17, Ibid, S.199.
21. Ibid, S.199.
22. Ibid, S.200.
23. Ibid, S.200.
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das seinerseits auf die Gottheit hinweist, wie es in Holderlins Dichtung zur
Sprache gekommen ist. Wie kann man den Grundriff einer Wohnung
entwerfen? Heidegger antwortet: ,Die Vermessung des menschlichen
Wesens auf die ihm zugemessene Dimension bringt das Wohnen in seinen
Grundrifs”.2! Diese Grundrisse und Entwiirfe bieten dem Menschen Ruhe
und Gewihr; fern aller Krisen, die im Grunde, die Ergebnisse der
~Mafilosigkeit” sind. Heideggers Ansicht nach ist ,das Vermessen, das
Dichterische des Wohnens”.22 Er betrachtet das Dichten als ein Messen.?3
Wenn man Heidegger nach einem Maf fiir die Anndherung an das Wesen
des Menschen fragt, hort man, dass das Dichten und die Dichter in der Lage
sind uns die angemessene Antwort - die Maf3- Nahme zu geben: ,Im Dichten
ereignet sich das Nehmen des Mafes. Das Dichten ist die im strengen Sinne
des Wortes verstandene Maf3-Nahme, durch die der Mensch erst das Maf3
fiir die Weite seines Wesens empfangt”.18 Freilich ist dieser Mensch sterblich.
Hier sieht man, dafs Heidegger wieder das Geviert ins Spiel bringt. Der
sterbliche Mensch misst die Dimension des Himmels und der Erde nach Mafs
der Gottheit. Heidegger erwdhnt im Vortrag ,...dichterisch wohnet der
Mensch...” dass der Dichter derjenige ist, der Maf§ nimmt. Warum vermag
der Dichter, MafSs zu nehmen? In seinem Vortrag weist er auf die Antwort
hin: ,,...wir miissen auf die Art dieses Nehmens achten, das nicht in einem
Zugriff, tiberhaupt nicht in einem Greifen beruht, sondern in einem
Kommen-lassen des Zu-Gemessenen” .19
Im Gegensatz zu Philosophen vollzieht der Dichter sein Denken nicht
anhand von Begriffen und Systeme. Stattdessen versucht er mit Hilfe einer
Art von Gelassenheit d.h. ,, Kommen-lassen des Zu-Gemessenen”, dem
Zuspruch des ,Seyns” entsprechen zu konnen. Indessen wird ihm die
,,Gottheit” als Maf3 zuteil. Wie aber beschreibt der Dichter nun die Gottheit:

Was ist Gott? unbekannt, dennoch

Voll Eigenschaften ist das Angesicht

Des Himmels von ihm. Die Blitze nemlich

Der Zorn sind eines Gottes. Jemehr ist eins Unsichtbar,

schiket es sich in Fremdes . . .20

18 Tbid, S.200.
19 Ibid, S.203.
20 Ibid, S.203-204.
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Der Dichter blickt die sinnlichen Vorgange des Unbekannten an und , ruft in
den vertrauten Erscheinungen das Fremde als jenes, worein das Unsichtbare
sich schicket, um das zu bleiben, was es ist”.!

Der Dichter spricht anhand Bilder. ,,Das Wesen des Bildes ist: etwas sehen
zu lassen”.22 Die Aufgabe des Dichters ist: ,Helle und Hall der
Himmelserscheinungen in Eines mit dem Dunkel und dem Schweigen des
Fremden zu versammeln”.22

Wir haben festgestellt, dass der Dichter die Verhiltnisse behdlt und Maf3
nimmt. Aber seine Mafinahme und Vermessungen ist etwas anderes als die
tibliche Vorgehensweise der Vermessung von Bauteilen. ,Sie [die
MafsNahme] ist selber das eigentliche Vermessen, kein blofses Abmessen mit
fertigen Maf3stdben zur Verfertigung von Pldnen. Das Dichten ist darum
auch kein Bauen im Sinne des Errichtens und Einrichtens von Bauten. Aber
das Dichten ist als das eigentliche Ermessen der Dimension des Wohnens das
anfangliche Bauen. Das Dichten 14f3t das Wohnen des Menschen allererst in
sein Wesen ein. Das Dichten ist das urspriingliche Wohnenlassen”.23
Heutzutage wohnt der Mensch nicht dichterich auf der Erde, obwohl er sie
vielfach im Dienst nimmt. Dieser Mangel l&fst sich daran erkennen, dass das
Wohnen im Wesen dichterisch ist. Heidegger rechtfertigt seine Begriindung
und schreibt: ,,Damit ein Mensch blind sein kann, muf3 er seinem Wesen nach
ein Sehender bleiben” .24

Die Schwierigkeit des heutigen Menschen am Ende der nihilistische
Geschichte der Metaphysik besteht meistens darin, dafs er das Geviert nicht
,verdinglicht” und nicht ,verwahrt”. Das rechnende Denken hat fast alle
Raume des dichterichen Denkens zerstort. Mit anderen Worten kann man
auch sagen, dass die rdumliche Geometrie die poetische Vermessung
tiberwunden hat. Diesbeztiglich hat sie sich so radikalisiert, daff ihre
Grundlage ins Vergessen geraten ist. In diesem Zusammenhang schreibt
Heidegger: ,So konnte es sein, dafd unser undichterisches Wohnen, sein
Unvermogen, das Mafl zu nehmen, aus einem seltsamen Ubermaf eines
rasenden Messens und Rechnens kdme”.?>

21 Ibid, S.204.
28. Ibid, S5.204.
22 Ibid, S.204.
2 Ibid, S.206.
24 Ibid, S.206.
% Ibid, S.207.
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Inspiriert durch den uns von Heideggers vertraut gemachten Gedanken, der
in diesem Zusammenhang ,Geviert” heifit, versuchen wir nun einige
gewisse Erscheinungen der islamisch-Iranischen Architektur vor Auge zu
fihren.

Heidegger ist der Meinung, dass der ,Ort” dasjenige ,Ding” ist, indem sich
die Elemente des Geviertes treffen und eine Welt enthiillen, die die Einheit
der Bestandteile dieser Welt gestaltet und deren verschiedener Teile
versohnt.

Heidegger zeigt im Vortrag ,Das Ding” diese Eigenschaft mit aller
Deutlichkeit und erkldrt, dass z. B. der Krug phdanomenologisch betrachtet
ein Nehmendes und zugleich Behiltendes ist. 2 Wenn sein Inhalt
ausgegossen wird, weist er auf das Geviert aus Himmel und Erde, dem
Gottlichen und dem Sterblichen hin. In diesem Ort; in diesem kleinen Ding;
kann man sowohl die Einheit als auch die Verbindung betrachten. Heidegger
hat diese einheitgebende Verbindung zwischen den Bestandteilen der Welt
im Sein und Zeit, ,Bewandtnisganzheit” gennant, die dem Dasein
Bedeutung und Ruhe gibt.?

Man sieht den Versuch, eine Einheit inmitten der Mannigfaltigkeit zu zeigen,
bezeichneter Weise in den Muster der iranisch-islamischen Architektur, die
»,Gereh” (Knoten) gennant werden. Wenn wir tiber diese architektonischen
Muster sprechen, meinen wir zwei Arten von ,geometrisch” -und
»pflanzlichen Mustern”. Das geometrische Muster ist eine Ganzheit der
symmetrischen Gestaltungen, deren beachtlichen Kombinationen ein
geometrisch vollstindiges Netz bilden. Dagegen, sind die pflanzlichen
Mustern Zusammenstellungen von verschiedenen kreisférmigen, sanften,
kurvenreichen, welligen und beweglichen Formen, die im Uberblick die
pflanzliche Form assoziieren. Bemerkenswert ist, dass obwohl diese
abstrakte Figuren von ihrem objektiven Bezugspunkt abstrahiert sind, sich
nicht von ihren Bedeutungen loslosen konnen. Die Abstraktion von den
objektiven Bezugspunkten ,verhilft uns diese Formen als eine
Représentation und Beispiel fiir Allem und fiir jeglicher Zeit zu betrachten:
eine Représentation und ein Beispiel fiir Tiere, Pflanzen, fiir Land und Meer,
fir Erde und Himmel, fiir Winter und Friihling, ftir Tag und Nacht u.s.f.”.

% . Heidegger, Martin, , Das Ding”; In: Gesamtausgabe, 1. Abteilung: Veroffentlichtet
Schriften 1910-1976, Band 7, Vortrige und Aufsitze, Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, 2000, S. 168.

27 . Heidegger Martin, Sein und Zeit, S. 21.
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Trotz dieser abstrahierten Form, ist man nicht tiberrascht, diese Formen und
Muster zu sehen, sondern man empfangt sie, als ob ihnen seit jeher vertraut
ist und man fiihlt nun diese Vertrautheit in einer blassen Erinnerung.28 Diese
Vertautheit dhnelt sehr der Zugehorigkeit des Daseins zum ,Seyn”, worauf
Heideegger in Sein und Zeit (§ 4) unter dem Titel , der ontische Vorrang der
Seinsfrage” hingewiesen hat.

Nach einem bestimmten Zeitalter begleitet in der iranisch-islamischen
Architektur die Farbe diese Muster. Ein Beispiel hierzu sind die EslimiMuster
im architektonischen Ornament. Hier begegnen wir einem Netz
unterschiedlicher Elemente (Alat), die sich innerhalb eines bestimmten
Kontextes hin und her bewegen. Der Eslimi, der gewthnlich die Oberhand
gewinnt, wird mit den Farben Weiss, Gelb oder Khaki (Erdfarben) bemahlt,
dessen Hintergrund normalerweise lapislazuli ist. Khatai ist eine andere
pflanzliche Form, die den Stingel der Pflanze reprdsentiert und in
Kombination mit dem Eslimi-Muster verwendet wird. Die Farbe des
KhataiStangels, der in Schlangenlinie verlduft, ist z.B. ttirkis - fast so dhnlich
wie die Farbe des Kontexts. Die Blumen des Khatai-Musters werden dann,
in Kontrast mit den Farben des Kontextes gewdhlt. Die Farbe der
Hauptflache bildet, zusammen mit den anderen Bestandteilen des Musters,
verschiedene Schichten aus Farbe und und Form und vergibt somit dem
Muster eine sinnvolle Tiefe. Die Farben sind Symbole und Chiffren fiir die
Mannigfaltigkeit des Seins. Dabei ist ein einziges farbloses Licht die Quelle
tur das Offenbarwerden der Vielfalt aller Farben.

Andere wichtige Muster dieser einheitlichen Ganzheit sind die Iranischen
Hauser. Hier spiegelt sich wiederum unter anderem die Verbundenheit mit
der Natur. In den Iranischen Hédusern gibt es mindestens ein Bassin. Die
Raume, die alle vier Seiten des Hofes eingrenzen, spiegeln sich im Wasser
wieder. Rund um das Bassin gibt es gewohnlich in symmetrischer Weise vier
Gartchen, die mit Blumen, Biume und Krduter bepflanzt sind. Die Hohe der
Hofwénder erzeugt das gute Gefiihl des anheimelnden Umgreifens. Fast alle
Wege, Treppen, Treppenabsitze und Raume stehen in Verbindung mit dem
Hof. Dagegen bildet der Hof fiir alle Rdéume einen passenden Ausblick.

Das Erbe der iranisch-islamischen Architektur stammt aus einer Tradition,
die ihre Wurzeln in der Existenz und Offenheit des iranischen Da-Seins hat.

28 Haji-Ghasemi, Kambiz; Nawai, Kambiz: Khesht wa Khial, Tehran: Soroush Verlag, 2011,
S.176.
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Wenn Martin Heidegger in Anlehnung an die Geschichte der westlichen
Metaphysik, also der Vorsokratischen-Denker, die Anfinge der
ontologischen Beziehung des Menschen aufzuzeigen, und damit die
Verschuldung der westlichen Kultur und Zivilisation dieser Geschichte
aufzuzeigen sucht, konnen wir im Land Iran auch von einer existenziellen
Gewesenheit sprechen. Die Werke und Ergebnisse dieser tiefen
Verbindungen zwischen ,Sein” und dem Iranischen Da-Sein stehen uns
heute in Form eines grofien Erbes zur Verfiigung, und ein Teil davon hat sich
in iranischen Gebduden und architektonischen Werken manifestiert. Jedes
dieser groflartigen Werke kann den Weg zu dem ,,Geviert” ebnen, das nach
Heidegger die "Welt" begriinden. Der Versuch, diese Bindungen
wiederzugewinnen, kann die Hoffnung wecken, dass der Geist dieser
groflen Errungenschaften noch einmal geweckt wird und den Weg zu dieser
existenziellen Beziehung 6ffnet.
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Abstract

The topic of this text is collective identity formation using Iran as an example.
The text deals with Iranian self-perception as a precondition for any long-
term cultural dialogue between Iran and Germany or any other cultural
dialogue partner. The idea behind this is that dialogue partners should first
of all ask themselves questions about their own collective identity and thus
draw an overall picture of themselves that is as realistic as possible and not
idealized, before they are confronted with and possibly overwhelmed by
their own image drawn by the other and from a foreign perspective. The text
is based on the concept of culture in the main source on which this study is
based, namely an Iranian textbook for the upper secondary school with a
focus on the humanities and social sciences. It is the textbook "Cultural
Analysis - Textbook for Cultural Studies", which was first published in the
year 2017. From its perspective, four Iranian selfimages are presented and
analysed in more detail here. The main questions of the text are: how has the
collective identity of Iranians been formed in the course of history? And how
do the Iranian self-images relate to each other as components of an overall
image?
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cultural dialogue, self-perception and perception of the other, Iranian
identity, textbook, concept of culture.
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Zusammenfassung

Thema dieses Textes ist die kollektive Identitidtsbildung am Beispiel Irans.
Der Text beschiftigt sich mit der iranischen Selbstwahrnehmung als
Voraussetzung fiir einen langfristigen kulturellen Dialog zwischen Iran und
Deutschland oder einem anderen kulturellen Dialogpartner. Die
dahinterstehende Idee ist, dass Dialogpartner sich zundchst selbst Fragen
tber ihre eigene kollektive Identitdt stellen und dadurch ein moglichst
realistisches und nicht idealisiertes Gesamtbild von sich selbst zeichnen
sollten, bevor sie mit einem Fremdbild konfrontiert werden, das
moglicherweise befremdlich oder tiberfordernd wirkt. Der Text stiitzt sich
auf das Kulturverstindnis in der Hauptquelle der Untersuchung, namlich
einem iranischen Schulbuch der Oberstufe mit Schwerpunkt auf Geistes-
und Sozialwissenschaften. Es handelt sich um das Lehrbuch , Kulturanalyse
- Lehrbuch fiir Kulturstudien”, das erstmals im Jahr 2017 veroffentlicht
wurde. Aus dessen Perspektive werden hier vier iranische Selbstbilder
vorgestellt und ndher analysiert. Die zentralen Fragen des Textes lauten: Wie
hat sich die kollektive Identitédt der Iraner im Laufe der Geschichte gebildet?
Und wie verhalten sich die iranischen Selbstbilder als Bestandteile eines
Gesamtbildes zueinander?

Schliisselworter:
Kulturdialog, Selbst- und Fremdwahrnehmung, iranische Identitit,
Schulbuch, Kulturbegriff.
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Einleitende Worte

Wie man dem Titel , Iranische Selbstbilder aus Schulbuchperspektive — ein
Beitrag zum iranisch-deutschen Kulturdialog” entnehmen kann, geht es im
vorliegenden  Text? im  Allgemeinen = um  iranisch-deutsche
Kulturbeziehungen und im Spezifischen um ein Kernthema der
Kulturbeziehungen und des Kulturdialogs, namlich: Selbst- und
Fremdwahrnehmung. Dass zwei Kulturnationen wie Iran und Deutschland

1. Promovierter Iranist und Germanist mit Schwerpunkt auf Angewandte Linguistik.
Zurzeit arbeitet er als Postdoc, Lehrer, Ubersetzer. Im Rahmen seines PostdocProjekts
forscht er iiber die Kultur- und Sprach(en)politik in Iran und Deutschland.

Zudem ist er Griinder und Mitherausgeber des orientalistischen Internetmagazins re-
Orient , www.re-orient.de, E-mail: Mehrdad.Saeedi@outlook.de

2. Dieser Text basiert auf einem gleichnamigen Vortrag, der im Rahmen eines

zweisttindigen Webinars mit dem Titel ,Selbst- und Fremdbilder im Dialog — am
Beispiel der iranisch-deutsche Kulturbeziehungen” am 16.04.2021 in Kooperation mit
der Iranischen Kulturabteilung in Berlin gehalten wurde. Der Verfasser dieser Zeilen
war der erste Vortragende und der zweite Vortragende war der deutsche Historiker
und Armeologe von der Goethe-Universitit in Frankfurt a. M., Dr. Heiko Conrad, der
in seinem Vortrag tiber die deutsche Identitit und deutsche Orient-Forschung
referierte.
Der Vortragstext wurde fiir den Publizierungszweck erweitert und griindlich
tiberarbeitet, aber der Redecharakter des Textes wurde zum Teil bewusst zugunsten
des Textflusses und -verstindnisses beibehalten. Deshalb kann der Text stellenweise
Redemerkmale wie die Verwendung von aktiven Ich-Sdtzen und nicht die in der
wissenschaftlichen Sprache tiblichen Passivkonstruktion aufweisen.

Kulturbeziehungen pflegen wollen, ist selbsterklirend, zumal man sie als

Vertreter von alten und noch modernen bindren Oppositionen betrachtet, z.

B. das antike Persien vs. griechische Stadtstaaten, der Islam vs. das

Christentum, Asien vs. Europa, oder anders gesagt der Orient vs. der

Okzident. Ich mochte tbrigens hier keineswegs ,Orientalismus” in

Anlehnung an Edward Saids gleichnamiges Werk aus dem Jahr 1978

betreiben, sondern exemplarisch auf zwei sich historisch und gegenwaértig

gegentiberstehende Zivilisationen mit vielen Gemeinsamkeiten, aber auch

Differenzen aufmerksam machen. Und was den sog. Kulturdialog betrifft, so

wissen wir auch, dass Kulturen strenggenommen nicht sprechen konnen,

aber im tibertragenen Sinne Menschen tun dies stellvertretend fiir Kulturen.

Wer genau diese Menschen sind, ist hier sehr entscheidend und wie ihre

personliche Sicht der Dinge ist. Hinzu kommt natiirlich die andere

entscheidende Frage, was ein Kulturdialog erreichen kann und soll. Diese

Kardinalfrage ist sicherlich nicht leicht zu beantworten, weil der

Kulturbegriff schwer definierbar ist und es vielerlei Definitionen mit

unterschiedlichen Ausgangspunkten tiber den Menschen und das
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Menschenbild gibt, wahrend der Dialogbegriff wesentlich einfacher scheint.
Er ist klar umrissen. Man braucht zumindest zwei Personen und ein Thema,
das beide mehr oder minder gleichermaflen interessiert. Also wer bin ich?
Wer sind wir? Und was interessiert uns fiir unseren Dialog? Kurz
geantwortet: Ich als iranischer Iranist und Linguist und Dr. Heiko Conrad
als deutscher Armenologe und Historiker interessieren uns fiir die deutsche
Orientalistik als eine seit dem 19. Jahrhundert existierende wissenschaftliche
Disziplin und wichtiger noch als thematisch-inhaltlichen Raum der
Begegnung zwischen zwei Kulturen. Dieser Raum der Begegnung
beherbergt namlich Aspekte der Fremdwahrnehmung beider Kulturen aus
ihrer jeweiligen Perspektive: deutsche Orientalisten erforschen Iran als eine
ihnen fremde Kultur und Iranische Iranisten rezipieren dieses , deutsche”
Fremdbild von sich selbst.

Bevor ich mich dem Kernthema meines Vortrags, d. h. der iranischen
Identitdt im Schulbuchkontext, widme, mochte ich die aus meiner Sicht zwei
wichtigsten Griinde nennen, die fiir die Relevanz des Webinar-Themas
sprechen:

1) Der erste Grund bezieht sich auf die Notwenigkeit des Dialogs.
Weshalb Dialog tiberhaupt wichtig ist, miisste auf der Hand liegen, denn:
Ohne Dialog und soziale Interaktion beginnen wir uns als Menschen und
Kulturgemeinschaften, voneinander zu entfremden. Es sei hier betont, dass
weder ich noch Dr. Conrad offizielle Reprdsentanten eines bestimmten
Landes oder irgendeiner bestimmten Kultureinrichtung sind. Wir sind aus
Iran und Deutschland stammende Orientalisten, die iiber kollektive
Identitdtsbildung in Iran und Deutschland sprechen. Wir wollen auf unsere
Weise eine Art personlichen Kulturdialog fithren. Und warum Selbst- und
Fremdwahrnehmung im Fokus des Webinars stehen, hdangt mit dem
endgiiltigen Ziel eines jeden Dialogversuchs und dessen kommunikative
Erfolgsaussichten zusammen. Ohne das Bewusstsein der Dialogpartner tiber
diese doppelte Wahrnehmung gelingt schliefllich kein aufrichtiger und
nachhaltiger Dialog.

2) Der zweite Grund bezieht sich auf die Geschichte der bilateralen
Beziehungen zwischen Iran und Deutschland. Die offiziellen Beziehungen
zwischen den Staaten Iran, das bis 1935 als Persien bekannt wurde, und
Deutschland gehen zwar auf das 16. Jahrhundert zurtick, aber das wichtigste
Ereignis findet im 19. Jahrhundert statt: Im Mai/Juni 1873 betritt
Nassereddin Schah als bis dato hochster Vertreter Persiens den deutschen
Boden, trifft den Kaiser Wilhelm I (1861-1888) und Reichskanzler Otto von
Bismark (1871-1890) und unterzeichnet in Berlin einen Freundschafts- und
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Landerkooperationsvertrag mit dem deutschen Reich!. Seither pflegen die
beiden Lander ihre intensiven Beziehungen auf politischer, wirtschaftlicher
und kultureller Ebene. Iran und Deutschland waren stets wichtige Partner
trotz Hohen und Tiefen in ihren jeweils politischen Geschichten. Eine Folge
dieser alten und intensiven Beziehungen ist die iranische Gemeinschaft als
eine der zahlenmaéfiig grofiten, aufiereuropdisch-stammigen Minderheiten in
der Bundesrepublik Deutschland. Im europdischen Vergleich leben die
meisten Menschen mit iranischem Migrationshintergrund in Deutschland.

Nach den Angaben vom Statistischem Bundesamt aus dem Jahr 2019 leben
derzeit 237 000 iranisch-stimmige Menschen in Deutschland?.

2. Iranische Selbstbilder aus Schulbuchperspektive

Im Folgenden mochte ich Thnen einen selektiven Einblick in ein
exemplarisches, iranischen Schulbuch gewédhren. Ziel ist es, die offizielle
kulturelle Selbstdarstellung Irans aufzuzeigen. Deshalb ist hier die Rede von
Selbstbildern und nicht Fremdbildern. Warum ich mich fiir die Textsorte
Schulbuch entschieden habe, hat folgende zwei Griinde:

1) Schulbticher reprasentieren Machtstrukturen. Sie geben nicht nur die
Sichtweise eines politischen Herrschaftssystems, aber auch mehr oder
minder die der Kulturelite eines Landes wieder. Damit meine ich nicht, dass
die Schul- und Bildungspolitik im Allgemeinen und landestibergreifende
Lehrplane und Schulbticher im Speziellen nicht von dieser Kulturelite
kritisiert werden. Vielmehr meine ich, dass die Inhalte von Schulbiichern
grundsétzlich einen Konsens unter den Fachexperten darstellen, unabhangig
davon, wie nah oder fern diese Fachexperten als Kulturelite dem politischen
System stehen. Also: Schulbiicher stellen auch wissenschaftlich kontrovers
diskutierte Fragen dar, aber in einem fachwissenschaftlich unkontroversen,
konsensorientierten Rahmen.

2) Schulbticher sind weit verbreitet und damit vergleichbar mit
Massenmedien, insbesondere in einem Land wie Iran mit einem zentralen
Bildungssystem und vereinheitlichten Schulmaterialien. Somit kann man
davon ausgehen, dass die Ansichten der herrschenden Klasse im politischen
und kulturellen Sinne tiberall Verbreitung finden und dass Menschen aus

1. Bast (2012): https:/ /iranicaonline.org/articles/ germany-i_(05.04.2021).

2 . Statistisches Bundesamt (2019):
https:/ /www.destatis.de/DE/Themen/GesellschaftUmwelt/ Bevoelkerung/Migrat
ion-Integration/Tabellen/migrationshintergrundstaatsangehoerigkeit-staaten.html
(05.04.2021).
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anderen Schichten der Gesellschaft mit diesen Ansichten in Bertihrung
kommen und von diesen beeinflusst werden.

2.1 Fallstudie ,Kulturanalyse - Schulbuch fiir Kulturstudien”3

Das Schulbuch, mit dessen Hilfe ich iiber die kollektive Identitit der Iraner
und ihre Bestandteile, die sog. Selbstbilder, sprechen mochte, ist fiir das
Fach ,Kulturanalyse” in der  gymnasialen Oberstufe
mit geisteswissenschaftlichen Neigungsfiachern konzipiert worden. Die
digitale Ausgabe, die ich fiir meine Analyse verwendet habe, ist eine
Schiilerfassung und die vierte Ausgabe aus dem letzten Jahr 2020 bzw. 1399
nach der iranischen Zeitrechnung. Die erste Ausgabe stammt aus dem Jahr
2017 bzw. 1396. Es handelt sich also um ein recht neues Fach in der iranischen
Schulbildung. Warum also ein neues Fach? Das Vorwort gibt gleich zu
Beginn diese Antwort:

Im Hinblick auf die Tatsache, dass die Islamische Revolution eine
kulturelle Revolution war, ist es umso wichtiger geworden, dieses
Thema zu behandeln.4

Hier wird einer politischen Bewegung, die zur Revolution und dem Sturz
einer der iltesten Monarchien der Welt im Jahr 1979 fiihrte, eine kulturelle
Identitdtsdimension gegeben. Das Hauptziel, das das Schulbuch verfolgt,
wird ebendort im Vorwort wie folgt beschrieben:

... Das Ziel des Buchs Kulturanalyse ist die Befdhigung der Schiiler im
Bereich der Kultur unserer Gesellschaft, damit sie durch
Wissensaneignung und Erkenntnisgewinn im Bereich
Kulturverstandnis, die alltaglichen Probleme ihres eigenen Lebens mit
einer  kulturbewussten  oder  kulturellen = Haltung  und
Herangehensweise [eng. cultural approach] analysieren, tiber mogliche
Losungsansdtze nachdenken wund dabei eigenstindig und
verantwortungsbewusst handeln.>

Das Buch besteht aus vier Kapiteln und 12 Lektionen je Kapitel. Die
Kapitel haben folgende Uberschriften: 1) Begriffe und Grundlagen 2)
Kulturelle Entwicklungen bzw. Innovationen hinsichtlich der Rolle der
Massenmedien und der Wechselwirkung der Kulturen 3) Iranische Kultur 4)
Kulturelle Probleme bzw. Herausforderungen mit Bezug auf die iranische
Gesellschaft im Zusammenhang mit den Themenbereichen Okonomie und

3. Navid Adham et al. (2020).
4. Ebd., S. 6.
5. Ebd.
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Ethik. Die Schiilerfassung des Buchs hat insgesamt 128 Seiten, davon 119
Text sowie zahlreiche Abbildungen.

Eine lindervergleichende Nebenbemerkung: Meines Erachtens wird
zumindest in Berlin und Brandenburg ein solches Schulfach, in dem Kultur
zentraler Unterrichtsbestandteil ist, nicht angeboten ¢. Es wird aber
hochstwahrscheinlich im Rahmen eines anderen Faches wie Padagogik,
Philosophie oder Ethik behandelt. Warum das so ist, hangt aus meiner Sicht
mit dem Polarisierungspotential des Thema zusammen. Es kann die alte
Migrationsdebatte in Deutschland und damit die zusammenhéngende
Streitfrage nach Leitkultur oder Multikulturalitit erhitzen.

2.1.1 Kulturbegriff im Schulbuch

Eingangs habe ich darauf hingewiesen, dass wir anders als beim
Dialogbegriff fiir den Kulturbegriff eine Reihe von Definitionen haben. Aus
zeitlichen und inhaltlichen Griinden mochte ich uns diesen langen, ziellosen
Kultur-Exkurs ersparen, aber da wir tiber ein iranisches Schulbuch mit dem
Kultur-Schwerpunkt sprechen, sollten wir uns anschauen, wie Kultur aus
der Perspektive dieser exemplarischen Quelle definiert wird.

Bevor wir zur Kulturdefinition des Schulbuchs kommen, mdochte ich
Ihnen ein relevantes Zitat tiber das dem Buch und der gesamten
Kulturpolitik heutigen Irans zugrundeliegende Kulturverstandnis aus dem
Eingangsteil des Buches vortragen, das vom religiosen Grofigelehrten und
Griinder der Islamischen Republik Iran 1979, Ajatollah Khomeini — in Iran
und bei vielen, besonders schiitischen Muslimen bekannt als ,Emam
Khomeini” — stammt. Es heifst dort:

Kultur ist der Ursprung allen Gliicks und Ungliicks des Volkes.”

Das Zitat ist eine Unteriiberschrift aus einer Pahlavi-kritischen Rede am
Jahresende von 1977 oder dem Anfang 1978 bzw. im iranischen Jahr 1356.
Ubrigens ist die gesamte, 15-seitige Rede — eine seiner bekannten Reden —
im dritten Band der 23-béndigen Schriftsammlung (ausschliefllich von
Monographien) von Ajatollah Khomeini, genannt ,Sahife-ye Emam”

6 Bildungsserver Berlin-Brandenburg (2021):
https:// blldungsserver berlinbrandenburg.de/unterricht/faecher (03.05.2021).
7. Navid Adham et al. (2020), S. 3.
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("Schriftwerk von Emam®) aus den Jahren 1973-1978 bzw. 1352-1357
nachzulesen8. Auf den ersten Blick wird Kultur nicht wesenhaft oder

8 . Khomeini (2010): http:/ /www.imam-khomeini.ir/fa/c207_51848/ asoro_ czm\/

A3/ wol ¢l e 3(30.50.1202).
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analytisch definiert, weil weitere mehrdimensionale Begriffe wie Glick und
Ungliick eingefiihrt werden. Das Zitat scheint ethisch-religioser Natur zu
sein. Es will die Bedeutung des Kulturphdnomens in der menschlichen
Existenz und/oder fiir die iranische Nation hervorheben. Kultur wird mit
einem Urzustand gleichgesetzt, der fiir das menschliche Schicksal
bestimmend ist. Hier ist eine mogliche Lesart des Zitats ohne den
verwendeten Kontext in der Rede miteinzubeziehen, weil dieser auch nicht
im Schulbuch erwéhnt wird: Den Urzustand kennen wir sehr wohl aus den
heiligen Btichern der abrahamitischen Religionen. Das Zitat konnte implizit
auf das paradiesische Urleben von Adam und Eva (,Gliick”) und die
Urstinde nach dem Verzehr von der verbotenen Frucht und der Verbannung
aus dem Paradies (,, Ungliick”) auf die Erde verwiesen haben.

Kurz gesagt: Kultur ist der Schliissel zu einem sinnvollen, — um dem
Originalzitat wortgemaf treu zu bleiben — , gegliickten” Leben.

Nun wenden wir uns der Kultur-Definition im Schulbuch
»Kulturanalyse” zu. , Kultur” wird gleich am Anfang des Vorworts explizit
und holistisch definiert. Es heifst dort:

Kultur ist die Zusammensetzung aus Ideen, Verhalten, Interessen und
Neigungen, Sitten und Brauchen von Menschen. Kulturforscher und
experten sind der Auffassung, dass jegliches Gelingen auf politischer,
wirtschaftlicher und gesellschaftlicher Betrachtungsebene auf einen
angemessenen kulturellen Kontext sowie eine geistige und praktische
Unterstiitzung seitens der dieser Kultur angehorigen Menschen
angewiesen ist.1!

Im ersten Kapitel wird die Frage nach dem Was, Wie und Warum der
Kultur und Kulturanalyse ausfiihrlich in drei Lektionen behandelt. Da es in
diesem Vortrag nicht vordergriindig um Kulturbegriffe geht, mochte ich auf
die Ausfiithrungen des Schulbuchs verzichten. Nur eine kurze etymologisch-
lexikalische Bemerkung mochte ich zum Wort Kultur und deren persische
Entsprechung machen.

Das Wort , Kultur” kommt vom lateinischen Substantiv cultura mit der
Bedeutung "‘Landbau” und “Pflege’. Es ist abgeleitet vom Verb colere
(‘bebauen, pflegen”) und dies wiederum kommt aus dem indoeuropédischen

11. 6.

Navid Adham et al. (2020), S.
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Verbalwurzel kuel- mit der Bedeutung “sich drehen” oder “‘wenden” und
impliziert die schnelle Kérperbewegung bei der korperlichen Tatigkeit im
Ackerbau. Der Duden gibt dafiir folgende allgemeinsprachliche Bedeutung;:

Gesamtheit der geistigen, kiinstlerischen, gestaltenden Leistungen
einer Gemeinschaft als Ausdruck menschlicher Hoherentwicklung.?

Das persische Wort fuir Kultur heifst ,farhang” (arabisierte Form farhanj)
und kommt aus dem Verb farhikhtan mit der Bedeutung ‘erziehen” und
‘bilden”. Laut einem der renommiertesten Worterbiicher des Persischen,
dem Moin-Worterbuch, hat farhang folgende fiinf Bedeutungen: 1) Wissen 2)
Erziehung und Bildung 3) Worterbuch 4) Vernunft 5) Ausweg 10 .
Etymologisch besteht das Wort aus der Vorsilbe far- bzw. fra- ("vor, hoch”)
und dem Wortstamm hang bzw. tsang (‘ziehen’). Diese Urbedeutung,
‘hochziehen’, geht durchaus einher mit einer der heutigen Bedeutungen,
namlich “Erziehung” und ‘Bildung’. Damit wird eine wie in der
DudenDefinition eine menschliche Hoherentwicklung angedeutet.

2.1.2 Die vier Selbstbilder Irans

Nun komme ich zu den vier Selbstbildern der Iraner aus der Sicht des oben
beschriebenen Schulbuchs. Die Reihenfolge der Selbstbilder ist durch die
Anlehnung an den iranischen Geschichtsverlauf, chronologisch. Damit
unternehmen wir einen schnellen und selbstverstindlich selektiven
Streifzug durch die Kulturgeschichte Irans. Jede der kulturhistorischen
Perioden mochte ich anhand eines materiellen oder immateriellen
Kulturguts und entsprechenden Zitats aus dem Schulbuch erldutern.

2.1.2.1 Altertiimlich-tolerantes Selbstbild

Unter dem antiken Persien, das in der iranischen Geschichtsschreibung
haufig als ,vorislamisches Persien” bezeichnet wird, verstehen wir eine
knapp 1300-jahrige Periode zwischen dem 6. Jahrhundert v.u.Z. und dem 7.
Jahrhundert u.Z.. In dieser Zeit herrschten vier Dynastien tiber Persien, das
grofle Teile Westasiens und zeitweise auch Gebiete in Nordostafrika und
Stibosteuropa umfasste. Die Achaimeniden herrschten etwa 220 Jahre (558-
330 v.u.Z.), die Seleukiden etwa 180 Jahre (305—125 v.u.Z.), die Arsakiden
(auch Parther genannt) etwa 470 Jahre (247 v.u.Z.—224 u.Z.), die die lingste

9. Duden (2021): https:/ /www.duden.de/rechtschreibung/Kultur (03.05.2021).

10 Vajehyab (2021): https:/ /www.vajehyab.com/?q= % 5 (03.05.2021).
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Herrschaft iiber Persien hatten und schlieSlich die letzte vorislamische
Perserdynastie etwa 420 Jahre (224-651 u.Z.).

Das alterttimlich-tolerante Selbstbild wird im Schulbuch wie folgt
beschrieben:

Gemif3 historischer Quellen und laut Aussagen vieler Historiker,
Autoren und sogar Orientalisten, war die iranische Kultur in dieser
historischen Periode von besonderen Eigenschaften gekennzeichnet
und die Menschen in kultureller Hinsicht waren wissbegierig, friedlich,
tolerant, kunstliebhabend und wahrheitsagend. Es war so, dass selbst
angriffige und nach eingewanderte fremde Vélker, sich dieser Kultur
dermafien angepasst haben, dass sie die iranische Kultur geférdert
haben [und nicht nur toleriert und gelebt haben].1¢

Ein im Sinne der religios-ethnischen Toleranz relevantes, historisches
Kulturgut aus dem antikem Persien ist der Kyros-Zylinder bzw. KyrosErlass
vom Griinder der Achaimeniden, Kyros der Zweite, bekannt als der Grofie
(558-530 v.u.Z.). Mit Zylinder ist ein Tonzylinder, worauf ein wichtiger
Erlass von Kyros im Jahr 539 v.u.Z. festgehalten wurde. Die Sprache des
Erlasses ist Akkadisch verfasst, einer ausgestorbenen, altorientalisch-
semitischen Sprache im damaligen Babylon. Die dafiir verwendete Schrift ist
Keilschrift. Zur Zeit wird der Zylinder im British Museum in London
aufbewahrt.

Der wichtigste Inhalt, wofiir der Zylinder weltweiten Ruhm erlangte und
als &ltestes Dokument der universellen Menschenrechte gilt, handelt vom
Perserkonig Kyros als Botschafter von Frieden- und Gerechtigkeit. Laut dem
Zylinder bekommt er den gottlichen Auftrag, ohne Blut zu vergiefSen,
Babylon von der religios illegitimen und ungerechten Herrschaft des
babylonischen Konigs Nabonid (609-539 v.u.Z.) zu befreien. Anschliefsend
sorgte Kyros mit seiner toleranten Religionspolitik fiir die Zufriedenheit aller
beteiligten religiosen Gruppen in seinem Reich einschliefilich Juden. Er
beauftragte sie, ihren zerstorten Tempel in Jerusalem wieder aufbauen.
Anders als die anderen antiken Weltméchte wie Babylon und spater Rom,
das Perserreich zeigte sich gerade den Juden

14. 70.

sehr aufgeschlossen, die heute aus politischen Griinden irrttimlicherweise
als Opfer in der iranischen Geschichte fremdwahrgenommen werden. Nach
Israel leben die meisten Juden in Westenasien ausgerechnet in Iran. Iranische
Juden gelten als eine der dltesten jidischen Gemeinden weltweit und haben
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einen festen Abgeordnetensitz im iranischen Parlament, wéhrend viele
andere iranische Minderheiten einen solchen Sitz nicht besitzen.

Hier ein Auszug aus dem Kyros-Zylinder:

Als ich friedlich in Babel eingezogen war, schlug ich unter Jubel und
Freude im Palaste des Herrschers den Herrschaftssitz auf (...). Tag fiir
Tag kiimmerte ich mich um seine Verehrung. Ich lief§ dem ganzen
Lande Sumer und Akkad keinen Storenfried aufkommen. Die Stadt
Babel und alle ihre Kultstitten hiitete ich in Wohlergehen. Die
Einwohner von Babel (..) lief ich zur Ruhe kommen in ihrer
Erschopfung, ihre Fron lief ich 1osen.!!

Gott ist in diesem Kontext eindeutig der babylonische Stadtgott, Marduk.
Obwohl Kyros ein Anhdnger von Ahura Mazda war, bekennt er sich in
seinem Zylinder zu Marduk. Im alttestamentarischen Buch von Esra ist
Kyros ein Anhédnger von Jahve.

2.1.2.2 Islamisch-universelles Selbstbild

Der Untergang der Sassaniden als Folge von zwei entscheidenden
Schlachten mit muslimischen Arabern im 7. Jahrhundert (636 und 642 u.Z.)
war das vorldufige Ende der politischen Herrschaft der iranisch-stimmigen
Dynastien im iranischen Hochland. Auf der anderen Seite nahmen die bis
dahin fiir Jahrhunderte zoroastrischen Perser kontinuierlich und ohne
Zwang eine neue Religion namens Islam, an, die bis heute die Religion der
iranischen Mehrheit geblieben ist. Eine Erkldrung fiir diese kulturhistorisch
weitreichende Verdnderung in der iranischen Identitédtsbildung, liefert das
Schulbuch wie folgt:

Weisheiten des Islam sowie seine attraktiven Aspekte hinsichtlich der
Kultur und Gesellschaft, z. B. Einheit und Einzigartigkeit Gottes,
Gerechtigkeitssinn, Widerstandskultur, Friedfertigkeit, Liebe,
Briiderlichkeit, Menschenwtiirde, alle diese Eigenschaften waren mit dem
iranischen Selbstverstindnis wesensverwandt und somit vereinbar.16

Trotzdem folgten mehrere Jahrhunderte der Fremdherrschaft der Araber,
Ttirken und Mongolen bis in die frithe Neuzeit, also das 16. Jahrhundert.
Kulturell und anders als viele andere Volker, die auch den Islam
angenommen hatten, existierte Persien nicht etwa als politisches Gebilde,

11 . Bibelwerk (2021): https://www.bibelwerk.de/fileadmin/verein/Dokumente/
Was_wir_bieten/Materialpool/Esra_Nehemia/Der_Kyruszylinder.pdf (03.05.2021).
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aber durch seine Sprache und Literatur weiter, zuerst unter dem
Schutzschirm der iranisch-stimmigen Regionaldynastien, insbesondere der
Samaniden und spéater unter dem Schutzschirm der turko-mongolischen
Fremdherrscher. Erst durch die schiitischen Safaviden konnte Persien erneut
zu einer politischen Macht in Westasien aufsteigen und dessen
Territorialerbe macht den heutigen Staat Iran aus. Auch konfessionell ist das
heute mehrheitliche schiitische Iran aus dem Erbe der Safaviden
hervorgegangen. Die Kernidee des schiitischen Islam war — nach dem
Glauben an Gott, sein Wort bzw. den Koran und dessen Verkiinder, den
letzten Gesandten Gottes auf Erden, Mohammad — die Anhdngerschaft der
Familie des Propheten Mohammad und deren Verehrung und Nachahmung
als — nach Mohammad — einzig unfehlbare Menschen und legitime
Wegweiser der Menschheit zur Vollkommenheit.

Das islamische Selbstbild der Iraner, gerade weil es ein urspriinglich
fremdes Element aus einer anderen Kultur, die der arabischen Kultur,
darstellt, das in die eigene Kultur integriert werden musste, hat keine
ethnozentrische und damit universelle Dimension. Auch deshalb konnte der
Islam sich zu einer wahren Weltreligion entwickeln und nicht etwa wie das
Judentum oder der Hinduismus, die eine ethnozentrische Religion war und
immer noch ist. Diese universelle Dimension des islamischen Selbstbildes
der Iraner hat sich in der mystischen Literatur gut manifestieren kénnen. In
diesem Sinne mochte ich den persischen Mystiker und Dichter Saadi von
Schiras zitieren bzw. aus seinem Meisterwerk in der persischen Literatur,
dem Rosengarten:

Die Adamsschne sind ja alle Briider, Aus
einem Stoff wie eines Leibes Glieder.
Hat Krankheit nur ein einz'ges Glied erfafit,

16. 71.
So bleibt den andern weder Ruh noch Rast.
Wenn andrer Schmerz dich nicht im Herzen brennet,
Verdienst du nicht, dafs man noch Mensch dich nennet.12

2.1.2.3 Modernistisch-zwiespiltiges Selbstbild

Mit dem zunehmenden direkten und indirekten Kontakt mit Europa durch
Reisen der Kadscharenkonige und Angehorige der iranischen Oberschicht
fur Studien- und Handelszwecke entstanden unter iranischen

12 . Saadi (1923): http://www.zeno.org/Literatur/M/Sa%27di,+Mos leh+o’d-Din/
Erzéhlsammlung/Rosengarten/Erste+Abteilung %3A+Von+den+Konigen+und+de
m+Hofleben (03.05.2021).
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Intellektuellen vom 19. Jahrhundert an neue politische und gesellschaftliche
Ideen fiir die Modernisierung und Neuorganisierung der iranischen
Gesellschaft nach dem Modell europdischer Staaten. Diese miindeten 1906 in
eine konstitutionelle Revolution, welche nicht lange tiberlebte, aber
kurzfristig die absolutistische Herrschaft der Kadscharen (1779-1925)
einschrankte und Iran als erstem asiatischen Land ein Parlament und eine
Verfassung westlicher Pragung schenke.

Psychologische Ausloser fiir diese modernistisch-westliche Bewegung,
die bis heute unter Iranern ihre Beftirworter hat, waren Territorialverluste an
Russland und GrofSbritannien. Nach zwei verlorenen Kriege gegen Russland
in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts ging Stidkaukasus an
Russland und mit britischem Druck erkannte Persien 1857 im Vertrag von
Paris die Unabhdngigkeit Afghanistans an.

Auf der anderen Seite konnten europdische Orientalisten zunehmend
historisch-philologische Erkenntnisse tiber das alte, vorislamische Persien
gewinnen, von dessen Ausmafs die Iraner von damals selbst nicht viel
wussten und ihr Wissen von ihrer alten, vorislamischen Vergangenheit mit
entweder islamisch-schiitischen oder mythischen Elementen vermischt war
und daher in ihrem Unterbewusstsein lag.

Die europdische Wiederentdeckung des alten, glorreichen Persiens
lieferte fiir viele gebildete Iraner eine imaginative Kompensation fiir ihre
technisch-militdrische =~ Unterlegenheit gegeniiber den europdischen
Maéchten, wozu tibrigens auch das christliche Zarenreich Russland gezahlt

Navid Adham et al. (2020), S.
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wurde. Im Endeffekt hatte aber die die Konfrontation mit der europédischen
Zivilisation auf Iraner eine dermafien einschiichternd-selbstzerstorerische
Auswirkung, die bis heute bei vielen ungebildeten und auch gebildeten
Iranern in ihren tiberhohten Fremdbildern von einem ,progressiven”
Westen und einem ,riickstandigen” Iran zu sptiren ist.

Auch die nationalistische Wiedergeburt der Idee des alten Persiens bei
Iranern hatte eine negativ-abspaltende Wirkung auf das iranische
Selbstverstandnis mit Blick auf die Rolle des Islam in der iranischen
Geschichte. Man sah im Islam — stark vereinfachend — eine , arabische”
Religion, dessen arabische Vertreter Persien mit Krieg unterwarfen und
dessen Menschen mit Feuer und Schwert zum Ubertritt zum Islam
gezwungen haben. Man sah darin keine Weltreligion mit einer universellen
Botschaft fiir die Menschheit jenseits aller ethnischen und sprachlichen
Grenzen. Man sah darin keine Religion, die sich innerhalb kiirzester Zeit von
Zentralasien bis Nordafrika und Stideuropa verbreitete und als neue
Religion vieler unterschiedlichen Volker bis heute etablieren konnte. Heute
ist der Islam mit knapp zwei Milliarden Anhédngern nach dem Christentum
die zweigrofite Weltreligion, die auch geographisch auf allen Kontinenten
vertreten ist. Fiir diese Tatsache muss es andere Griinde geben als die
vereinfachenden Erkldrungen der Modernisten tiber die schnelle und
nachhaltige Verbreitung des Islam.

Das Schulbuch beschreibt die konfusen Ansichten der Modernisten wie
folgt:

Diese Gruppen versuchten mit ihrem Okzitentalismus [d.h.
prowestliche Ideologie], der Verbreitung von westlichen Werten und
Normen, der iibermifiigen Verherrlichung des alten Persiens, dem
Versuch eines Schriftwechsels [von der arabo-persischen zur
lateinischen Schrift], dem Hoher-stellen der Iraner tiber andere
Nationen und Volker, der Verachtung fiir die Ankunft des Islam in
Persien (...), vom Islam ein negatives und diisteres Bild zu zeichnen.
Diese falsche Haltung fand auch in der Pahlavi-Zeit hohe Akzeptanz
und fiihrte zu einer Identitatskrise bei Iranern. In dieser Zeit versuchte
das verwestlichte Pahlavi-Regime mit der Organisierung und
Durchfithrung der 2500-Jahre-Feierlichkeiten Distanz und Diskrepanz
zwischen den identititsstiftenden Elementen in der iranischen Kultur,
ndmlich dem alten Persien und dem Islam zu schaffen.®

13 . Navid Adham et al. (2020), S. 75.
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Das Hauptziel dieser Feierlichkeiten aus der Pahlavi-Sicht war zwar das
2500-jahrige Bestehen der iranischen Monarchie als die &lteste der Welt zu
feiern, aber zugleich dem modernen Iran ein glorreiches, vorislamisches
Image zu verleihen, in dem Islam als , Fremdk&rper” nicht existent war. Man
erinnerte dabei an den Tod vom Griinderkonig der allerersten persischen
Dynastie, der bereits erwdhnten Achaimeniden, dem Kyros der Zweite oder
Grofse im Jahre 530 v.u.Z.. Bei den pompdsen Feierlichkeiten waren fast alle
Staatsoberhdupter der Welt mit wenigen Ausnahmen anwesend. Die
normalen Iraner durften jedoch nicht mitfeiern. Die fiinftagigen Feste fanden
im Oktober 1971 in antiken Stitten im Siidiran bei Schiras, ndmlich
Pasargadae und Persepolis, in Schiras selbst und zuletzt in Teheran. Von
diesen vier genannten Orten haben zwei Orte in kulturhistorischer Hinsicht
eine gewaltige Bedeutung fiir das vorislamische Selbstverstindnis der
Iraner: die allererste Residenz der Achaimeniden Pasargadae und die
Hauptstadt Persepolis, (griechisch, ‘Stadt der Perser”), welche Perser selbst
Parsa und in der islamischen Zeit “Vierzig Minarette” und ,Thron von
Dschamschid” genannt haben. Im heutigen Persisch wird der letztere Name
fur Persepolis verwendet. Die letzten zwei Namen haben leicht erkennbar
ein islamisches und mythisches Kleid an. Dschamschid war eine
mythologische Figur, die auf seinem Riesenthron sitzend von den Engeln der
iranischen Mythologie, Paris und Divs, in den Himmel getragen wurde und
er von dort aus mit seinem bekannten Pokal auf die Welt hinabschaute und
sie betrachtete.

Zusammenfassend gesagt, mag das modernistisch-zwiespaltige
Selbstbild der Iraner auf den ersten Blick altertumsverherrlichend wirken. Es
ist aber vielmehr europaverherrlichend und in {ibertriebenen Mafie
selbstkritisch, gar selbstverneinend. Dieses Selbstbild sieht einerseits einen
unversohnlichen Antagonismus zwischen dem vorislamischen und
islamischen Persien bis in die heutige Zeit, plddiert zwar fiir die
Riickbesinnung auf die wahren Wurzeln der iranischen Kultur, vergottert
andererseits die neue , progressive” Zivilisation Europas so sehr, dass man
nur einen Ausweg aus der kulturellen ,Misere” der Iraner kennt, ndmlich
eigene kulturelle Werte und Normen, die sich vornehmlich im schiitischen
Islam manifestiert haben, aufgeben und in der Art der Lebensfiihrung und
des Denkens europdisch oder westlich werden.

2.1.2.4 Revolutionir-standhaftes Selbstbild

Mit der Islamischen Revolution unter der Fiihrung von Ajatollah Khomeini
und der Griindung der Islamischen Republik im Jahre 1979 schaffte man die
dlteste Monarchie der Welt ab. Der letzte Schah von Persien, Mohammad
Reza Pahlavi (1941-1979), floh zum zweiten Mal aus Iran und starb 1980 in
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Kairo an Krebs, nachdem keiner seiner engsten, westlichen Partner, allen
voran die USA, bereit war, ihm politisches Asyl zu gewédhren und
menschenrechtlich korrekt zu handeln.

Das letzte Selbstbild der Iraner ist dank der islamischen Revolution
revolutiondr, weil die Revolution und insbesondere die vereinigende Rolle
von Ajatollah Khomeini der kulturidentitiren Krise modernistischer
Pragung in Iran nachhaltig entgegenwirkte und diese aufloste. Mit einem
von aufSen unabhéngigen Iran konnte das Land seinen eigenen, aber harten
Weg finden. Den Preis der sowohl politischen als auch kulturellen
Unabhingigkeit zahlen die Iraner bis heute:

Es folgten nach der Revolution mehrere innen- und auflenpolitische
Herausforderungen wie die diplomatische Krise mit den USA und dem
Westen um die Botschaftsbesetzung, amerikanisch-westliche Sanktionen,
Bekdmpfung des islamistisch-marxistischen Terrorismus auf iranischem
Boden und in Stadten, Bekdmpfung mehrerer militanter, separatistischer
Gruppen in den Grenzregionen, der achtjahrige Krieg mit dem benachbarten
Irak unter Saddam Hussein und zugleich mit den USA im Persischen Golf
und schliefilich der bis heute andauernde Atomstreit mit dem Westen um
Irans legitimes Recht fiir die zivile Nutzung der Kernenergie als Mitglied der
Internationalen Atomenergie-Organisation. Aktuelle Folgen diesen Streits
waren der gescheiterte, maximale Druck des Trump-Regimes, die US-
terroristische Ermordung des ranghohen iranischen Generals Ghassem
Soleimani am Flughafen von Baghdad, vielfache versteckte Austibung von
Terrorangriffen auf iranische Atomwissenschaftler auf iranischem Boden
und zuletzt der Terrorangriff auf die Atomanlage Natanz am 11. April 2021,
welcher aller Wahrscheinlichkeit wieder von den USA und Israel geplant
und durchgefiihrt worden ist. Er war schliefSlich nicht der erste Terrorangriff
solcher Art von den USA und von Israel mit dem Ziel, das iranische
Atomprogramm zu stoppen.

Alle diese Beispiele in der turbulenten Geschichte Irans seit 1979 und ihr
Ergebnis zeigen ein standhaftes Land, das auf Unabhangigkeit von aufien
und Selbstbestimmung besteht und dabei von der Macht seiner Kultur
Gebrauch machen will. In diesem Sinne mochte ich wieder das Schulbuch
zitieren:

Hinsichtlich des Umstandes, dass in der Pahlavi-Zeit, der Glaube und
religioser Ansichten der Menschen vom herrschenden System und der
Okzidentalisten [d. h. prowestlichen Intellektuellen] angegriffen
wurden, wird in der Zeit der Islamischen Revolution, der Zeit der
Riickkehr zu sich selbst, das Ziel verfolgt, die islamischen Weisheiten
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und Werte in der Gesellschaft und damit sowohl die islamische also als
iranische Identitit [als eine Einheit] zu stidrken.4

Was ein exemplarisches Kulturgut im Zusammenhang mit dem
revolutionidr-standhaften Selbstbild betrifft, so mochte ich auf die
zahlreichen Revolutions-, Kriegs- und Beerdigungsbilder verweisen, auf
denen Millionen von Demonstranten auf den Straflen der iranischen
Grofsstddte gegen den ehemaligen Schah Mohammad Reza Pahlavi
demonstrieren, in den 1980ern in den Verteidigungskrieg gegen den Irak
unter Saddam Hussein ziehen und dem Verlust von Ajatollah Khomeini im
Jahr 1989 und General Soleimani im Jahr 2020 trauern. Auf diesen Bildern
sieht man immer wieder Menschen aus allen Schichten und verschiedenen
Altersgruppen, die ein personliches Zeichen fiir ihr Land und Volk setzen
wollen.

Dieses Unterkapitel abschliefend mochte ich das eingangs erwédhnte
Kultur-Zitat von Ajatollah Khomeini aus dem Jahr 1977 bzw. 1978 in einer
seiner zahlreichen Pahlavi-kritischen Reden wieder aufgreifen und es in
seinen urspriinglichen Kontext zurticksetzen:

Kultur ist der Ursprung allen Gliicks und Ungliicks. (...) Wenn die
Kultur eine rechte Kultur ist, dann wird auch unsere Jugend recht
erzogen. Wenn die Kultur die Kultur der Wahrheit ist, wenn sie eine
gottliche Kultur ist, wenn sie eine Kultur ist, die zugunsten der
Interessen der Nation, zugunsten der Muslime ist. Diese Menschen, die
Sie als Machthaber vor sich sehen, solche Menschen kommen definitiv
nicht aus einer solchen gottlichen Kultur heraus. Unsere Kultur ist eine
kolonialisierte Kultur. Unsere Kultur ist nicht in den Hinden der
Rechtschaffenen. Rechtschaffene Menschen leiten sie nicht.15

3. Fazit
Hinsichtlich einer Gesamtbetrachtung der iranischen Selbstbilder ldsst sich
zum Schluss Folgendes festhalten:

Die ,Islamische” Revolutionsbewegung Ende der 1970er Jahre in Iran
lasst nach einer Titularbetrachtung den raschen Eindruck entstehen, dass sie
eine hauptsdchlich islamisch geprdgte Revolution gewesen sei. Dieser
Meinung kann nur bedingt zugestimmt werden. Der schiitische Islam konnte

14 Navid Adham et al. (2020), S. 76.
15 . Khomeini (2010): http:/ /www.imam-khomeini.ir/fa/c207_51848/ asoso_ c»u\/

A3/ aol ¢l e 3(30.50.1202).
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mit seinen zwei speziellen Glaubensgrundlagen, namlich Streben nach
»~Gerechtigkeit” und ,Emamat”, Fiihrungsherrschaft von einer religios
legitimen und weltlich kundigen Person (arabisch ,Imam”, persisch
»~Emam”), die Revolutionsbewegung unbestreitbar zum Sieg verhelfen. Und
dies wurde nur dank der geistigen Frucht des schiitischen Islams moglich,
namlich Ajatollah Khomeini als schiitischer Rechtsgelehrter und politischer
Theoretiker der islamischen Staatstheorie der Fiihrungsherrschaft und
legitimitdt vom Rechtsgelehrten (persisch , Velajat-e Fagih™), aber auch als
politischer Aktivist und Verfolgter, Exilant und lautester Kritiker des
korrupten, vom Westen unterstiitzten Schah-Regimes. Ein Blick in die
Friithgeschichte der Schia als religios-politische Bewegung und deren
Uberlebenskampf und Streben nach Gerechtigkeit lasst ahnen, mit welcher
Motivationskraft Millionen Iraner Jahrhunderte spéter eine erfolgreiche
Revolution fiir Menschenwiirde, Gerechtigkeit und Freiheit vom
Fremdeinfluss machten.

Die ,Islamische” Revolution war auch die Fortsetzung von drei
vorangegangenen Revolutionen im modernen Iran, die neben
kulturellislamischen Anspriichen mit Bezug auf die traditionsbewusste Art
der Lebensfiihrung und des Denkens, auch modernistisch-nationalistische
Anspriiche hatten. Diese waren zuerst die Konstitutionelle
Revolutionsbewegung (1906-1911), dann die Ol-Verstaatlichungsbewegung
(1951-1953) und zuletzt die Protestbewegung gegen die sog. ,weifse”
Revolution von Schah Mohammad Reza Pahlavi im Jahr 1963, welche alle
zusammen mit — direkt und indirekt — ausldndischer bzw.
europdischamerikanischer Beteiligung gewaltsam unterdriickt wurden.

Das revolutionédr-standhafte Selbstbild der Iraner vereinigt die ersten drei
Selbstbilder in sich und stellt somit ein Gleichgewicht zwischen diesen her,
insbesondere mit Bezug auf das modernistisch-zwiespaltige Selbstbild, in
dem der Islam als Fremdkorper im iranischen Selbstverstandnis abgetan
wird. Man kann hier mit der ,Islamischen” Revolution von einer
Entkréaftung dieses , antiislamischen” Selbstbildes sprechen.

Zusitzlich wird eine neue Komponente der iranischen Identitit ins Leben
gerufen. Diese ist zwar mit dem schiitischen Kampf fiir Gerechtigkeit
wesensverwandt, steht aber zugleich fiir etwas Neues im iranisch-
schiitischen Selbstverstdandnis. Sie steht nicht fiir die vereinigende Kraft des
Verlusts einer glorreichen Vergangenheit in der Antike, nicht fiir die
vereinigende Kraft der schiitischen Niederlage im religios-politischen
Kampf gegen die Sunniten in der Frithgeschichte des Islam und spéter gegen
die sunnitischen Osmanen, nicht fiir die vereinigende Kraft der militdrischen
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Niederlage gegen die Russen und Briten in der KadscharenZeit, und nicht
fur die vereinigende Kraft gegen die USA, den letzten imperialen Akteur in
der Pahlavi-Zeit und damit im modernen Iran. Diese neue identitétsstiftende
Komponente kann man mit Standhaftigkeit und Willensstédrke wiedergeben.
Sie war es, die zur wiedererlangten, politischen Unabhéngigkeit Irans seit
Beginn des 19. Jahrhunderts bis 1979 von den Russen, Briten und US-
Amerikanern fiihrte, aber auch zur technologisch— militdrischen Stirke
Irans, die sich beispielsweise in seinem Atomprogramm, der Raketen- und
Raumfahrttechnologie und einheimischen Militarindustrie manifestiert.

Die kollektive Identitdt der Iraner ist also hybrid und dynamisch, alt und
neuartig zugleich. Was sie definitiv nicht ist, ist eine nachahmende
Erfindung nach dem Modell westlicher Nationalstaatstheorie. Sie ist nicht
rassisch, nicht sprachlich und nicht konfessionell vorbestimmt. Sie ist
vielmehr historistisch und wertebasiert.
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Abstract

In this memo, Peter Schiitt discusses the characteristics of Imam Khomeini’s
love poems and believes that the content of his poems on this subject is of
exceptional depth and, in some cases, quite progressive and unconventional.
He believes that themes such as the relationship between men and women
in the lyric poems are expressions of God’s love for man. According to Peter
Schiitt, the passion of lovers for one another focuses on connectedness and
unity, and that is the moment when they are placed in the arms of God. Peter
Schiitt cites Imam Khomeini’s poem, “Day of Connection”, as evidence for
his statement.

Peter Schiitt places Imam Khomeini in the tradition of composing love poems
that are thousands of years old, which is why a collection of old symbols of
Persian poetry is present in his poems: nightingale, peacock, Homa, candle
and butterfly.

At the end of his memoir, Schiitt quotes a poem he composed on February
1st, 1976, when Imam Khomeini returned to Tehran after being in exile in
France. The title of this poem was “The New Kind of Revolutionary”,
describing Imam Khomeini with unconventional characteristics, i.e.,
different characteristics of revolutionaries.

Keywords
Love poems, Imam Khomeini, the tradition of persian poetry, a new type of
revolutionary.
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Liebesgedichte von Imam Chomeini
Peter Schiitt!
(S.165-172)
Eingegangen: 14.04.2021; Angenommen: 30.05.2021

Zusammenfassung

In diesem Memo diskutiert Peter Schiitt die Besonderheiten der
Liebesgedichte von Imam Chomeini und ist der Ansicht, dass der Inhalt
seiner Gedichte zu diesem Thema eine aufiergewhnliche Tiefe aufweist und
in manchen Fallen recht fortschrittlich und unkonventionell ist. Er vertritt
die Auffassung, dass Themen wie die Beziehung zwischen Mann und Frau
in den lyrischen Gedichten Ausdruck der gottlichen Liebe zu den Menschen
seien.

Laut Peter Schiitt konzentriert sich die Leidenschaft der Liebenden auf
Verbundenheit und Einheit - das ist der Moment, in dem sie in die Arme
Gottes aufgenommen werden. Als Beleg fiir seine These fiihrt Schiitt das
Gedicht Imam  Chomeinis ,Tag ~ der  Verbindung” an.
Peter Schiitt verortet Imam Chomeini in der jahrtausendealten Tradition des
Liebesgedichts und sieht darin den Grund, weshalb sich in seinen Gedichten
eine Vielzahl klassischer persischer Symbole wie Nachtigall, Pfau, Huma,
Kerze und Schmetterling finden.
Am Ende seiner Memoiren zitiert Schiitt ein eigenes Gedicht, das er am 1.
Februar 1979 verfasst hat - dem Tag der Riickkehr Imam Chomeinis aus dem
Exil in Frankreich nach Teheran. Der Titel dieses Gedichts lautet ,, Der neue
Typ Revolutiondr” und beschreibt Imam Chomeini mit unkonventionellen,
also von anderen Revolutionédren abweichenden, Eigenschaften.

Schliisselworter:
Liebesgedichte, Imam Chomeini, Tradition der persischen Dichtung, ein
neuer Typ von Revolutionar.

1. Mitglied der , Patriotischen Gesellschaft von 1765” in Hamburg und seit
1993 Leiter des dortigen , Interreligiosen Dialogs”,

E-Mail: drpeterschuett@yahoo.de
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Die Biicherstinde in den Eingingen zur Moschee und zur Islamischen
Akademie sehen eher aus wie die Auslagen eines Antiquariats und laden
nicht unbedingt zum Stobern ein. Neuerscheinungen sind nur selten zu
finden. Darum schaue ich mir die dort zum Verkauf angebotenen Biicher
und Broschiiren nicht bei jedem Moscheebesuch an. Aber eines Tages, es ist
jetzt ungefahr funf Jahre her, traute ich meinen Augen nicht, als mein Blick
auf einen Buchtitel fiel, der mir mehr als verddchtig vorkam. Ich glaubte
sofort an einen bosen Scherz, an einen hinterhiltigen Anschlag auf die Ehre
eines Hochverehrten und auf unser oft gescholtenes Gotteshaus. Das Buch
des Anstofies trug den Titel. ,Wein der Liebe. Mystische Gedichte von Imam
Sayyid Ruhullah Chomeini”, erschienen in einem obskurem Verlag mit dem
Namen mhaditec ,,in Kooperation mit dem Islamischen Zentrum Hamburg”.
Ich holte tief Luft vor Anspannung, kramte die geforderten acht Euro aus
meinem Portemonnaie hervor und steckte das Objekt meiner Neugier in den
Rucksack. Auf meinem Nachhauseweg, im Bus, nahm ich das ratselhafte
Buch niher in Augenschein. Als ich zuhause angekommen war, hatte ich
keinen Zweifel mehr. Bei meiner Entdeckung handelt es sich in der Tat um
unverwechselbare mystisch inspirierte Liebesgedichte, die der Imam zum
allergrofiten Teil in den let7zten Monaten seines irdischen Lebens verfasst
hat. Sie tragen unverkennbar personliche, um nicht zu sagen: intime Ziige,
haben ihre ausgepragt eigene Handschrift und kénnen nach menschlichem
Ermessen keine Filschung sein. Ich habe trotzdem noch eine halbe Nacht
gebraucht, um mich davon zu tiberzeugen, dass ich auf keinen Schwindel
hereingefallen bin, und um mir ganz sicher zu werden, dass ich einen
bibliophilen Schatz erworben hatte: ein Zeugnis daftir, dass Imam Khomeini
nicht nur ein Revolutiondr im politischen Sinne war, sondern auch ein
Revolutiondr der Herzen.

Die Ubersetzung, liebe Geschwister, ist allerdings unter aller Wiirde, weit
unter der Wiirde eines Imam Khomeini. Es handelt sich keineswegs um eine
Ubertragung aus dem persischem Original, sondern um eine
Sakundariibersetzung aus dem Englischen, aus der Feder des
amerikanischen Khomeini-Verehrers Mohammad G. Legenhausen. Das
Dilemma beginnt schon bei der Wiedergabe des Titels. Katajun Amirpur hat
darauf hingewiesen, dass das persische Wort ,,bade” - der Titel im Original
lautet ,,badeye ischq” - nicht nur das Getrénk, sondern zugleich das Gefafs
meint. Das deutsche Wort dafiir ist ,,der Kelch”, abgeleitet vom lateinischen
,calix”. Unsere christlichen Geschwister haben ein dhnliches Problem. In der
Abendmahlszeremonie heift es heute auch nicht mehr ,, das ist der Wein...”,
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sondern ,das ist der Kelch meines Blutes...” In der deutschen
Barockliteratur wurde der Kelch als Sinnbild oft gebraucht, und noch heute
sprechen wir vom “Kelch des Schicksal” , vom ,Kelch der Liebe” und vom
Blutenkelch. Das Wort hat einen sakralen und feierlichen Klang und hétte
als Titel wunderbar zu Khomeinis poetischem Vermichtnis gepasst. Ein
zentraler Begriff in seiner Poesie ist wie in jeder mystischen Dichtung
»maschuq”, die Bezeichnung fiir das Objekt der Liebe, zu tibersetzen mit
,die Geliebte”, ,der Geliebte” oder , der iiber alles geliebte Schopfer”. Die
Iraner kennen in ihrer Sprache - Gott sei Dank - nicht das Problem des
Genderns, aber der ungenannte, wahrscheinlich von einem
GoogleProgramm fehlgeleitete Ubersetzer aus dem Englischen schafft eines.
Mal ist sein geliebtes Gegentiber weiblich und mal mé&nnlich. Das klingt
entweder peinlich oder nur komisch. Die Ubersetzung als ,Freund” oder gar
,Busenfreund” ist ganzlich unmoglich.Mein dringender Vorschlag, liebe
Schwestern, liebe Briider, lautet darum: Bitte sorgt dafiir, dass Khomeinis
spite Gedichte so rasch wie moglich in einer angemessenen Ubersetzung
neu herausgegeben werden. Ich habe keinen Zweifel, dass wir in unseren
Reihen ausreichend kluge Kopfe finden, die dieser Aufgabe gewachsen sind,
zum Beispiel Schwester Fatemeh Attarbaschi, die als

Redakteurin von ,al-Fadschr” immer wieder ihre feinsinnigen
Ubersetzerkiinste unter Beweis gestellt hat.

Khomeinis Verse sind Altersgedichte reinsten Wassers, dhnlich wie Goethes
»Westostlicher Diwan”, der sich nicht von ungefdhr auf Hafiz beruft und
von ihm inspiriert wurde. Als Schopfer seiner Ghaselen und seiner Rubaijat,
der Vierzeiler, ist er ein wiirdiger Nachfahr der alten Meister Hafiz, Rumi
und Saadi, kein Epigone, kein Nachahmer, sondern ein Erneuerer der
klassischen Vorbilder. Der Imam hat seine Verse beileibe nicht nebenbei
geschrieben, als spielerische Ablenkung von politischem Tagesgeschaft. Auf
seine alten Tage hat er sich mehr und mehr aus der aktiven Politik
zuriickgezogen und sich mit umso grofierer Hingabe seiner Poesie
gewidmet. Er lebte in seiner ihm seit Jahrzehnten vertrauten ,houze” in
Ghom in klosterlicher Zuriickgezogenheit und hat sich offenkundig nicht
mehr an den politischen Entscheidungsprozessen in Teheran beteiligt. Von
den verhdngnisvollen Beschliissen in den letzten Wochen vor seinem Tod
wie der Fatwa gegen Rushdie und den vielen Hinrichtungen findet sich in
personlichen Aufzeichnungen und in seinem letzten Brief an Fatima, der in
dem Gedichtbuch abgedruckt ist, dazu kein einziges Wort.
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In seinen im hohen Alter verfassten Liebesgedichten bricht Imam Khomeini
ein in der islamischen Alltagskultur weit verbreitetes Tabu, das die Liebe
zwischen dlteren Menschen als anstofiig empfindet. Anders als Hafiz, der
sich in seinen Versen sein Leben lang als liebestoller Jiingling inszeniert,
verhehlt der greise Imam sein Alter nicht, sondern kennt keine Scheu und
keine falsche Scham, seine spatherbstliches Erscheinungsbild beim Namen
zu nennen. Er wirbt dennnoch um die Gunst seiner Liebsten, die man sich
nicht als unbertihrte Paradiesesjungfrau vorstellen muss, sondern als
Partnerin auf Augenhthe und wohlmdglich ebenso hochbetagt wie ihr
mystisch beseelten Verehrer. Die Verehrte ist ihm keineswegs zu Willen, sie
qualt ihn und verlangt ihm so manches Opfer ab, so als miisste er wie ein
erschopfter Hadschi sieben Mal zwischen den Hiigeln von Saffa und Marwa
hin und her rennen. Das Werben um die Gunst der Liebsten gleicht der
Pilgerfahrt nach Mekka und bringt den Liebenden niher zu Gott, dem einzig
wahren, dem ersten und dem letzten Geliebten. Erlauben Sie mir jetzt, ein
von mir noch einmal {iberarbeitetes Gedicht zu zitieren.

Friihling im alter
Der Friihling ist gekommen. Im hohen Alter werde ich noch
einmal jung. Ich mochte die Friichte meines Lebens ernten.
Ich setze mich in den Rosengarten, mitten unter Schwellende
Knospen und sich 6ffnende Bliiten.
Ich sonne mich im strahlenden Antlitz der Liebsten.
Vergessen sind die vergilbten Farben des Herbstes, sobald
Mir ihre rosenroten Wangen entgegenleuchten.
Im Winter hatte ich meine Federn und meine Fliigeln
verloren, aber jetzt im April traume ich noch einmal davon,
mit meiner Liebsten unzertrennlich vereint zu sein.
Ich spiire, wie mir neue Federn und Fliigeln
wachsen. Ich schwinge mich auf, ich fliege
himmelwirts, um mit ihr im Himmel eins zu
werden.
Vorsichtig nehme ich den Schleier aus ihrem Gesicht Und trinke mit
ihr aus dem einen Kelch Der unerschopflichen Gottesliebe. ol g
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Imam Khomeini hatte offenkundig eine sehr feinfiihlige, hingebungsvolle,
weibliche Seele. Er zeigt sich in seinen mystischen Gedichten als
Frauenkenner und versteher. Nach seinem Verstindnis diente das Gebot, in
der Offentlichkeit den Hidschab zu tragen, dazu, die Wiirde der Frauen
wieder herzustellen, die in seinen Augen durch das strikte
Verschleierungsverbot des Schahs verletzt worden war. Wahrend der
Revolution lobte er die Schwestern fiir ihren Mut und bezeichnete sie sogar
als ihre wichtigsten Antriebskrifte. Zwei Frauengestalten aus der
schiitischen Heilsgeschichte gelten fiir ihn als Leitbilder: Fatima, die Tochter
des Propheten, als Mutter, und Zaynab, ihre Tochter, als mutige,
unerschrockene und leidenschaftliche Vorkampferin fiir Gerechtigkeit - und
fur die Rechte der Frauen.

Khomeinis Liebesgedichte offenbaren ein génzlich anderes Frauenbild, als
ihm von seinen westlichen Widersachern unterstellt wird. Er bittet seine
erdichtete und ertraumte Liebesgefdahrtin, sich nicht allzu sehr zu zieren, er
freut sich an der Locke, die sich aus ihrem Kopftuch herauswagt, er liebkost
ihre Taille und nennt sie, wenn die Ubersetzung nicht triigt, sogar seine
Bettgefahrtin. Im Gegensatz zum Christentum, das die Entdeckung des
erotischen Begehrens unter dem Baum der Erkenntnis sogar zum Stindenfall
schlechthin verdammt, werden Liebe und Sexualitdt nicht verteufelt,
sondern als Gleichnis und als Vorgeschmack fiir die Freuden des Paradieses
verkldrt. Man konnte an eine Dreiecksbeziehung zwischen der Frau, dem
Mann und Gott, ihrem Schopfer und Erhalter, denken. Die Paarbeziehung
zwischen den sich gegenseitig anziehenden Geschlechtern ist ein
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Spiegelbild, ein Gleichnis fiir die Liebe Gottes zu den Menschen und
umgekehrt. Sie beruht auf Gegenseitigkeit. Sehnsucht der Liebenden ist das
Einswerden, die Vereinigung der Liebenden in der liebenden Umarmung
Gottes. Dafiir steht eines der letzten Gedichte des Imams.

Der Tag der vereinigung

Sei nicht traurig, die Tage unserer Trennung gehen zu Ende.
Unsere Sehnsucht erfiillt sich endlich.

Der Schleier vor deinem mondhellen Gesicht
Wird vom Glanz Deiner Augen hinweggewischt,
unser Kummer wird weichen.

Die Nachtigall wird ihr Liebeslied singen, und
der schwarze Rabe wird davonfliegen. Das Licht
Deines Antlitzes wird alles tiberstrahlen, die
Schurken verschwinden ebenso wie die diisteren
Wolken.

Die Zypresse wird sich vor dir

verneigen. Der Tag unserer Hochzeit

bricht an, wir sind nicht linger getrennt,
sondern fur immer und ewig in Liebe

vereint.
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Mit seinen Liebesgedichten fiigt sich Imam Khomeini in seiner Bildsprache
in die Tradition der tausendjdhrigen orientalischen Poesie ein. So erheben
nicht nur die bis in Shakespeares ,Romeo und Julia” vorgedrungene
Nachtigallen und Lerchen ihre Stimmen, sondern auch anderes Gefliigel wie
der eitle Pfau, der Unheil verkiindende Rabe und die persische Variante des
Vogel Phonix, Homa, geben Laut. Schmetterlinge umkreisen die brennende
Kerzen, ehe sie wie im Goethes ,Seliger Sehnsucht” ihre Fliigel im Feuer
verbrennen und den Mairtyrertod sterben.Immer wieder nennt sich der
Liebende ,, madschnun”, verrtickt, und nimmt damit Bezug auf die bis heute
bertihmteste Liebesdichtung des Orients, auf Nizamis Versepos , Laila und
Madschnun”. Nicht zuletzt aus dem Koran holt sich der liebestrunkene
Imam immer wieder seine Inspirationen. Die im Koran hchgelobten und zu
Musterbildern erkorenen Liebespaare wie Jussuf und Sulaika, Bilgis, die
Konigin von Saba, und der Prophet Salomon und nicht zuletzt Abraham und
seine &dgyptische Geliebte Hagar, die Mutter Ismails, sind in seiner
Altersdichtung allgegenwéartig und bezeugen, wie sehr dieser
aufierordentliche Mensch bis in sein Innerstes vom Geist und vom
Buchstaben unseres Heiligen Buches erfiillt war und ist und bleibt.

Imam Khomeini war ein Dichter, und ich bin es auch. Darum erlaube ich mir
zum Ende meiner Anmerkungen aus Anlass seines Todestags, ein eigenes
Gedicht zu zitieren, dass ich am 1. Februar 1979 geschrieben habe, dem Tag
der Riickkehrs Khomeinis aus dem franzosischem Exil nach Teheran.

Der revolutionir neuen Typs

Er betritt die Biihne nicht in Soldatenstiefeln.
Er kommt auf leisen Sohlen.

Er zieht seine Schuhe aus.

Er hilt keine donnernden Reden.

Er schwort keine Rache.

Er schwingt kein Maschinengewehr.

Er predigt nicht das Schwert.

Er hebt seine Hand nicht zum Marschbefehl.
Er hebt seine Hand zum Segen.

Er kampft nicht mit Waffengewalt.
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Er kampft mit den Engeln im
Bunde. Er ruft nicht zum
Barrikadenkampf. Er ruft zum
Gebet, er kniet nieder, in Demut
vor Gott, dem Gerechten, und
zwingt so den Stolz der Arier in die
Knie.
Peter
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Abstract

It is well known that astrology and astrologers play an important role in
Firdawst’s Shahnama. Even if some Western technical elements, such as
astrolabes are mentioned, the social context in which astrologers appear
differs from Western models. While in Western narrative contexts
astrologers generally appear as individuals, in the Shahnama astrologers
enter the stage almost always in groups. In the groups of experts, called by
the king for making predictions, they are often differentiated. The
astronomers/astrologers (akhtar-shindasan) appear together with the priests
(mitbadan) and the the wise men (bikhardan). Their predictions concern mostly
the fate of the reign and the king. These characteristics are shared by role of
astronomers and astrologers at the Chinese court. The Zhou Li (J&1L), written
between 200 BCE and 200 CE, became one of the Confucian classics, and
describes in detail the post in so-called “astronomical bureau” one institution
at the imperial court, in which several groups with specialized tasks
provided predictions for the emperor. It is very likely that this system was
formed after a Western model, eventually from Ancient Iran. It might have
had its roots in the Assyrian and Neo-Babylonian kingdoms. There,
numerous astronomers/astrologers in different towns sent their reports to
the king in the capital of the empire. Such a system of cooperation was
unparalleled in the Greco-Roman world.

Keywords
Der Konig und seine Astrologen: Ein Vergleich des Shahnama und des Zhou

Li (& 4L).
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Zusammenfassung

Es ist bekannt, dass Astrologie und Astrologen im Shahnama von Firdausi
eine wichtige Rolle spielen. Auch wenn einige technische Elemente
westlichen Ursprungs - wie z.B. das Astrolabium - erwdhnt werden,
unterscheidet sich der soziale Kontext, in dem die Astrologen auftreten,
deutlich von westlichen Modellen. Wahrend Astrologen in westlichen
Erzdhltraditionen meist als Einzelpersonen erscheinen, treten sie im
Shahnama fast ausschliefSlich in Gruppen auf.
Diese Gruppen von Experten, die vom Konig zur Weissagung herbeigerufen
werden, sind h&ufig differenziert: Die Astronomen/Astrologen (akhtar-
shinasan) erscheinen zusammen mit den Priestern (mtbadan) und den
Weisen (bikhardan). Ihre Prophezeiungen betreffen zumeist das Schicksal
des Konigs und seines Reiches.
Diese Merkmale teilt sich die Rolle der Astronomen und Astrologen mit jener
am chinesischen Hof. Das zwischen 200 v. Chr. und 200 n. Chr. entstandene
Zhou Li (J&£L) - ein konfuzianischer Klassiker - beschreibt ausfiihrlich das
sogenannte ,Astronomische Amt”, eine Einrichtung am Kaiserhof, in der
mehrere spezialisierte Gruppen dem Kaiser Vorhersagen lieferten. Es ist sehr
wahrscheinlich, dass dieses System nach westlichem Vorbild geformt wurde,
moglicherweise aus dem Alten Iran. Seine Wurzeln konnten im assyrischen
und neubabylonischen Reich liegen, wo zahlreiche Astrologen in
verschiedenen Stddten ihre Berichte an den Konig in der Reichshauptstadt
sendeten. Ein solches System der Zusammenarbeit war in der griechisch-
romischen Welt ohne Beispiel.

Schliisselworter:
Der Konig und seine Astrologen, Shahnama, Zhou Li, Astrologie, Altes Iran,
Altes China.
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Einfiihrung

Firdawsis Shahnama kann als ein Werk der Geschichte und gleichzeitig als
grofie Erzahlung betrachtet werden. In seiner zweiten Funktion enthlt es
fiktionale Elemente, die Teil einer transkulturellen Tradition von
literarischen Motiven sind. Dazu gehoren auch astrologische Vorhersagen,
die spdter wahr werden. Ziel dieses Aufsatzes ist nicht eine
Gesamtinterpretation solcher Episoden zu geben, sondern ein einzelner
Aspekt hervorzuheben, der auf den ersten Blick unbedeutend erscheinen
mag, sich aber in einer vergleichenden Perspektive als wichtig erweist. Es ist
auffillig, dass Personen, die solche Vorhersagen machen, fast immer in
Gruppen auftreten, die manchmal in zwei oder mehr Untergruppen
organisiert sind, was auf eine Spezialisierung in dieser Disziplin hinweist.

Im Gegensatz dazu verldsst sich der Kaiser in den griechischromischen
Geschichtsquellen immer auf den Rat eines einzelnen Astrologen, der oft mit
einem personlichen Namen vorgestellt wird. Auch in arabischen Werken der
Abbasidenzeit folgt der Kalif dem Rat eines einzelnen Astrologen oder
weigert sich, ihn zu befolgen, was - je nach Erzdhlung - zu furchtbaren
Konsequenzen fiihrt.

Es gibt einen weiteren historischen Kontext, in dem Berichte tiber eine
Organisation der Astrologie in gut strukturierten Gruppen von Spezialisten
existieren. Im kaiserlichen China von der Han-Periode (206 v. Chr. - 220 n.
Chr.) oder auch von der spaten Zhou-Dynastie (1050-256 v. Chr.) bis in die
Neuzeit stand dem Kaiser ein sogenanntes , Astronomisches Biiro” als
Gremium fiir Vorhersagen zur Verfigung. Die Organisation dieser
Institution mit ihren Amtern und speziellen Aufgaben ist im Zhou Li (JE4L
,Die Riten der Zhou”) beschrieben, das zwischen 200 v. Chr. und 200 n. Chr.
geschrieben wurde. Wissenschaftshistoriker haben einen starken westlichen
Einfluss auf die Han-Astrologie diagnostiziert, insbesondere aus dem Iran,
als nur eine der verschiedenen Formen des Kulturtransfers von West nach
Ost. Demnach konnte die Organisationsform der Astrologie zusammen mit
der Disziplin als solcher tibernommen worden sein. Dieser Kulturtransfer
muss vor allem entlang der Seidenstrafie stattgefunden haben. Es wird
gezeigt werden, dass die Erzdhlung tiber die koniglichen Astrologen im
Shahnama zumindest in Ansédtzen die Organisation der Astrologie am Hof
der achdmenidischen Konige widerspiegelt. Dies ist nicht die einzige
mogliche Erklirung fiir die Parallelen zwischen Firdawsis iranischen
Astrologen und den Astrologen des Zhou Li, aber sie passt am besten in das
Bild der transkulturellen Prozesse quer durch Asien im Allgemeinen.

Wissen um zukiinftige Gefahren als Entlastung
Bevor wir uns dem Hauptthema dieser Arbeit zuwenden, mag es sinnvoll
sein, mit einem Beispiel einer Interaktion zwischen Astrologen und dem
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Konig im Shahnama zu beginnen, das eine stdrker ausgeprédgte narrative
Struktur aufweist als in den meisten anderen Féllen, um einen Einblick in die
vermuteten Motive eines Konigs zu bekommen, seine Astrologen zu
konsultieren. Das Buch von Shapir enthélt die folgende Episode:! s0 ol
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Es kam der Tag, an dem Shaptr mit Krone und Schatz war unwohl in seinem
Herzen,

In finsterer Nacht, als drei Wachen vergangen waren, rief einen Astrologen.

Er fragte ihn nach dem Geschick des Konigs, sowohl nach schwieriger als
auch guter Zeit.

Der Astrolog brachte das Astrolab und liess [es] zwischen Feuer (Sonne) und
Wasser (Aquarius) fallen.

Er erblickte einen Glanz im Herz des Lowen, das sich auf Sieg und Ruhm
bezog.

1. Persischer Text Chaleghi-Motlagh 1988-2008: 6: 300-301 vv. 131-143; ich danke Saeedeh
Setaesh Korrekturen meiner Ubersetzung.
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Wiirde etwas Schlechtes den Konig befallen? Oder wiirde sich sich sein
gottlicher Glanz mehren?

Als sie das sahen sagten sie zu ihm: ,Oh Welteroberer, mitfiihlender und
frommer Konig!

Du wirst einer schwierigen Situation und Schmerz begegnen. Niemand wagt
es zu sagen.”

Shapur antwortete: ,Du bist ein weiser Mann mit Einsicht in die
Vergangenbheit.

Was ist die Losung um dem zu entgehen, dass mein Korper nicht unter dem
Fuss des bosen Sterns leidet?”

Der Astrologe sagte: ,Oh Konig, von der Drehung des unbestandigen
Rades [des Lebens] wird durch Mut und Wissen kein Weiser einen

Ausweg finden, sei es durch Unmoral oder Wissen.

Zweifellos, in dem, was auch immer geschieht, konnen wir der Drehung des
Himmels nicht entgehen.”

Der edle Konig antwortete: ,Gott ist unsere Zuflucht vor allem Ubel, denn er

schuf die Drehung des Himmels, und er schuf Macht und Ohnmacht.”

Er breitete Gerechtigkeit im Konigreich aus, und eine Weile war er glticklich
ohne Schwierigkeit.

Als er dem ganzen Land Wohlstand gebracht hatte ...

Es ist die Angst vor der unbekannten Zukunft, die den Konig am Schlaf
hindert. Er mochte Gewissheit von seinen Astrologen erhalten. Widerwillig
geben sie die ungiinstige Vorhersage bekannt, die auf ihren technischen
Operationen mit Hilfe von Astrolabien beruht. Der unerwartete Clou der
Geschichte ist, dass der Konig erleichtert ist, als er die Gewissheit erhilt, dass
es kein Entrinnen aus seinem schlechten Schicksal gibt. Er erholt sich von
dem, was wir heute als Depression bezeichnen wiirden, und war in der Lage,
»frei von Schwierigkeit” richtig zu handeln, wobei seine Therapie der
Fatalismus war.

Beschreibungen der Gruppen von Astrologen im Shahnama

Das Pehlevi-Wort akhtar fiir ,,Stern” wird noch von Firdawsi verwendet, aber
nicht die Pehlevi-Worter akhtar(a)mar oder staroshmar fir , Astrologe”, noch
Pehlevi akhtar(a)marih und kundagih fur ,Astrologie”.2 Firdawsi verwendet
am hédufigsten akhtarshinas, und sitara shumar, seltener akhtargiray und nur
einmal munajjim fiir , Astrologe”. Im Fall von akhtarshinas kommt der Plural
akhtarshinasan mehr als doppelt so oft vor wie der Singular.3 Ahnlich kommt
sitara shinas nur einmal im Singular vor, aber mehrmals im

2. MacKenzie 1971: 103, 134.
3. Wolff 1935: 51.
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Plural.* Anders verhilt es sich mit sitara shumar, das nur in der Singularform
vorkommt.” In etwa der Halfte der Falle, in denen das Wort fiir Astrologen
im persischen Text in der Singularform erscheint, entschieden sich die
englischen Ubersetzer fiir die Pluralform. Ein typischer Fall ist, wenn sich
der Text allgemein auf Astrologen bezieht und die Singularform verwendet:
A0l s et a et ol L e Ol
Was brauchen sie Astrologen. Die Tapferen suchen die Ehre mit ihren
Schwertern Oder auch: .l s S pasl el 555 old 2l (S 0l 5 5

Habe die Vorhersage der Astrologen benutzt, um zu lernen, ob ich
vertrauen oder fiirchten soll

Ein weiterer Grund fiir die Verwendung des Singulars statt des Plurals
ist, dass es bei einem Sprechakt seltsam erscheinen wiirde, zu implizieren,
dass eine Gruppe im Chor spricht, was in mehreren Beispielen fiir die
Verwendung des Singulars der Fall ist: .. .20 ;5,60 5 ol oyl ol 55 auS |

Der Astrologe hat mir gesagt: Heute Nacht bis drei Wachen vergangen
sind ...

w155y e 91 S 2l s e e kOder auch:
Ein sterngldubiger Astrologe sagt dir voraus...

Man kann diese Ergebnisse dahingehend zusammenfassen, dass je
konkreter und detaillierter das Motiv der Astrologen dargestellt wird, desto

7. Motlagh 1988-2008: 1: 180 V. 244, 2: 96 V. 379, 301 V. 1500, 353 V. 2230, 3: 125 V. 360,
195 V. 388, 5: 298, 6: 300 V. 133,303 V. 175,363 V. 34,442 V. 34,509 V. 282, 605 V. 2482,
606 V. 2489, 8:242 V. 3171,316 V. 4085, 412 V. 29 und 32.

8. Chaleghi-Motlagh 1988-2008: 195 v. 388.

9. Chaleghi-Motlagh 1988-2008:

10. Khaleghi-Motkagh 1988-2008: 3: 125 v. 230.

11. Khaleghi-Motkagh 1988-2008: 1: 180 v. 244.

eher wird die Pluralform verwendet, und je kursorischer, desto eher die

Singularform.

Es gibt etwa 60 Passagen im Shahnama, in denen Astrologen die Szene
betreten. Die erste findet sich im Buch tiber Dahhak in der Episode der Geburt
von Faridun und der Kuh Birmaya: ol S5l 5 bl zl 5 0l zge oS 3.5 (55545 a5

4. Fiir den Singular siehe Motlagh 1988-2008: 3: 125 v. 330; fiir den Plural siehe Motlagh
1988-2008: 1: 62 v. 116,113 v. 375,177 v,189, 181 v. 260,246 v.1202, 275 v.1580.
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Versammelt um sie seien die Hochsten der Astrologen und Magier®

Astrologen im Zhou Li (J&#L)

Das Zhou Li (J&14L), das Beschreibungen aller staatlichen Amter und ihrer
Pflichten enthélt, wurde wahrend der Tang-Dynastie (618-907) zu einem der
konfuzianischen Klassiker. Es wurde zwischen 200 v. Chr. und 200 n. Chr.
geschrieben. Es enthilt sechs Abschnitte, von denen der erste als das Amt
(guan &) des Himmels ( tian X) bezeichnet wird. Was uns hier interessiert,
sind die verschiedenen Amter, die sich mit der Beobachtung der
himmlischen Phidnomene und deren Deutung beschiftigen. Der wichtigste
davon war der feng xiang shi (5FHIX). Er befasste sich ,, mit den zwoélf Jahren,
den zwolf Monaten, den zwolf (Doppel-)Stunden, den zehn Tagen und den
Positionen der achtundzwanzig Sterne (den xiu {&). Er unterscheidet sie und
ordnet sie so, dass er einen allgemeinen Plan tiber den Zustand des Himmels
machen kann.” ¢ Der Inhaber dieses Amtes musste nachts auf dem Turm
oder der Plattform des astronomischen Observatoriums wachen.

Der bao zhang shi (fRZIX) , beschiftigt sich mit den Sternen am Himmel
und fiihrt Buch tiber die Verdnderungen und Bewegungen der Planeten, der
Sonne und des Mondes, um die Bewegungen der irdischen Welt zu
untersuchen, mit dem Ziel, gutes und schlechtes Schicksal zu
unterscheiden.” 7

Ein dritter Posten, der shi jin (A%i2), beschiftigt sich mit der Beobachtung
von meteorologischen Phanomenen und Finsternissen. Der letzte Posten war
fur die Wasseruhren zustdandig. Dieses offizielle System, das in den Zhou Li
beschrieben wird, bestand bis in die spate Kaiserzeit fort. Sie waren in einer
speziellen Regierungsabteilung, dem , Astronomischen Biiro”, organisiert,
das verschiedene Namen trug. Jeder Beamte hatte eine Anzahl von
Assistenten. Zeitweise gab es zwei unabhidngige Abteilungen, die sich mit
der Astronomie und dem Kalender beschiftigten. Das tian wen yuan (KL
) befand sich im kaiserlichen Palast, wahrend das si tian jian (¥] K &%)
aufserhalb des Palastes war. 8

Die alte chinesische Astrologie befasste sich mit dem Schicksal des Staates
und des Kaisers, nicht mit den Angelegenheiten der einfachen Menschen. Im

. Khaleghi-Motkagh 1988-2008: 1: 59 v. 65.

. Biot 1851: 1: 1-2; Needham 1959: 189-190.

. Needham 1959: 190.

. Needham 1959: 191.
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Shi ji (3210), dem beriihmtesten Geschichtswerk iiber die Han-Dynastie (206

v. Chr. - 220 n. Chr.), geschrieben von Sima Qian (7] 5iT), finden sich

Beispiele fiir Prognosen der kaiserlichen Astronomen:® ,Wenn Merkur in
Begleitung der Venus im Osten erscheint und beide rot sind und Strahlen
aussenden, dann werden fremde Konigreiche besiegt und die Soldaten
Chinas siegreich sein.”

Astrologen im Dienste der romischen Imperatoren

Von Augustus an folgten die romischen Kaiser den Ratschldgen der
Astrologen. Allerdings hatten sie in der Regel nur einen Astrologen, den sie
fur den besten hielten. Der erste solch angesehene Astrologe war Thrasyllus,
ein Grammatiker aus Alexandria. Der spitere Kaiser Tiberius horte seine
Vorlesungen in Rhodos, und spéter, als Tiberius Nachfolger seines
Stiefvaters Augustus wurde, diente Thrasyllus ihm als sein Hauptberater.10
Spadter, als Clausius, Tiberius’ Neffe, Kaiser wurde, stellte er Thrasyllus” Sohn
Balbillus ein.1! Balbillus diente auch den Kaisern Claudius und Nero.12
Hadrians Frau Sabina z&hlte zu ihren Hofdamen die Astrologin Julia Balbilla,
die Enkelin des Balbillus. 13

Die Beispiele zeigen, dass in historischen Berichten tber die
astrologischen Berater der Kaiser diese stark individualisiert erscheinen und
mit ihren vollen romischen Namen genannt werden, die sich aus drei
Elementen zusammensetzen (Name, Gentilname und Nachname), zum
Beispiel Tiberius Claudius Balbillus.

Die Astrologen im Matthius-Evangelium

Im Gegensatz zu den Berichten iiber Astrologen an den kaiserlichen Hofen
unterscheidet sich der Bericht tiber die Astrologen in Matthédus” Erzahlung
von der Geburt Jesu erheblich:

Tod 6¢ Inood yevvn0évtog év npépatg Hpddov tod Paotréms, idov payot
arto avatoA®v mapeyévovto eig Tepoocoopa Aéyovteg: mod gotv 6 texOeig
Baoevg tdV Tobdaiwv; eidopev yop avtod TOV dotépa €v Tf| AvaToAf] Kai
fABopev mpookovvijoat avtd. 4

Als Jesus in Betlehem in Judda zur Zeit des Konigs Herodes zur Welt
gekommen war, da kamen Sterndeuter aus dem Morgenland nach Jerusalem

9. Nakayama 1966: 442.

10, Cramer 1954: 92.

11, Cramer 1954: 113.

12 Cramer 1954: 112-131.

13 . Cramer 1954: 171.

14, Aland 1971: 13.
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und fragten: Wo ist der neugeborene Konig der Juden? Wir haben seinen
Stern aufgehen sehen und sind gekommen, ihm zu huldigen.”15

Sie bleiben anonym und werden im Plural genannt, ohne eine Zahl zu
nennen. Spater wurde die Zahl auf drei festgelegt und erklart, dass es sich
um Konige gehandelt habe. In Matthdus’ Erzahlung werden sie jedoch magoi
genannt und sollen aus dem Osten gekommen sein (idod pdayot Ao
avatoA@v). ¢ Der Begriff magos bezeichnete zu dieser Zeit einen
zoroastrischen Priester. Mit der Region des Ostens diirfte Iran gemeint
gewesen sein, aus der sie kamen. IThr Ziel war es, den , Konig der Juden” zu
suchen, der angeblich gerade geboren worden war.

Die Szene hat Parallelen in einigen Passagen des Shahnama, die ebenfalls
oben erwdhnt wurden. Den Fahigkeiten eines zukiinftigen Herrschers
begegnet man dort mehrfach. Aufierdem erscheinen Astrologen hdufig in
der Gesellschaft von Mobads, zoroastrischen Priestern wie den Magoi.
Matthdus” Erzdhlung kann als Quelle fiir die Rezeption der iranischen
astrologischen Aktivitdten in der Partherzeit angesehen werden, wie sie im
Vorderen Orient rezipiert wurde.

Ein kooperatives System von Astrologen in Mesopotamien

Wir haben dokumentarische Belege dafiir, dass im assyrischen Reich ein
kooperatives System der astrologischen Vorhersage existierte. Es wurden
Berichte von Astrologen in zahlreichen assyrischen und babylonischen
Stadten gefunden.l” Sie wurden hauptsichlich in der ersten Hailfte des
siebten Jahrhunderts v. Chr. erstellt. Man kann davon ausgehen, dass dieses
kooperative System auch im neubabylonischen Reich (626-539 v. Chr.) weiter
bestand, da viele astornomische wund astrologische Texte aus
neubabylonischer Zeit existieren. Das Gleiche gilt fiir die Reiche der
Achdmeniden und Seleukiden (550-330 v. Chr. bzw. 312-63 v. Chr.). 18

Astrologie in der Geschichte von at-Tabari: Der Wechsel vom Plural zum
Singular

Es ist gesagt worden, dass Firdawsis Vorliebe, Astrologen in Gruppen
auftreten zu lassen, nicht von arabischen Schriftstellern der islamischen
Geschichte tibernommen worden sein kann. Ein guter Testfall ist die
Geschichte von al-Tabari, die in ihrem ersten Teil die Geschichte der antiken
Konigreiche und des sassanidischen Reiches umfasst.’® Danach folgt die
islamische Geschichte bis zum Jahr 915 n. Chr., was in die Lebenszeit des

15, Ziircher Bibel 2007: 7.
16 . Aland 1971: 13.
17 . Hunger 1992.
18 . Hunger 1988-2014.
19, Ibrahim 1960-1977: 1-367.
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Autors (839-923 n. Chr.) fdllt. 20 Auffallend ist, dass im ersten Teil die
Astrologen ausschliefilich in Gruppen auftreten. 2! Im Teil tiber die
islamische Geschichte werden Astrologen gelegentlich im Plural erw&hnt.?2
In der tiberwiegenden Mehrzahl der Fille treten sie jedoch im Singular auf.?
In diesem Teil kommt der Singular dreimal so hdufig vor wie der Plural (23
versus 8 Vorkommen). Dieses signifikante Ergebnis beweist, wie sich das
Motiv der Hofastrologen in al-Tabaris Quellen, die er getreu wiedergegeben
hat, von Gruppen zu Einzelpersonen wandelte.

Zusammenfassung

Die in dieser Arbeit vorgestellten Ergebnisse zeigen, dass es guten Grund
gibt, Firdawsis Vorliebe, Astrologen in Gruppen die Biihne betreten zu
lassen, fiir ernst zu nehmen. Es gibt gute Belege fiir die Annahme, dass eine
solche Organisationsform in den Reichen der Achdmeniden, Seleukiden,
Asarkiden und Sassaniden existierte. Sie diirfte als Vorbild fiir die
Organisation der astrologischen Vorhersage am chinesischen Hof gedient
haben, zu einer Zeit, als die kulturiibergreifenden Prozesse tiber die
Seidenstrafle aktiv waren. Fiir die chinesische Organisation liefert das Zhou
Li detaillierte Beschreibungen.
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Abstract

The present article is in line with the articles entitled “Understand and be
understood”, published in the 3rd and 4th issue of Spectrum Iran in 2020.
Those articles elaborated on Iranian writers in Germany. However, the
current article is a response to the request and interest of those who would
like to know about the details of issues concerned by Iranian writers in
Germany as well as the themes leading to their literary activities.
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Zusammenfassung

Dieser Artikel kniipft an die Beitrdge , Verstehen und verstanden werden”
an, die in den Ausgaben 3 und 4 der Zeitschrift Spectrum Iran im Jahr 2020
verdffentlicht wurden. Jene Artikel behandelten iranische Schriftsteller in
Deutschland. Der vorliegende Artikel ist jedoch eine Antwort auf die
Nachfrage und das Interesse derer, die mehr {iber die spezifischen Themen
erfahren mochten, die iranische Autoren in Deutschland beschéftigen, sowie
tiber die Motive, die ihr literarisches Schaffen préagen.

Schliisselworter
Migrantenliteratur, Themen der zeitgendssischen iranischen Literatur,
Motive der Migrantenliteratur.
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Vorwort

Nachdem in Spektrum Iran (Nr. 3/4, 2020) unter dem Titel , Verstehen und
verstanden werden” die Geschichte der persischen Autorin in Deutschland
erortert und dargelegt wurde, mag Interesse bestehen, im einzelnen zu
erfahren, mit welchen Themen sich die Schriftsteller der persischen
Migrantenliteratur in Deutschland befasst haben.

Einleitung

Gewiss hat die ,Schwere der Migration” eine starke Wirkung auf die
Wahrnehmung des Kiinstlers und die Darstellung seiner Migration , was
wiederum groflen Einfluss auf die kiinstlerischen Werke nimmt. Das
bedeutet, dass der Grund, aus dem der Kiinstler sein Heimatland verlisst,
die psychische Situation des Kiinstlers nach seiner Exilierung beeinflusst und
als Folge daraus sein kiinstlerisches Werk pragt.

Mit einem kurzen Blick auf die Geschichte der persischen Literatur
auflerhalb Irans ist, festzustellen, dass die persischen Autoren in
Deutschland zum Grofsteil aus dem Iran fliechen mussten und keine
Moglichkeit der Riickkehr haben.

Mohammad Reza Qan(in Parvar bezeichnet in seinem Artikel die
Heilung als Motivation des Schreibens in einer geistig-psychischen Krise .

Seiner Meinung nach entdeckt der Schriftsteller auf diesem Weg Winkel in
seiner Seele, die untrennbar mit seinem Leben verwoben sind. Aus diesem
Grund sei das Schreiben gleichwertig mit einer Heilung ohne &rztliche
Behandlung. Das Schreiben helfe, die Krankheit zu diagnostizieren, die mit
dem Verlust der Identitét einhergeht!.

Auch der Psychologe Alfred Adler bezeichnet die kiinstlerische
Kreativitit als Entschddigung des Kinstlers fir die  Hindernissen,
Schmerzen oder Ungerechtigkeiten, die ihm im Laufe seines Lebens
zugestofien sind, bzw. sogar als Wieder-gutmachung?.

1. Vgl. Qantin Parvar; in: Tiregol; 1998: 74.
2 Zaman Zadeh; in: Tiregol; 1998: 93.
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Ubersicht iiber Themen der persischen Gegenwartsliteratur

In der folgenden Grafik zur persischen Literatur ab dem Jahr 1900 wird
dargestellt, in welcher Zeitphase der iranischen Geschichte welche Themen
in der zeitgenossischen Literatur dominiert haben bzw. wie
Literaturwissenschaftler die Literaten nach ihren Themen einordnen.
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Themen

Inhaltlich lassen sich als typische Themen der persischen Migrantenliteratur
die Verarbeitung der Exilerfahrung, die Reise bzw. die Flucht aus dem Iran,
der Neubeginn und die Alltagsbewdltigung in der Fremde sowie ,freie
Themen?3“14 nennen. Dies entspricht der von Ackermann bereits 1985
hervorgehobenen Tendenz zur thematischen Erweiterung der
Migrationsliteratur in Deutschland.

Mit Chiellino sehe ich jedoch als weiterhin zentrales Thema der
(persischen) Migrationsliteratur ,die literarische Beschiftigung mit der
eigenen Identitdt in der Fremde” an*. Diese Identitdtsthematik hat nicht nur
eine ,individuelle” Dimension, sondern schliefst die Reflexion der Lage von
Minderheiten - in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft - und vor allem

3. Zielke; 1992: 51-74.
4. Vgl. Chiellino; 1989: 37-38.
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auch das Verhiltnis der deutschen Mehrheit zu diesen Minderheiten bzw.
Iranern mit ein. Brennpunkt des literarischen Entwurfs von Identitdt ist
immer wieder die Sprache; auch der Sprachthematik kommt unter
verschiedenen Aspekten ein ganz herausgehobener Stellenwert zu®.

Im Folgenden werden einige Themen der persischen Migrationsautoren
beispielhaft vorgestellt.

A) Revolution, Flucht und Exil

Die eigene Verunsicherung, die sich tiberstiirzenden Ereignisse, die dem Exil
vorausgingen, und die Hoffnung auf Verdnderungen in der Heimat und -
damit verbunden - auf eine baldige Riickkehr bringen die persischen
Autoren in Bezug auf die Wahrnehmung von Ort und Zeit insofern zum
Stillstand, als ob sie dem Exilzustand grundsitzlich verhaftet sind und
bleiben. Die Schriftsteller verarbeiten an diesem Punkt nur ihren begrenzten
Erlebnis- und Erfahrungshorizont. Entsprechend thematisieren sie nicht nur
in den ersten Jahren nach der Revolution, sondern auch spéter immer wieder
Ereignisse im Zusammenhang mit dem politischem Geschehen vor, zu
Beginn und nach der Revolution, mit den neuen Machthabern, mit Krieg und
Bombardierung.

Es kommen allerdings spater dann Erfahrungen im Zusammenhang mit
der Flucht und der Ankunft im Aufnahmeland sowie der Heimatlosigkeit
und den Lebens- und Arbeitsbedingungen im Exil hinzu. Wenn diese
Literatur hdufig autobiographischen Charakter hat, erkldrt sich das
moglicherweise auch aus dem Stillstand und der Abgeschlossenheit, in der
das literarische Schaffen stattfindet. Es ist damit von der Notwendigkeit
geprégt, die Erinnerungen an die Heimat wachzurufen und wach zu halten,
um sich und das Eigene in der Fremde positionieren zu konnen.

Die Entscheidung fiir ein Leben aufierhalb des Irans bedeutet, der eigenen
Kultur, der Familie und der Heimat den Riicken zu kehren, der eigenen
Freiheit Vorrang zu geben und gleichzeitig mit dem schlechten Gewissen
und einem Gefiihl des Verrats zu leben. Eine zweischneidige Entscheidung,
besonders fiir diejenigen, die sich nicht unmittelbar gezwungen fiihlen
mussten zu gehen, fiir die es hief3: Entweder bleibe ich im Land und, werde
mir selbst untreu, oder ich verlasse das Land und lasse damit die anderen
,+hdngen”, meine Freunde, meine Familie und die ganze geschundene

5.Vgl. ebd. Kap. 12.
186 SPEKTRUM IRAN 34. Jg. Nr. 2-2021



Die Themen der persischen Migrantenliteratur in Deutschland

Gesellschaft und die bedrohte Kultur. Die Frage ,Ich oder die anderen” hat
damit fiir die persischen Exilanten ein besonderes Gewicht. Die persischen
Exil-Autoren haben sich fiirs Weggehen entschieden, hadern jedoch oft mit
dieser Entscheidung und thematisieren sie daher in ihren Werken®.

B) . Heimat und Fremde

Kaum ein Begriffspaar wie das von ,Heimat” und ,Fremde” wird von
Exilautoren so vielfdltig und kreativ umgesetzt. Die innovativsten der
Autoren - und hier wiederum die Angehorigen der zweiten Generation -
haben sich mittlerweile ldngst von einer einseitig riickwéartsgewandten
Auffassung von Heimat gelost.

Die Kontrastierung von Heimat und Fremde, Heimatverlust und
Fremderleben bildete die Hauptquelle der Motivation beim Einsetzen
einer neuen literarischen Produktion (...) und wurde gleichzeitig zur
thematischen Grundlage ihrer Werke?.

Diese von Kuruyazici im Hinblick auf Autoren ttirkischer Herkunft
getroffene Feststellung bezieht sich auf das Phanomen des , Kulturschocks”,
das gemeinhin als ,, Ausloser” der Migrantenliteratur gilts.

,Heimat” und ,Fremde” finden sich im Werk nahezu jedes
Migrationsautors. Sehr unterschiedlich ist jedoch die Art und Weise, wie sich
die einzelnen Autoren sowohl zur Heimat als auch zur Fremde in Beziehung
setzen. In der persischen Migrationsliteratur ist Heimat zundchst das
Herkunftsland Iran, gleichzeitig aber eine ideell und emotional besetzte
Grofle, die hauptsachlich in den Texten, die kurz nach der Exilierung und
der Ankunft in Deutschland verfasst werden, einen Gegenpol zum
Aufnahmeland Deutschland bildet. Im Ruickblick wird sie als ein Ort der
Zugehorigkeit und Geborgenheit dargestellt, daneben steht vielfach jedoch
auch die Anklage an das Herkunftsland, das die eigenen Biirger in die
Fremde getrieben hat.

6. Vgl. Alavi; 1996: 243-245.

7. Kuruyazici; 1990: 94; In: Russ; 1996: 137.

8. Vgl. Pazarkaya;1989 & Lindhorst; 1988; ebd.

9. Vgl. Stocker; 1993: Kapitel. 10.
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Das Phénomen , Kulturschock” ist vielen Menschen, sei es dass sie einen
kurz-, aber vor allem wenn sie einen langfristigen Aufenthalt in einem
fremden Land erleben oder erlebt haben, mehr oder weniger vertraut.

Fir Lindhorst hat diese Erfahrung ,jene vielfiltige Wirkung, die eine
fremde Kultur auf einen Menschen ausiibt, der ohne entsprechende
Vorbereitung mit ihr konfrontiert wird (...). Immer handelt es sich beim
Kulturschock um das plotzliche Gewahrwerden der fundamentalen
Andersartigkeit der Wirklichkeit, die durch die fremde Kultur erlebt wird.”

Hier ist wichtig, sein Augenmerk darauf zu richten, dass es mafsgebliche
Griinde dafiir geben muss, dass ein Migrant sein Heimatland verladsst oder
verlassen muss. Im Fall des Exils, wie bei persischen Autoren in Deutschland,
werden normalerweise die zwei Begriffe ,Heimat” und ,Fremde”
unabhéngig von der Lange des Aufenthalts im Aufnahmeland, nostalgisch
betrachtet, da die Hoffnung auf Verdnderung im Heimatland und eine
baldige Riickkehr, eine vorldufige Haltung gegentiber der Migration bzw.
dem Exil verursacht.

Aus diesem Grund ist das Motiv vieler literarischer Texte aus der
persischen Migrationsliteratur die Sehnsucht nach der , verlorenen Heimat.”
In diesen Texten wird iiblicherweise das Heimatbild idealisiert und Vorteile
des Aufnahmelandes nicht realistisch wahrgenommen 10, sowie die
gesellschaftliche Freiheit nicht im Gesamtzusammenhang gesehen.

Gegen eine solche allzu elegische Sichtweise der ,Fremde” als einer
Sphadre, in der ein Migrant niemals heimisch werden kann, wendet sich SAID
- im Bereich der persischen Migrantenliteratur in Deutschland. Fiir Said ist
vor allem die Suche nach einer ,Heimat” in der neuen Sprache ein Beweis
fur die Erfahrung, die aus der Entwurzelung aus dem Heimatland und den
sich daraus moglicherweise entwickelnden neuen Perspektiven in dem
fremden Land, entstanden ist!.

(...) dabei hitte ich dir gerne erzédhlt von meinem deutschland. dafs
deutschland meine art ist, fremd zu sein. eine sprode art, nicht so

10 Vgl. Stocker; 1993: Kap. 10.
11 Vgl. Weigel; 1992: Kap. 12.4.
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biegsam. anders als die in teheran, die nur helden sind und auf uns
exilierte mit verachtung schauen'2

Saids existenzielles Dasein befindet sich in einem ,, Dazwischen”-Bereich,
in dem eine Erweiterung der Identitdt durch diese ,doppelte” kulturelle
Erfahrung stattfindet!3.

C) Reise und Flucht

Uberblick: Reise und Flucht als Thema der persischen Exilautoren Obwohl
Flucht und Exil keine neuen Themen sind und in biographischen Werken
sowie auch in volkstiimlichen Erzdhlungen schon lange behandelt werden,
hat die Flucht der persischen Exilautoren nach 1979 einen eigenen
Hintergrund. Ihre Werke sind geprégt einerseits von Verzweifelung, Angst
und Leid sowie andererseits von Hoffnung und Sehnsucht nach einem
besseren Leben. Dies alles sind Merkmale der psychischen Situation von
Fliichtlingen. Gefiihle wie Freude und Hoffnung im Wechsel mit Trauer
dariiber, dass man das Vaterland zuriicklassen muss, schweben in einer
Atmosphire voller Verwirrung, Aussichtslosigkeit und Schwere aufgrund
der schmerzvollen, in der Vergangenheit liegenden Erinnerungen. Hier
dominieren die autobiografischen Aspekte die dsthetisch- literarischen.

Mahmid Falaki schreibt in seinem Gedicht ,, Die Reise”:

Ich habe meinen Koffer stehen lassen hinter dem
Augenblick, als ich in die Schonheit des Pferdes
eingegangen bin.

In dem Augenblick, als die Welt auf dem Gleis
der Stille anhalten sollte und die Melodien im
Gedichtnis des Mondes nackt tanzten. Es ist
nicht sinnlos, dass die Schwalben zwischen
meinem Koffer und meinem Verlangen ihre
Nester gebaut haben. Ich glaube, dass du es
warst, die den Mythos meiner Vorstellung auf
der StrafSe ausgebreitet hat, und die Trauer um
die Erde hat sich in deinen alten Armen in ein
Lied verwandelt, das iiber der Schulter von Abel

12 Said; 2001: 108.
134 Vgl. Weigel; 1992: Kap. 10.4.
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gesungen wurde. Ein Pferd hob uns hinauf Bis
zur Melodie, die nackt auf dem Mond tanzte4.

Der Dichter verliert seinen ,Koffer” - sein fritheres Leben und seine
Erinnerungen - in dem Augenblick, als er bereit zur Flucht auf dem Pferd
sitzt. Der Moment, in dem er sein Pferd besteigt, ist der Augenblick der
Entscheidung. Dieser Moment, als der Dichter sich zwischen dem ,,Bleiben
in der Stille der Welt” und den ,,Melodien, die nackt auf dem Mond tanzten”,
entscheiden muss, zwischen Bleiben und Verwelken oder Freiheit und
Verlust der Heimat, entscheidet er sich fiir das Weggehen. Der Dichter zeigt
seine Trauer iiber das Verlassen seines Heimatlandes durch das Trauern um
die ,,Erde” und er versteht seine Flucht als Reaktion auf die Verhiltnisse im
Iran, wo Landsleute Landsleute toten, als Brudermord wie im Mythos vom
Kain und Abel.

Ein anderer Text tiber Flucht ist die Erzdahlung ,Die Geschichte eines
Lebens” von Daryi$ Kéaregar. Die Geschichte beginnt in dem Moment, als
die Gruppe den Fiihrer fragt, wann sie endlich ankommen und er antwortet:
,In zwei Stunden”. Er hielt das Pferd an, stellte sich darauf und reckte den
Kopf in Richtung Gipfel. “Die Verwirrung in den Képfen der Gruppe hort
auf, als sie den Kopf des Fiihrers ansehen. Alle Kopfe wenden sich zum
Gipfel hin, alle Blicke richten sich in die Dunkelheit?5.”

Der Begriff ,, Dunkelheit” konnte wie viele andere Begriffe in diesem Text
zwei Bedeutungen haben. Die erste wire die absolute Dunkelheit des
Gebirges und die zweite die Ungewissheit des Erzidhlers und seiner Begleiter
angesichts der Zukunft.

Die Beispiele zeigen, dass die emotionalen Schwankungen des Kiinstlers
in einer Atmosphére des Erstaunens, der Aussichtslosigkeit und der Schwere
der alten traurigen Erinnerungen schweben. Dies fiihrt dazu, dass die
Kreativitat und die Fahigkeiten des Kiinstlers in dieser ,Welle” ertrinken
und nur seine unmittelbare Erfahrung bleibt. Anders gesagt, trotz der
vorhandenen dsthetischen und literarischen Aspekte in einigen dieser Werke
ist die autobiographische Eigenschaft, wie schon erwahnt, sehr stark prasent.

Sonderfall Said - eine Riickkehr

14 Asqari; 1995: 173; In: Tiregol; 1998: 156.
15 Karegar; 1994: 38.
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Saids: , Wo ich sterbe ist meine Fremde”

1979 kehrte der persische Autor und Dichter Said wie viele andere
damalige iranische Studenten, die aufgrund ihrer politischen Aktivitidten
gegen die Unterdriickung des Schah-Regimes im Exil waren und bisher nicht
in ihr Heimatland hatten zurtickkehren konnten, in den Iran zurtick.

Seine Gedichtsammlung ,Wo ich sterbe ist meine Fremde¢” ist das
Ergebnis seines siebenwochigen Aufenthalts im Iran, das ,,in 75 lyrisch und
anekdotisch  gefdrbten Notaten personliche  Erfahrungen
der  Reise dokumentiert!”s.”

Das Buch ist, wie Said selbst es beschreibt , eine Art Liebeserkldrung an
ein Land, welches ja nicht mehr existiert!89.”

Am Anfang

Exil.

Ich und das Flugzeug.

Einsteigen. Sitzen. Anschnallen.

Auffliegen. Noch nie war ein Eisenvogel so

irdisch zu mir. Noch nie war ein Vogel so

langsam wie dieser.

Abendessen. Eine Zigarette. Und der Schlaf. Die
Miidigkeit von vielen Néchten der Verbannung - die
Midigkeit von 5111 Néchten. Der Schlaf kam ohne
Traume - wozu trdumen

Jetzt?19

Die erste Phase seiner Reise beginnt mit Freude. Er ist so ungeduldig, dass
die Flugzeuggeschwindigkeit ihm zu langsam vorkommt. Er z&hlt genau die
Tage im Exil und schlift ein, ohne zu trdumen. Sein Traum ist in Erfiillung
gegangen: Er ist auf dem Weg nach Hause. Kurz vor der

Landung wacht er auf, alles ist sehr nah, ,das Land ist in Sicht”:

Grundlos aufwachen und tausende von
Kerzen unter den Fiifien spiiren - zu meiner
Begriifung geziindet in der Nacht Teheran,

16 . Said; 2000.

17.8. Van der Knaap; 3/99: 3.

18 9, Said, in: Chiellino; 1988: 79.

19 . Said; 2000: 9.
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fliistern meine ungldubigen Lippen. Teheran,
wiederholen meine miiden Hénde. Ein Fenster
nur trennt uns2l.,

Er kommt an. Geht durch die Tiiren, die , all diese Jahre” des Exils fiir ihn
verschlossen waren und sich jetzt fiir ihn 6ffnen.

Auf dem Weg nach Hause beobachtet er alles ganz genau vom
»Straflenkehrer” bis zu den Passanten, die zu seiner Begeisterung , Persisch
sprechen”. Die Freude tiber die wiedergefundene Heimat und seine
Mitmenschen ist grof in ihm. Das nimmt ihm seine Angst, nach einer langen
Zeit einen Unbekannten in seiner Muttersprache anzusprechen. Hier braucht
man nicht zu sprechen, um verstanden zu werden:

Die Angst, den ersten Unbekannten in
dieser Sprache anzusprechen, verflog,
als er mir wortlos die Zigarette aus der
Hand nahm und damit seine eigene
ansteckte?!,

Am Anfang fiihlt es sich an, als wire er nie weggewesen: die StrafSen, die
Gegenstdnde und die Gertiche, vor allem aber die Selbst-verstandlichkeit
seines Daseins mitten drin:

Welch eine Freude!
Hier schreibt man meinen Namen,
ohne daf$ ich ihn buchstabieren mufs22.

Die Selbstverstindlichkeit in seinem Land kommt ihm nach den Jahren
im Exil, der Entfernung vom Heimatland und vielen anderen, vertrauten
Dingen sehr fremd vor:

Wie giitig
Die Passanten sind -
sie sprechen persisch?!

207, Said; 2000:10.
21, Said; 2000: 20.
2 Ebd.: 21.
24. Ebd.: 18.
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Das normalste in seinem Heimatland, ndmlich dass im Iran persisch
gesprochen wird, erstaunt ihn, ,als benutzten alle Menschen nur ihm zu
gefallen die Sprache seiner Kindheit23.”

Als er mit den Menschen in direkten Kontakt kommt, erkennt und
bewundert er die typisch iranischen Charakterztige, aber er bemerkt auch,
dass er sich aufgrund der Jahre im Exil und der Entfernung von der Heimat
verdndert hat, und dass dies sogar Leuten aus einfachen Verhaltnissen nicht
verborgen bleibt:

Schon wie ich die Adresse angebe, sptirt der
Taxifahrer mein Fremdsein. Wir kommen
ins Gesprach und tauschen Zigaretten und
Erfahrungen?.

Langsam entwickelt sich in ihm eine gewisse Vertrautheit im
Alltaglichen. Bilder aus der Kindheit tauchen auf, so dass er sich wieder als
ein Teil der Heimat bzw. gehorig empfindet:

Die Messingschale, gekettet

an den Kiibel mit getriibtem

Wasser, wandert von Hand

zu Hand.

Unhygienisch?

Ich trinke

Und verlasse mich

Auf das Geddchtnis meiner Eingeweide?.

Said erklart in einem Interview ,das Geddchtnis der Eingeweide als die
letzte Rettung bzw. Instanz der Identitat”:

Fiir mich hat das Leben sehr viel mit den Sinnen zu tun und mit
Instinkten. Und wenn ich {iberhaupt an eine Funktion von Lyrik
glaube, dann eben die, tiber die Instinkte, tiber die Sinne die Welt neu
zu definieren, die Welt mit allem, was drin ist, Liebe, Tod, Exil, Brot,
Freundschaft, Hass, alles. Was tiber den Kopf lduft, das , Kopfalische”,
das konnen wir den Wissenschaftlern {iberlassen. Die Lyrik hat fiir
mich die Aufgabe, durch das Herz hindurch die Dinge zu sehen. Um

2 5. Hacke; 1996: 25.

24 6. Said; 2000: 23.

%5 Said; 2000: 23.

SPEKTRUM IRAN 34. Jg. Nr. 2-2021 193



Melika Torkman Butorabi

auf das Gedicht zuriickzukommen und auf die Frage der Identitit:
Auch die Identitit, ergo Heimat, ist am ehesten tiber Instinkte, tiber
Sinne zu erkldren als {iber eine Flagge, eine Fahne, eine Verfassung,
eine Nationalhymne, die auswechselbar sind. Was bleibt, ist der
menschliche Instinkt, was bleibt, ist eine Erinnerung an etwas, was man
einmal in sich aufgenommen hat, z. B. Eine blaugestrichene Holzttir. So
ein Bild, das aus der Kindheit stammt, ist resistenter, konstanter als jede
politische Manifestation. Der Mensch ist letztlich tiber seine Sinne
erklédrbar; ich sage letztlich, denn dazwischen liegen noch viele andere
Instanzen. Aber die letzte Instanz fiir seine Identitdt geht tiber die
Sinne?,

Das Urvertrauen in ihm ist so grofl, dass kaum ein Storfaktor es
durcheinander bringen kann. Sogar das herrschende Chaos und die
Unordnung findet er im Grofien und Ganzen nicht so schlimm, weil am Ende
alles irgendwie funktioniert:

Geliebte, der Straflenverkehr ist hier
katastrophal und wird vom néchsten
Gemdtisehdndler mit viel Giite und Witz
geregelt.

Und ich habe

Noch keinen Unfall gesehen?”.

D) Vergleichen

In den ersten zehn Jahren des Exils der persischen Autoren begegnen wir
literarischen Werken, in denen der Schriftsteller oder Dichter die Situation
der individuellen sowie der sozialen Lebensverhiltnisse im Gastland mit den
Verhiltnissen in seinem Heimatland und seiner Kultur vergleicht. Darin
unterscheidet sich die Exilliteratur von der im Iran entstandenen; dort finden
keine Vergleiche statt, da das Objekt zum Vergleichen - die Fremde

- fehlt.

Ein wichtiger Aspekt in den literarischen Werken, in denen Vergleiche
gezogen werden, ist die Feststellung von Defiziten in den politischen,
wirtschaftlichen sowie kulturellen Verhiltnissen im Iran. Zum Beispiel wird
wirtschaftliche Armut als Hauptursache der kulturellen Armut dargestellt.

Gleichzeitig werden der Reichtum im Aufnahmeland und dessen

26 Said; In: Chiellino; 1988: 85.
27, Said; 2000: 28.
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Auswirkungen auf die Kultur nicht unbedingt als positiv beschrieben.

In diesen Werken finden Vergleiche auf verschiedenen Ebenen statt.
Wenn es um die gesellschaftliche Freiheit sowie den gesellschaftlichen
Wohlstand geht, ist das Werk meist von Schwermut geprdgt. Werden
kulturelle oder emotionale Aspekte behandelt, ist die Stimmung meist
nostalgisch.

Batttil Azizi Ptar beschreibt die Gleichgiiltigkeit des Aufnahmelandes mit
seiner schonen Fassade folgendermafien:

Hier in diesem

Land ist der

Garten grin.

Der Bauernhof ist griin.

Das Wasser ist griin.

Der Himmel ist griin.

Der Regen ist griin.

Der Weg ist griin.

Die Schienen sind griin. Die griine Kuh ruht mit ihrem
fetten griinen Korper auf vier griinen Beinen aus
beobachtet den griinen Zug mit den griinen
Reisenden?.

Hier bemerken wir keinen direkten Vergleich. Die Wortauswahl
(Wiederholung des Wortes , griin”) bzw. Kombinationen lassen aber auf ein
anderes verborgenes Land schliefien, das nicht so ,,griin” bzw. wohlhabend
ist. Das , Griin”, das {tiberall so tippig ist, verliert seinen Reiz - ¢det die
Autorin nur noch an. Alle sind satt, lustlos, interesselos - griin ist nicht mehr
schon.

Mastid Nogrekars Buch ,Die Kinder der Tiefe” befasst sich auch
hauptséchlich mit Vergleichen.

Die Hauptfigur erinnert sich beim Anblick einer Fliege auf dem weifsen,
sauberen Vorhang in einem sauberen, hiibschen Zimmer im Exil an die
verdreckte Miillhalde, die als offentliche Toilette des Darvize Khorasan
Viertels, eines armen Viertels in Siidteheran, diente. Mit dem Blick auf den
grofien, offentlichen Park mit spielenden Kindern denkt er an die Kinder, die

28 Aziz Phr; in: Asqari; 1995: 161.
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auf der Miillhalde spielen. Und mit Blick auf Frau Brigitte, seine
geschminkte, schick gekleidete, jahrige Nachbarin, die noch Fahrrad fahrt,
denkt er an seine kranke Grofimutter. Sein Vater, der gerade zu Besuch bei
ihm ist, zieht einen weiteren Vergleich:

Als er auf der Terrasse sitzt und auf dem Spielplatz des Parks ein junges
Paar beobachtet, das sich kiisst, wundert er sich und beklagt sich gekrankt:

(...) haben sie keine Familie? Was sagen ihre Eltern dazu®?

Dieser Vergleich geht weiter, als sie an dem griinen, parkartigen Friedhof
vorbeikommen:

Ihre Friedhofe sehen auch anders aus als bei uns.
Und am Ausgang des Friedhofs zeigt er auf ein schones Gebdude und fragt:
Ist es der Waschraum? Wie schon und schick3!

»Diese”, ,Hier” - Said vergleicht

Auch in Said literarischen Werken wird an einigen Stellen, obwohl nicht
direkt, das Vergleichen in den Text miteinbezogen. Dieser Aspekt zeigt sich
vor allem in seinem Gedichtband ,,Wo ich sterbe ist meine Fremde”, der von
seinem siebenwchigen Besuch im Iran 1979 berichtet.

Said kehrt nach einer langen Zeit des Aufenthalts im Ausland in sein
Heimatland zuriick. Was er in seinem Heimatland sieht und erlebt,
empfindet er trotz der anfinglichen Vertrautheit auf einmal anders als
frither. Der Grund dieses Gefiihls ist, dass er zwischenzeitlich ein anderes
Land mit teilweise sehr unterschiedlichen Verhiltnissen kennengelernt hat.
Die neuen Erfahrungen bewirken, dass er bei seiner Riickkehr das ihm
vertraute Land auch durch die Brille seines Exillandes Deutschland
betrachtet. Die doppelte Wahrnehmung verursacht automatisch einen
Vergleich zwischen den beiden Landern, die er kennt. In ,Wo ich sterbe ist
meine Fremde” vergleicht Said teilweise unbewusst das alltdgliche Leben im
Iran und in Deutschland.

An einigen Stellen zeigt sich der Vergleich durch bestimmte Worter:

2 . Noqrekar; 1991: 87/88.
30 Ebd.: 94.
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Diese Erde ist naf3, aber auch nicht
besonders freundlich3!.

Das Wort ,,diese” ist ein Beweis fiir die Anwesenheit einer anderen Erde

im Gedéchtnis des Dichters, die genauso wie , diese” ,,auch” nicht besonders
freundlich ist.

Der Leser begegnet dem Wortspiel, bei dem , diese” ein ,,andere” in sich
tragt, in einigen Gedichten des Bandes, wie im folgenden Gedicht:

Die Angst, den ersten Unbekannten in
dieser Sprache anzusprechen, verflog,
als er mir wortlos die Zigarette aus der
Hand nahm und damit seine eigene
ansteckte32,

Hier zeigt der Begriff ,,diese” vor dem Wort Sprache, dass der Dichter eine
andere Sprache aufier ,dieser” kennt.

Oder in folgendem Gedicht:

Geliebte, auf diesen Strafsen

kann ich nicht einmal Deine

Hand halten. Wie verspottet

hier die Liebe ist. Wo ich sterbe,

ist meine Fremde33,

Auch hier zeigt das Wortspiel ,,diese”, dass der Dichter noch , andere”

Strafifen kennt. Der Leser erfihrt in diesem Gedicht indirekt von der
Unfreiheit in , diesen” StrafSen im Gegensatz zu den ,,anderen” Strafsen.

Der Begriff ,hier” und sein Gebrauch in diesem Gedichtband ist ein

anderer Aspekt, der das Vergleichen in Saids Gedichtband charakterisiert.
Ein Beispiel dafiir folgende Verse:

Welch eine Freude!

31 Said; 2000: 13.

32 Ebd.: 21.

3 Ebd.: 62.
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Hier schreibt man meinen Namen,
ohne daf$ ich ihn buchstabieren muf334.

Der Dichter macht dem Leser mit diesem Gedicht klar, dass woanders im
Gegenteil zu , hier” sein Name fremd erscheint.

Auch die Verhiltnisse in unterschiedlichen Alltaglichkeiten werden
durch den Begriff ,hier” mit den Verhiltnissen woanders, namlich in
Deutschland, verglichen.

Geliebte:
Hier hat jede Strafe ihren Geruch,
jede Gasse ihre Gerdusche®.

Auch in diesem Gedicht vergleicht der Dichter einige Aspekte des
Alltagslebens wie Gertiche und Gerdusche mit denen aus seinem Leben in
Deutschland.

Zum Essen kommt unverlangt ein Glas
Wasser, und die Gassen stinken. Meine
Sinnesorgane réchen sich fiir die geruchlosen
Jahre3.

Die Selbstverstandlichkeit einiger Dinge in seinem Heimatland, wie z.B.
unverlangt im Restaurant ein Glas Wasser zum Essen zu bekommen,
kommen ihm durch die Jahre der Entfernung und die anderen
Lebenserfahrungen so fremd vor, dass er stindig die zwei Bilder in seinem
Unterbewusstsein nebeneinander stellt und dabei auch feststellt, wie sehr er
alles vermisst hat.

Manchmal zieht der Autor keinen formellen Vergleich, sondern das
Vergleichen zeigt sich durch den Inhalt der Verse, wie in folgenden Versen
sichtbar wird:

34 . Said; 2000: 21.
35 . Ebd.: 22.
36 . Ebd.
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Wie giitig die
Passanten sind - sie
sprechen Persisch?.

Mit diesen Zeilen deutet der Dichter ohne Hilfe der Begriffe wie ,hier”
oder ,diese” an, dass es auch anders sein kann, als es hier ist. An einigen
Stellen sieht der Leser, dass der Dichter aufgrund seines ,verwestlichten”
Alltags mit den Gewohnheiten in seiner Heimat nicht mehr zurecht kommt.

Die Haustiir, und der
Gang ganz dunkel. Meine
verwestlichte Hand findet
keinen Schalter Links
neben der Tiir3.

In diesem Gedicht informiert der Begriff ,verwestlicht” den Leser
dartiber, dass der Dichter lange in einem westlichen Land gelebt hat, in dem
andere Verhiltnisse herrschen und ,,wie sehr er an diesen westlichen
Standard gewohnt war3.”

Allerdings zeigt sich in dem Gedichtband ,Wo ich sterbe ist meine
Fremde” auch ein deutlicher Unterschied zwischen Said und den anderen
persischen Exilautoren. Der wichtigste Unterschied ist die positive
Einstellung Said s zu seinem Aufnahmeland.

Die anderen Autoren geben - unbewusst - dem Aufnahmeland Schuld
am Exil. Said dufiert sich an vielen Stellen positiv iiber Deutschland bzw. die
deutsche Sprache (die er als seine eigentliche Heimat betrachtet)4.

Diese Einstellung ist fiir persische Autoren im Ausland sehr untypisch.

Der wichtigste und meines Erachtens entscheidende Grund fiir Saids
Andersartigkeit in dieser Hinsicht ist jedoch seine kontinuierliche, objektive
Wahrnehmung des Lebens im Exil, die ihm dabei hilft, nicht nostalgisch bzw.
pathetisch zu werden, wenn Heimweh bzw. die Fremdseinsgefiihle in ihm
aufsteigen.

37 . Said; 2000: 18.

38 Ebd.: 24.

39 . Hiibsch; 1996: 16/17; In: Russ; 1996: 112.

40 . Vogt; 01. 04. 1996; ebd.
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Sich literarisch ausdriicken zu konnen und dabei auch etwas in dem
Aufnahmeland zu bewirken, ist fiir ihn sehr wichtig. Und auch in diesem
Punkt unterscheidet sich Said von anderen persischen Migrationsautoren,
die sich weniger fiir einen Austausch mit ihrem Aufnahmeland interessieren.

Trotz aller oben genannten Aspekte ist Said die Entscheidung fiir die
deutsche Sprache nicht leicht gefallen. Er bereut es nicht, sich fiir die
deutsche Sprache in seinen literarischen Werken entschieden zu haben, ganz
freiwillig traf er aber diese Entscheidung nicht:

Ich glaube kein Mensch verldsst das muttersprachliche Terrain
freiwillig. Ich sage immer: Im Deutschen greife ich etwas - das
Persische dagegen ergreift mich?.

E) Selbstkritik

Wie bereits beschrieben, ist der iranische Autor auflerhalb des Landes in der
ersten Phase des Exils unfdhig, das neue Lebensumfeld wahrzunehmen und
sich darin zurecht zu finden.

Die Reaktion dieses neuen Umfeldes auf den Fremden verstiarkt in dem
Exilanten die Verunsicherung. Dies geht manchmal so weit, dass er seine
Intelligenz und sein Wissen in Frage stellt.

Auflerdem schwindet zunehmend die Hoffnung auf eine Anderung der
Verhiltnisse im Iran und auf eine baldige Riickkehr. Dem Exilautor wird
bewusst, dass er im Aufnahmeland bleiben muss. Dies stellt seine bisherige
Identitét in Frage, und damit auch seine Kultur und seine Weltanschauung.

Insgesamt kann man behaupten, dass der iranische Exilautor bzw. dichter
unter dem Druck des Exils, angesichts seines Verlustes der Heimat und der
Frustration, denen er sich gegentiber sieht, seine Weltanschauung und sogar
seinen eigenen kulturellen Werte, vor allem am Anfang seines Exils,
misstrauisch und skeptisch betrachtet. Dieser Zwiespalt triibt oft die
Urteilskraft des Exilanten.

Im Rahmen des eingangs genannten fritheren Beitrags wurden die zwei
verschiedenen Exilphasen, die die persischen Intellektuellen in ihrem
Aufnahmeland bzw. Deutschland erleben, sowie ihre psychische Reaktion

41 Weber; 13./14./15.08.1994.
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auf die innere Auseinandersetzungen mit dem neuen Lebensumfeld bzw.
Lebenszustand, die automatisch eine grofie Rolle in Bezug auf ihre
literarischen Werk spielen, dargelegt.

Erst mit der Zeit gelingen ihm eine Neuorientierung und eine weniger
oberflichliche Wahrnehmung seines neuen Umfeldes. In dieser Phase
wandelt sich seine Sprache, die zuvor voller Selbstzweifel und Verwirrung
war, und wird zu einer forschenden Stimme. Die Werke, die in dieser Phase
verfasst werden, haben die Weltanschauung des Autors und seine
Auseinandersetzung mit der persischen Kultur zum Thema.

Der Erzihler im Roman “Das nichtliche Konzert des Holzorchesters” von
Reza Qasemi#? sucht die Wurzeln seiner Probleme in der Kultur:

Ehrlich gesagt, habe ich mich dazu entschieden, alles zuzugeben. Es
war nicht meine Schuld, dass ich dngstlich war, bei einem Geschrei
blass wurde und mir bei einer Ohrfeige in die Hose machte. So war ich
erzogen: dngstlich zu sein. Allem gegentiber. Vor den Erwachsenen,
damit sie nicht beleidigt werden; vor den Kindern, damit sie nicht
traurig werden; dem Freund gegeniiber, um ihn nicht zu verlieren,
dem Feind gegentiber, um mich nicht zu gefahrden*.

Hier wird die kollektive, anerzogene Angst als Folge der fehlenden
Individualitdt in der iranischen Kultur und Gesellschaft dargestellt und
kritisiert. Diese ist nach Dtistar das Grundproblem der iranischen
Gesellschaft#.

Die Thematisierung dieses traditionellen, kulturellen Aspekts des Lebens
im Iran verlangt eine ausfiihrliche Diskussion, die den Rahmen dieses
Beitrags sprengen wiirde.

Selbstkritik in Said literarischen Werken

Auch Saids literarische Werke lassen sich in zwei unterschiedliche Zeit- bzw.
Situationsebenen aufteilen: Die Exilphase in seinem literarischen Schaffen
fing bei Said erst nach seinem siebenw6chigen Aufenthalt im Iran 1979 an,als
er feststellen musste, dass er auch jetzt keinen Platz in seinem Heimatland
finden konnte. Er ging ins Exil in ein Land, das fiir ihn, anders als fiir viele

42 Qasemi; 1996.

43 Ebd.: 64.

44 Vgl. Daistar; 1991: 26; In: Tiregol; 1998: 259.
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persische Exilanten, kein fremdes Land war. Er hatte schon 14 Jahre in
Deutschland gewohnt. Aus diesem Grund fiel der Exilschock fiir ihn
geringer aus als fiir andere Exilautoren. Sich wieder damit abzufinden, dass
ein neues Exil beginnt, veranlasst ihn, seine Weltanschauung und sich in
Frage zu stellen und als Folge dessen Selbstkritik zu tiben.

Die ersten Gedichte, die er nach seiner Riickkehr aus dem Iran schrieb und
in denen es hauptsachlich um den Iran geht, sind sehr einfach strukturiert,
sie tragen eine gewisse Unmittelbarkeit mit sich, ohne pathetisch zu werden.
Nima Mina beschreibt Saids Gedichte dieser Phase wie folgt:

Er erzdhlt und beschreibt Ereignisse und Zusammenhéinge aus eigener
Perspektive, immer mit einer personlichen Note. Er versucht aber
nicht, auf manipulative Art seine Leser betroffen zu machen®.

Auch wihrend der zweiten Phase seines Exils, als er den Schock iiber den
definitiven Verlust seines Heimatlandes akzeptiert hat, verhdlt sich Said
anders als die meisten iranischen Autoren im Ausland. Er bleibt
zuriickhaltend, duflert sich nicht oft iiber den Iran und dessen aktuelle
Situation und vergleicht sie weniger mit seinem Exilland. In dieser Phase
duflert sich Said eher distanziert zu politischen und kulturellen Ereignissen
im Iran. Dieses Verhalten kommentiert er in einem Gesprach mit Antje
Weber. Er schreibt:

Ich bin ein bifichen leiser. Ich habe einen grofieren Abstand. Und ich
habe den Abstand auch notig: Wenn heute etwas passiert, kann ich
nicht morgen dariiber schreiben*.

Said versucht stattdessen sich mehr mit seinem eigenem Ich und dem
Leben im Exil auseinanderzusetzen. Dadurch kennzeichnet eine
Abstraktheit seine neueren Gedichte, unabhingig davon, welches Thema
behandelt wird. Dies verleiht seinen dieser Zeit entstandenen Werken aber
gleichzeitig eine Universalitét. Said beschreibt eine , Entfremdung”, die die
Leser unabhéngig von ihrer Biographie kennen und verstehen konnnen.

Nach all den Gezeiten
durch die Jahre und den
Regen weise geworden.

45, Min4; 1998: 7-9.
46 . Weber; 13./14./15.08.1994
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Ich spiele Klavier mit
Handschuhen, schreibe
meine Gedichte in
fremden Sprachen und
kiisse meine Geliebte
durch Milchglas®’.

Hier geht es um das Verhiltnis zwischen Ich und Welt, Innen und Aufien,
um die Erfahrung, dass das Draufsen einerseits durchaus sich selbst gentigt
und auf das wahrnehmende Subjekt nicht angewiesen ist, andererseits aber

diesem Ich doch auf geheimnisvolle Weise zugeordnet ist, seiner sogar
bedarf4s.

Die abstrakte Entfremdung beherrscht allerdings Saids Gedichte so stark,
dass beim Lesen fast der Eindruck entsteht, dass das Exil Saids gesamtes
Lebensgefiihl pragt*.

Auch Saids Kritiker sind sich in ihren Beitrdgen tiber die Wandlung in
Saids literarischen Werken einig. Der Unterschied liegt aber in der Definition
der zwei verschiedenen Ebenen in Saids Gedichten, ndmlich entweder zeit-
oder themenbezogen. Zeitbezogen ist die Interpretation von Stefan Weidner,
der eine Fortentwicklung in Saids Lyrik feststellt und schreibt:

Die neueren Gedichte lassen eine Abkehr von der oftmals
autobiographisch geprdgten Lyrik der siebziger und achtziger Jahre
erkennen. Der priagnante Ton der fritheren Lyrik hat sich auch in den
Liebesgedichten von ,,Sei Nacht zu mir” allméhlich in ein schillerndes
und deutungsoffenes ,Pathos der Distanz” gewandelt™.

Anders sieht es Nima Mind, der von der Thematik der Gedichte ausgeht
und schreibt:

Er spricht konkret und gegenstiandlich, solange es um den Iran geht.
Wo er sich aber auf seine Lebenssituation hier und jetzt in der
30jahrigen Diaspora bezieht, riickt seine Darstellung mehr zum
Abstrakten, als wiirde er sein unmittelbares Leben hier in der

47 . Said; 1996: 12

4 . Vgl. Ghahraman; 1996: 119

49 Van der Knaap; 3/99: 2

50 . Weidner; 08.12.1998.
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Gegenwart als irreale Traumwelt empfinden. Dabei verwendet er
hiufig Metaphern und Gleichnisse3!.

Hierzu bezieht sich Mina auf Saids folgendes Gedicht:

Wie ein Goldfisch im klaren
Glas mit triibem Wasser
spiele ich blaues Mittelmeer
und pflege meinen
Hechtkult. Manchmal nur
kiisse ich den Wasserspiegel
und behaupte, daf ich lebe®2.

Ich schliefse mich eher der themenbezogenen Interpretation vom Mina an.
Trotzdem sind die Variation der Themenbehandlung in Saids Gedichten und
die Wirkung seiner Lyrik so stark, dass die Zugehorigkeit seiner Literatur zu
einer bestimmten Kategorie nicht so einfach zu etablieren ist.

Said befreit sich von den umstandlichen Formlichkeiten und bekraftigt
vor allem sein literarisches Dasein:

Es ist erst einmal wichtig, eine Stimme zu haben. Es ist wichtig, die
Stimme nicht zu verlieren, trotz des wiederholten Exils, trotz der
Erlebnisse, die ich im Iran hatte, die viele andere Exilautoren anderer
Nationen haben... Ich betrachte es als meine Aufgabe, die Stimme nicht
zu verlieren, weiterzufliistern im Rahmen meiner Moglichkeiten,
damit die Stimme erhalten bleibt fiir den Tag X53.

F) Liebe

Wenn es um die Liebe geht, stellt sich in der persischen Literatur im Ausland
zundchst die Frage, ob der Autor in seiner Darstellung die mystische oder
die irdische Art der Liebe meint. Dies ist sehr wichtig, weil der kulturelle
Aspekt bei Schriftstellern, die aufSerhalb des Landes leben, viel stiarker und
bewusster wahrgenommen wird als bei Schriftstellern, die in der Heimat
geblieben sind. Zu dem ist, wie bereits erldutet, die Grundlage der
philosophisch-mystischen Weltanschauung tief im iranischen kollektiven
Bewusstsein und in der persischen Sprachstruktur verwurzelt.

51, Min4; 1998: 7-9.
52 Said; 1990: 14.
53  Said; in: Chiellino; 1988: 87.
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Eine der wichtigsten Besonderheiten der Geliebten in klassischen
persischen Liebesgedichten ist die Geschlechtslosigkeit, die in der
mystischen Lyrik zu Korperlosigkeit fiihrt>.

In Gedichten des Konstitutionalismus verkorpert sich in den Geliebten
das Heimatland. Das dauerte einige Jahrzehnte an. Mit dem Aufstieg der
politischen Auseinandersetzungen, vor allem nach 1960, wurde die Liebe
zwischen zwei Menschen nicht nur getadelt, sie wurde sogar von politisch
aktiven Organisationen und Ideologien verboten. Aufler einigen Autoren
und Dichtern, die es sich nicht gefallen lieffen, hat sich die Liebe in Begriffe
wie das Volk, die Freiheit, und die sozialen Wiinsche verwandelt. In diesem
Zusammenhang ist der  Beitragvom Mirza Aqa
Asqari (Mani) erwdhnungswert:

In einigen Situationen empfanden sogar unsere nicht-traditionellen
Intellektuellen die Liebesgedichte als eine grofie Siinde. Ihre
Argumentation  lautete, dass angesichts des leidvollen
gesellschaftlichen Zustands alle Aufmerksamkeit auf die politische
Situation und ihren Verlauf konzentriert werden muss. Sie hielten eine
Art allseitige Askese sogar im Bereich der Literatur und Kunst fiir
wichtig. Wenn ein Dichter ein zartes Liebesgedicht schrieb, war er
gezwungen, etwas tiber das Lebensleid zu schreiben, um der
vorwurfsvollen Kritik der anderen etwas entgegensetzen zu kdnnen
[...] Manchmal wenn der Begriff Liebe ins Spiel kam, musste der
Kiinstler sofort erklidren, dass damit die Liebe zur Gesellschaft oder zur
Freiheit, zur Wahrheit usw. gemeint ist*.

Unter den Gedichten, die die Autoren in den ersten Jahren des Exils
geschrieben haben, begegnen wir kaum einem, in dem es direkt und
ausschliefSlich um die Liebe geht. Die Liebe zeigt sich in einigen Gedichten
nur in ihrem Bezug zur Gesellschaft und in anderen in einer Mischung aus
personlicher und gesellschaftlicher Bedeutung;:

Am Ende des ersten Jahrzehnts des Exils verringert sich dann die Anzahl
dieser Gedichte. Langsam kommt die Liebe in ihrer irdischen Form ins Spiel
und es wird tiber den Koérper geschrieben. In vielen Gedichten begegnet man
aber immer noch den Spuren der traditionellen Denkweise des

54 Vgl. Qani; 2001: 83.
5% . Asqari; in: Tiregol; 1998: 237/238.
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Dichters.

Fiir Mirza Aqa Asqari ist die Liebe , die letzte Rettung”. Fiir den Dichter
ist in folgendem Gedicht die Existenz abhidngig von der Geliebten:

Ohne den Baum, der du
bist, gibt es keine Friichte.
Ohne das Meer, das du bist,
gibt es keine Woge. Und
keine Gelehrte ohne dich als
Lehrerin. Und kein
Geschopf

ohne dich als Schopferin.

Die Abhangigkeit besteht u. a. darin, dass die Geliebte das Gedicht des
Dichters versteht bzw. den Fremdseinsschmerz, der in den Gedichten
versteckt ist, wahrnimmt:

Und du, obwohl du so
zart bist, dass sich dein
Spiegelstern mit
Liebesseufzern triibt,
blitht mein Gedicht, das
Lied der Fremden, auf
deinen Lippen!>”

Hier ist der Verliebte fasziniert, die Geliebte wird angehimmelt und die
Liebe ist unendlich.

Liebe in Saids literarischen Werken

In Saids literarischen Werken begegnen wir zwei unterschiedlichen Arten
der Liebe: Die erste ist die Liebe, die er fiir seine Heimatland empfindet, die
immer von dem Schmerz seines Exils begleitet ist. Dieser Schmerz ist nach
der langen Zeit immer noch prasent, wird aber mit einer Art Akzeptanz
toleriert. Die zweite Art von Liebe ist fiir ihn im Gegensatz zu den meisten
persischen Migrantenautoren die irdische Art der Liebe in einer modernen,

56 Asqari; 1990: 11; In: Tiregol; 1998: 183.
57 . Ebd.: 14.
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nicht traditionell-mystischen Form, die fiir ihn die Leere und Einsamkeit im
Exil erleichterts.

Diese Art der Auseinandersetzung mit der Liebe ist, wie schon erw&hnt,
tir persische Autoren mit Ausnahme von Farrochzad, Hedayat, Golsiri und
Marafi sehr untypisch.Auch Niméa Mina macht in seinem Artikel tiber Saids

Liebeslyrik auf diese Andersartigkeit aufmerksam:

Saids Liebeslyrik steht eher in der europaischen Tradition dieser
Gattung als in der modernen persischen. Aber auch hier ist er aufgrund
seiner Originalitdt auf keinen Fall nationalliterarisch oder trendméfgig
festzulegen. Bestimmte Themen wie emanzipatorische
Auseinandersetzungen, Geschlechterkampf und Besitzdenken, die in
der deutschsprachigen Lyrik letzthin 6fter vorkommen, sind bei Said
vollkommen abwesend. Er eifert keinen Vorbildern nach, reagiert nicht
auf Modethemen®.

Diese Fremdartigkeit von Saids Gedichten in der Wahrnehmung der
deutschen Leser beschreibt Uta-Maria Heim in ihrem Artikel zwar nur in
einem kurzen Satz, aber sehr fein:

Knappe Verse meist, die schlicht daher kommen, dabei fremdartig, die
zwar auf deutsch geschrieben sind, aber eine uns unbekannte Welt
miteinschlief3en®®.

Mina, der sich in der persischen Gegenwartsliteratur gut auskennt,
vergleicht Saids Werke mit den Werken der persischen Literaten und
schreibt:

Die Bereitschaft des lyrischen Ichs in seinen Texten, subjektiv-private
Vorstellungen und Gefiihle freimiitig und in einer unmittelbar
zuganglichen Sprache zu formulieren, ist in der modernen persischen
Lyrik mit der Ausnahme wohl von Forugh Farrochzad ohne
Prazedenz®'.

5 . Said ist wohl aufgrund seiner Literatur bzw. der Art der Themenverarbeitung in
seinen Biichern, die mit der Wahrnehmung von seinem Gastland in direkter
Verbindung steht, kein ,Migrantenautor” im landldufigen Sinn.

59 . Mina; 1998: 8.

60 . Heim; 23.07.1990.

61 . Min4; 1998: 8.
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Trotz dieses dhnlich freien und gleichzeitig einfachen Umgangs mit der
Liebe bleibt aber dem scharfsinnigen Blick von Mind die Andersartigkeit
bzw. die Vielfiltigkeit der Themenbehandlung von Said nicht verborgen. Er
schreibt in seinem Artikel:

Farrochzad hat Said aber nicht sehr beeinflusst, denn bei der Fiille und
Vielfalt der literarischen Lektiire von Said ist es selten moglich, seinen
Stil oder seine Anschauung auf bestimmte Quellen und Vorbilder
zuriickzufiithren. Wiirde man ihn ins Persische iibersetzen, fiele seine
Liebeslyrik in der persischen Gegenwartslyrik als sehr ungewohnlich
auf. Mithin: Said hat seinen eigenen Charakter, der aus seiner Existenz
in und zwischen verschiedenen Kulturen und seiner kosmopolitischen
Lebensphilosophie hervorgeht¢2.

Mit dem vorliegenden Beitrag, der sich auf die genannten Themen
konzentriert, soll ein erster Einblick in die literarische Welt der persischen
Autoren im Exil er6ffnet werden. Dass der Leser so viel von Said erféhrt, liegt
vor allem daran, dass er in seiner Generation der einzige ist, der auf Deutsch
geschrieben hat. Die Entwicklung und die Themen der persischen
Migrationsliteratur sind als Forschungs-bereichegewiss nicht ausgeschopft
und werden wohl auch in der Zukunft spannend zu verfolgen sein.

Quellen und Anmerkungen
Literaturverzeichnis

Die Biuicher der persischen Literatur aufSerhalb des Landes erscheinen sehr
hdufig nicht mit den tiblichen bibliothekarischen und verlegerischen
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mangelnde Koordinierung, Unwissenheit, aber auch die persische
Bequemlichkeit sind Ursache solcher Mingel, z.B. fehlendes
Erscheinungsjahr, Weglassen des Verlagsnamen oder
Nichtiibereinstimmung der Jahresangabe nach dem gregorianischen
Kalender mit dem iranischen Sonnenjahr. Wo diese Angaben fehlen, habe ich
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Abstract
Arbaeen, as the great religious movement is a super media, a transnational
phenomenon, and a unique communication model. As a result, media coverage
must be highly principled, correct, and purposeful.
In this article, titled Determining Arbaeen Media Coverage Strategies, qualitative
research using grounded theory has been applied to a statistical community of
media experts and specialists.
A total of 15 interviews were conducted by snowball method with saturation
theory. After categorizing the propositions and coding them openly and
centrally, the results reveal that the media coverage strategy can be divided into
four categories: Targeting, message selection, media, and determining target
audiences.
Among the key goals of the objective section are Arbaeen realism, avoidance of
magnification, inclusion of political interests, pursuit of social and economic
interests, awareness strategy, and persuasion strategy. In the content of the
message, the attractiveness of the message, creativity, innovation, special effects,
avoidance of repetition and duplicate content, and the use of attractions (logical
and moral) are the main content components. The target audiences are Shiites
and Muslims around the world, all religions and users, and the most important
media are environmental media, domestic radio and television, social networks,
and foreign media.
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Media, Media Coverage, Arbaeen, Grounded Theory
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Uberpriifung und Identifizierung der Medienstrategie von Arbaeen
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Zusammenfassung

Arbaeen als grofie religivse Bewegung ist ein Super-Medienereignis, ein
transnationales Phdnomen und ein einzigartiges Kommunikationsmodell.
Daher muss die Medienberichterstattung hochgradig prinzipientreu, korrekt
und zielgerichtet sein.

In diesem Artikel mit dem Titel Bestimmung der Medienstrategien fiir die Arbaeen-
Berichterstattung wurde qualitative Forschung mittels der Grounded-Theory-
Methodik auf eine statistische Gruppe von Medienexperten und Fachleuten
angewandt. Insgesamt wurden 15 Interviews nach der Schneeballmethode bis
zur theoretischen Sittigung durchgefiihrt. Nach der Kategorisierung der
Aussagen und ihrer offenen sowie zentralen Kodierung zeigen die Ergebnisse,
dass die Medienstrategie in vier Kategorien eingeteilt werden kann: Zielsetzung,
Nachrichtenauswahl, Medien und Zielgruppenbestimmung,.

Zu den Hauptzielen im Bereich der Zielsetzung gehoren Arbaeen-Realismus,
Vermeidung von Ubertreibung, Einbeziehung politischer Interessen,
Verfolgung sozialer und wirtschaftlicher Interessen, Bewusstseinsstrategie und
Uberzeugungsstrategie. Bei der Botschaftsgestaltung sind die Attraktivitit der
Nachricht, Kreativitdt, Innovation, Spezialeffekte, Vermeidung von
Wiederholungen und doppelten Inhalten sowie der Einsatz von Anreizen
(logisch und moralisch) die zentralen Inhaltskomponenten. Die Zielgruppen
sind Schiiten und Muslime weltweit, alle Religionen und Nutzer, wihrend die
wichtigsten Medien Umweltmedien, inldndischer Rundfunk und Fernsehen,
soziale Netzwerke und ausldndische Medien sind.

Schliisselworter

Medien, Medienberichterstattung, Arbaeen, Grounded Theory
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Einleitung

Das religiose Ritual von al-Arba’in und das grofie Ereignis der ,Pilgerreise
zu Fuf” von al-Arba’in ist heute zum weltweit grofsten Zusammentreffen
von Menschen an einem Ort geworden - eine Versammlung, bei der sich
sowohl die Teilnehmerzahl jedes Jahr quantitativ erhoht als auch ihre
politischen, sozialen und kulturellen Dimensionen immer weiter vertieft und
erweitert werden. Obwohl die Arba’in- Pilgerreise urspriinglich ein
schiitischer Anlass war und die Mehrheit der Teilnehmer an diesem
spirituellen Ereignis auch Schiiten sind, befinden sich wegen der
Anziehungskraft von Imam Hussein (Friede sei mit Ihm) - insbesondere
aufgrund seines Kampfes gegen Unterdriickung und seiner Freiheitsliebe in
der Aschura-Bewegung - nicht nur eine grofse Anzahl sunnitischer Muslime
unter den Arba’in-Pilgern und Teilnehmern des Arba’in-Fufimarsches,
sondern auch Anhédnger anderer Religionen und Konfessionen. Diese grof3e
und einzigartige Bewegung weist - neben ihrer spirituellen Wirkung - viele
wertvolle menschliche Werte wie Empathie, Koexistenz, Néchstenliebe,
Selbstaufopferung, Vergebung und Opferbereitschaft usw. auf. Dies kann
ein Faktor sein, die Schia - als die Anhéngerschaft von Imam Hussein - zu
starken und in einer allgemeineren Sichtweise und tiber die schiitische Welt
hinaus die wertvollen Konzepte des Kampfes gegen die Unterdriickung und
fiir Freiheitsliebe der Schule von Imam Hussein (Friede sei mit Ihm) zu
erklaren. Ayatollah Khamenei (2019) nannte den Arba’in-FufSmarsch ein
Beispiel echter Macht und figte hinzu: Die riesige Ansammlung von
Millionen von Pilgern auf dem Weg nach Kerbela bedeute, ,, den Gipfel der
Ehre, des Opfers und des Martyriums zu erreichen”, und demonstriere
erneut die Macht des Islam und der "Islamischen Widerstandsfront”. Er
ftigte hinzu, dass al-Arba’in das machtige Medium von Aschura ist. In der
Konferenz von ,Medien, Universitit und al-Arba’in’ sagte Nasrollahi tiber
die Bedeutung von Arba’'in aus der Perspektive der Kommunikation:
»~Arba’in ist ein Hypermedia, ein unparteiisches Phinomen und ein
einzigartiges Kommunikationsmodell. Die Boten von Arba’in sind das Volk,
die Empfanger sind Freunde und Feinde, und die Botschaft ist Freiheit,
Vergebung, Gastfreundschaft, Einheit, Liebe, Zuneigung, Menschlichkeit,
Warten, Geduld, Hoffnung und Widerstand.” (Nasrollahi, Akbar 2019) In
einem Artikel sah Isfahanian dieses Ereignis in einer anderen Bedeutung fiir
die Muslime, er betrachtet die Entstehung der Islamischen Revolution, das
Islamische Erwachen, die Bildung von Arba’in Hosseini, die Vereinigung der
Muslime als eine Folge im Verlauf der Geschichte, die zum Erscheinen von
Imam al-Mahdi (Friede sei mit IThm) und zur Bildung der Mahdavi-
Regierung fiihrt. (Isfahanian, Seyed Majid 2016: 241). Wenn man Arba’in als
Versammlung zur Zusammenfithrung verschiedener sozialer Schichten
betrachtet, die sogar {iber den Rahmen der schiitischen Schulen und der
Religion des Islam hinausgeht, kann diese das Potenzial haben,
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zivilisatorische Ideen zu formen. Andererseits ist dieses Zusammentreffen
ein Ort der Vermittlung des religiosen und gesellschaftlichen (politischen,
kulturellen, wirtschaftlichen) Wissens, das eine wichtige Rolle bei der
Anregung des Denkens auf dem Fufimarsch spielt. (Moinipor 1394/2015: 35).
Die Tradition, am Tag des Arba’in Kerbela zu Fuf$ zu erreichen, die in den
letzten Jahren mit beispielloser Begeisterung betrieben wurde, hat eine
besondere Bedeutung erlangt. Angesichts der Verbreitung der
Massenmedien und der Geschwindigkeit der Nachrichtentibermittlung ist es
fir die Schiiten entscheidend, die gesellschaftspolitische Situation im Irak -
und dutzende andere Angelegenheiten - zur Schadensbegrenzung aus
kritischer Sicht zu untersuchen. Das Potenzial dieses grofartigen Ereignisses
ist von entscheidender Bedeutung, um die Kapazititen dieser riesigen
Versammlung optimal zu nutzen und auch mogliche Schiden zu
verhindern. (Moinipor 1394/2015: 10). Das Fernsehen der Islamischen
Republik Iran, eines der wichtigsten Medien in der schiitischen Welt,
versucht jedes Jahr, insbesondere im Monat Muharram, tber die
Trauerfeierlichkeiten um Imam Hussein (Friede sei mit Ihm) in
unterschiedlicher Form und immer besser zu berichten; und in den letzten
Jahren wurde versucht, beim wichtigen Ereignis des Arba’in-FuPmarsches,
welches intensiver und mit hoherer Quantitdt durchgefiihrt wird, mit
besseren Einrichtungen und einer besseren Planung zur Berichterstattung
prasent zu sein, sowohl in Bezug auf die Dokumentation als auch auf
Fachprogramme und sogar Nachrichten. Nachrichten haben auf der ganzen
Welt einen besonderen Stellenwert, und die Nachrichtenanalyse hatte schon
immer Feinheiten und Punkte, auf die in der Welt geachtet wurden und
manchmal wurden sogar - nach eingehender Nachrichtenanalyse - darauf
bezogen wichtige Entscheidungen getroffen. Aus den bisherigen
Ausfiihrungen kann man folgern, dass es auf jeden Fall eine geeignete
Strategie fiir die Darstellung eines so wichtigen Ereignisses in den Medien
geben sollte, insbesondere in den inldndischen Medien, einschliefslich der
nationalen Medien, damit sie in einer Form dariiber berichten koénnen, die
dem Wert dieses grofsen Phanomens gerecht wird. Mit anderen Worten: die
Medien konnen den Diskurs und den Mainstream widerspiegeln, der der
Grofie von Arba’in angemessen ist. Das Anliegen dieses Artikels ist es, den
FuPmarsch von Arba’in und die Leistung der Medien (sowohl der in- als
auch der auslindischen Medien) angesichts dieses Ereignisses zu
analysieren, um die Medien, insbesondere die einheimischen Medien,
einschliellich der nationalen Medien (als die wichtigsten Medien in der
schiitischen Welt), anzuleiten, wie sie im Bereich der Erweiterung der
Konzepte und Lehren von al-Arba’in handeln sollten. Das Ereignis von
Arba’in als ein sehr wichtiges Ereignis in Bezug auf spirituelle, politische,
soziale, kulturelle usw. Aspekte, wurde von den Medien in keiner Weise
entsprechend seiner Bedeutung und seines Umfangs berticksichtigt. Die
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inldndischen Medien der Islamischen Republik Iran und die Medien der
schiitischen Welt versuchen wahrend des Arba’in tiber dieses grofiartige
Ereignis zu berichten, was aber wichtig ist und was wir versuchen, in dieser
Forschungsarbeit zu behandeln, ist die Rolle der Medien bei der Vertiefung
der Auswirkungen von Arba’in - sowohl in Bezug auf ihre individuellen
Leistungen in der moralischen Dimension der Spiritualitit und ihre
kollektiven Dimensionen, die im politischen und sozialen Bereich deutlicher
werden. Die Massenmedien, die auf der ganzen Welt eine breite
Berichterstattung anbieten, ignorieren - aufgrund ihres politischen Ansatzes
- bewusst das grofSe Ereignis von Arba’in und sind dabei nicht préasent. Aus
dieser Perspektive versucht die vorliegende Studie, Losungen zu finden, um
Arba’in in die Medienberichterstattung der Massenmedien einzubeziehen.
Wenn die Wissens- und Erkenntnisvermittlung und der Umgang mit den
wertvollen Konzepten von Arba’in, was die Hauptaufgabe der Medien ist,
andererseits nicht richtig durchgefiihrt werden, werden sich die wertvollen
Eigenschaften, die wahrend der Arba’in-Tage zutage treten, nicht auf das
alltagliche Leben der Menschen und der Gesellschaft tibertragen und der
Vorteil dieser glorreichen Bewegung, der in der Beliebtheit unter der
Bevolkerung zum Ausdruck kommt, wiirde geschmalert werden. Es ist in
der vorliegenden Studie notwendig, die Aufmerksamkeit der Medien,
insbesondere der nationalen Medien, in ihrer Rolle, die sie bei der
Aufklarung tiber die Pilger von Arba’in spielen konnen, zu betonen. Daher
wurde die vorliegende Studie durchgefiihrt, um die Strategien der
Medienberichterstattung tiber Arba’in zu untersuchen und zu identifizieren.
Ziel dieser Studie ist es daher, die Frage zu beantworten, welche Strategien
fiir die Medienberichterstattung tiber Arba’in die geeignetsten sind.

Der Hauptzweck der Forschungsarbeit:

Uberpriifung und Identifizierung der Strategien zur Medienberichterstattung iiber
Arba’in

Teilzwecke:

Untersuchung und Identifizierung der Hauptdimensionen der Strategien der
Medienberichterstattung iiber Arba’in.

Untersuchung und Identifizierung der Teildimensionen der Strategien der
Medienberichterstattung iiber Arba’in.

Medienberichterstattung tiber die Ereignisse

Uber die Einordnung und Definition von Schlagworten der
Ereignisdefinition besteht grundsitzlich keine Einigkeit. Ereignisse konnen
entweder in Bezug auf die Ziele definiert werden, durch die sie Menschen
zusammenbringen, oder in Bezug auf die Manifestationen und einzigartigen
Eigenschaften von jedem von ihnen. Im Allgemeinen sind Ereignisse
voriibergehende Phidnomene, von denen jedes aufgrund der Interaktion
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zwischen den Komponenten des Ereignisses, die Menschen, die
Managementsysteme, das Design, die Planung und die Ausfiihrung
einzigartig ist, und um an diesem einzigartigen Erlebnis teilnehmen zu
konnen, muss man vor Ort prédsent sein, um die Gelegenheit nicht zu
verpassen, es selbst zu erleben. (Zhou 2007) Ereignisse reprédsentieren die
kulturellen Indikatoren der Gastgebergesellschaft; daher konnen sie den
Prozess der kulturellen Verbreitung und des interkulturellen Austausches
beschleunigen, denn bei vielen Ereignissen sind grofie Menschenmengen
unterschiedlicher Kulturen prasent und es wird eine Grundlage geschaffen,
auf der ethnische Gruppen unterschiedlicher Kulturen miteinander
interagieren konnen. Sogar Kultur und Tourismus kénnen so gleichzeitig
gefordert werden. Religiose Ereignisse sind eine Gruppe von Ereignissen,
die immer die Aufmerksambkeit einer Vielzahl von Menschen aus der ganzen
Welt auf sich ziehen, und sie gehoren zu den Ereignissen, die derzeit auf
internationaler Ebene als Anreiz fiir Touristen eine bedeutende Rolle spielen.
(Piva & Cerutti 2015) Vokonic definiert ein religioses Ereignis als , eine grofle
Versammlung zu historischen Anldssen und Jubilden”. (1996 Vokonic)
Tatsédchlich tiben religiose Ereignisse eine starke Anziehungskraft auf
Menschen mit starken religiosen Gefiihlen und Neigungen aus - sowie auf
diejenigen, die sich fiir die kulturellen Aspekte der religiosen Ereignisse
interessieren. Bei solchen Ereignissen sind die Teilnehmer mehr als nur
Zuschauer. Gets betrachtet auch religiose Ereignisse als eine Art von
geplanten Ereignissen und als eine Untergruppierung kultureller
Zeremonien. (Gets, 2005) Raj présentiert eine andere Typologie von
Ereignissen und ordnet religicse Ereignisse einer separaten Kategorie zu.
(201 raj) Eine solche Unterscheidung zeigt, dass religiose Ereignisse
besondere Management- und religiose Tourismuserfahrung erfordern. (Piva
& Cerutti, 2015)

Ein Medienereignis

In der heutigen Zeit, mit der Entwicklung der Kommunikation, spielen
Massenmedien - wie Zeitungen, Zeitschriften, Rundfunk, Fernsehen und
Satelliten-TV - in der ganzen Gesellschaft eine wichtige Rolle. Dadurch, dass
die Kultur auch durch die Massenmedien vermittelt wird, entwickeln sich
unterschiedliche Lebensformen. In diesem Zusammenhang kann durchaus
konstatiert werden, dass die Medien den Lebensstil und den o6ffentlichen
Geschmack der Gesellschaft beeinflussen. Seit mehreren Jahrzehnten wird
dem Thema Kommunikation, insbesondere Massenkommunikation, mehr
Aufmerksamkeit geschenkt, und es wurde auf die Beziehung zwischen
Medien und Gesellschaft und ihre sozialen Auswirkungen und
Interaktionen mehr Gewicht gelegt. (Moradi 1383/2004). Eine der aktuellen
Diskussionen in der neueren Kommunikationswissenschaft betrifft die
Kategorie ,Medienereignis”, die eine neue und wichtige eigene Kategorie
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darstellt. Die Medienberichterstattung oder das Medienereignis, das zu den
neuen Diskussionen der Kommunikationswissenschaft gehort, ist die
Berichterstattung tiber grofie Medienereignisse und Ereignisse, die mit einer
vorgegebenen Planung nach einem bestimmten Szenario durchgefiihrt
werden, um bestimmte Ziele zu erreichen. Nach diesem definierten Szenario
berichten die Medien live tiber die wichtigsten Ereignisse einer bestimmten
Veranstaltung. Diese Ereignisse haben ein internationales Publikum, das mit
umfangreicher 6ffentlicher Werbung von diesen Programmen angezogen
wird. (Dayan; Katz 1992)

Theorie der Agenda-Setting

Die Theorie der Agenda-Setting bezieht sich auf die Wirkung der Medien auf
unsere Wahrnehmung und Einstellung und das Setzen von mentalen
Prioritdten, indem einige Ereignisse in Form von Nachrichten und Berichten
tibertrieben dargestellt werden. Die Medien (ob Audio oder Video wie
Rundfunk und Fernsehen oder in Textform, wie Zeitungen und
Internetseiten etc.) versuchen, durch Fokussierung auf bestimmte Ereignisse,
das Bewusstsein der Menschen und deren Informationsstand gewollt zu
beeinflussen.

Natiirlich kénnen die Medien nicht vorschreiben, ,wie” man zu denken hat;
ein aufmerksames Publikum hat die Macht, Entscheidungen auf der
Grundlage seiner eigenen Logik und seines kritischen Standpunkts zu
treffen, aber die Medien kénnen (und konnten) bestimmen, , wortiber” die
Leute nachdenken sollen, indem sie Nachrichten hervorheben und
wiederholen, die nur ein Teil der Wahrheit sind, und den Rest vor der
Offentlichkeit verbergen, indem sie die 6ffentliche Meinung manipulieren.
Agenda-Setting ist ein Prozess, bei dem die Massenmedien bestimmte
Themen und Ereignisse fiir ihr Publikum wichtig machen, indem sie diese
priorisieren. Dabei werden {iiber einen bestimmten Zeitraum bei der
Bedeutung von Themen die Prioritdten erhoht oder verringert . Daher wird
ein Thema zu einem sensiblen und allgemeingiiltigen Thema in der
Gesellschaft, wenn dieses Thema durch die Medien hervorgehoben oder
priorisiert wird (Hamkaran und Kashkar ,Sa8 5 oh&e» 1391/2012).

Nach dieser Theorie konnen die Medien die Informationen der Menschen
beeinflussen, indem sie bestimmte Themen hervorheben. Die Medien
konnen das Publikum zum Nachdenken zwingen, konnen aber nicht fiir
das Publikum bestimmen (wie es zu denken habe). (Razaqi 1381/2002: 86)
Shaw und McCombe analysierten den Inhalt der Slogans der
USPrasidentschaftswahlen und kamen zu dem Schluss, dass die Medien die
Wahlen beeinflussen, indem sie bestimmte Themen tibertrieben und
priorisierten. (Razaqi 1381/2002: 86). Zusammenfassend heifst es in der
Theorie der Agenda-Setting:
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1. Kommunikationsbotschaften haben einen sehr begrenzten Einfluss
auf das Verhalten, die Massenmedien kénnen den Menschen nicht sagen,
wie sie denken sollen, aber sie konnen ihnen nahelegen, woriiber sie
nachdenken sollen.

2. Die Rolle der Massenmedien besteht darin, aktuelle Ereignisse und
Themen hervorzuheben.
3. Der Inhalt, den die Medien als Thema in den mentalen Prioritidten

des Publikums hervorheben und in tibertriebener Form darstellen, wird
jedoch nicht unbedingt die Uberzeugungen und das Verhalten der
Menschen beeinflussen.

4. Die Auswirkungen von Kommunikationsbotschaften sind kurzlebig
und auf informative und kognitive Verdnderungen beschrénkt. (Ebd. 237)

Darstellung

Nach der Ansicht von Stuart Hall bedeutet die Verwendung der Sprache,
etwas Bedeutungsvolles tiber die Welt auszusagen oder die Welt anderen
Menschen sinnvoll zu prasentieren. Die grundlegende Funktion der
Medien besteht darin, die Realititen der Auflenwelt fiir das Publikum
darzustellen. Der grofste Teil unseres Verstandnisses und Wissens der Welt
wird durch die Medien geschaffen. Und unser Verstdndnis der Realitat
bildet sich durch die Vermittlungsrolle von Zeitungen, Fernsehen,
Werbung usw. heraus. Die Medien vermitteln uns ein bestimmtes Bild von
der Welt. Sie erreichen dieses Ziel, indem sie selbst auswihlen und
interpretieren - durch ideologische Faktoren. (Hall 1997:15)

Arba’in

Das Wort Arba’in ist einer der Begriffe, die in Hadithen, in religiosen und
historischen Texten weit verbreitet sind. Die Werke des Auswendiglernens
von 40 Hadithen, die Gebeten von 40 Menschen, die Vollkommenheit des
Intellekts im Alter von 40 Jahren, das 40-tdgige Weinen der Erden, des
Himmels und der Engel fiir Imam Hussein (Friede sei mit Ihm), der Istihbab
des Rituals und der Pilgerfahrt von Arba’in und usw. sind Beispiele, die die
Bedeutung der Zahl 40 in den Lehren des Islam darstellen. (Pakniya
1383/2004)

Im Folgenden wird noch ein Beispiel dafiir angefiihrt:

In seinen Anweisungen an Abu Dharr Ghaffari, wies der Prophet (Friede sei
mit Ihm) auf die hohe Stellung des Gldubigen in der Welt hin und sagte: ,Oh
Abu Dharr! Wenn ein Gldubiger stirbt, weint die Erde und trauert 40 Tage
lang um seinen Verlust.” (Tabresi 1370 nach Hijra )
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Die Geschichte des Arba’in-Fupmarsches

Unter den Schiiten hat das Arba’in von Imam Hussein (Friede sei mit Ihm)
einen besonderen Wert und eine besondere Bedeutung. Schiitische Gelehrte
und Experten glauben, dass die historische Grundlage dieses Tages die
Ankunft der Gefangenen von Kerbela in dieser Stadt im Jahr 61 nach Hijra
und die Beisetzung des Hauptes von Imam Hussein (Friede sei mit Ihm)
neben seinem Korper ist. Andere Gelehrte glauben auch, dass die Grundlage
fur das Begehen dieses Tages die Ankunft von Jabir Ibn Abdullah Ansari,
einem der prominenten Gefdhrten des Propheten (Friede sei mit Ihm), mit
seiner Frau Atiyah Awfi in Kerbela war. (Hadsch- wund
Pilgerforschungsinstitut, 2015 / 1394 «=)L) 9 &= L-::f:::».&;@gjg).

Diese Gruppe glaubt, dass die Ankunft der Karawane der Gefangenen im
Jahr 62 nach Hijra stattfand, aber beide Gruppen bringen Argumente vor,
um ihren Standpunkt zu beweisen. Die Wallfahrt zu Fuf8 ist in der Tat ein
grofies Ereignis, das sich in der Geschichte viele Male wiederholt hat und
nicht auf die Gegenwart beschrankt ist. Adam ging zum Beispiel tausendmal
zu Fufl zum Schrein Gottes. Tatsdchlich ist diese Methode nicht einmal
spezifisch fiir eine bestimmte Religion oder Kultur. So pilgerte der romische
Kaiser, der einen Bund mit Gott geschlossen hatte, als Dank fiir seinen Sieg
im Krieg gegen das Perserreich von seinem Hauptquartier in Konstantinopel
aus zu Fup nach Jerusalem. (Homayun Bod (1394/2015).

Der Arba’in-FuPmarsch ist genauso alt wie die schiitischen Geschichte, und
diese Zeremonie konnte die Einheit der Schiiten im Laufe der Jahre
bewahren und zu einem Faktor fiir Verdnderungen in der Geschichte des
Irak und der Muslime werden. Hauptbegriinder dieser bis heute
andauernden Bewegung ist Scheich Ansari, der diese Bewegung als Brauch,
Tradition und Symbol fiir die Schiiten einfiihrte. Obwohl diese Zeremonie
nach einiger Zeit in Vergessenheit geraten war, wurde sie schliefllich von
Scheich Mirza Hossein Nouri wiederbelebt und als guter Brauch und
Tradition unter den Schiiten verbreitet. Um diese spirituelle und erhabene
Zeremonie durchzufiihren, reisten einige Gelehrte und sogar , marji' taqlid”
(,Instanzen der Nachahmung”) zu Fuff nach Kerbela. (Gharasban
1397/2018).

Die Arba’in-Bewegung ist als eine der Manifestationen des religiosen und
sozialen Kapitals seit jeher weit verbreitet, wie es Ghazi Tabataba’i in seinem
Buch tiber das erste Arba’in von Hazrat Seyyed al-Shuhada (Friede sei mit
Ihm) schreibt. Der Umzug nach Kerbela am Tag des Arba’in ist unter der
Scharia seit der Zeit der Umayyaden und Abbasiden tiblich. (28

«3Wbld 1386 - Gadi Tabatabai, 2007).

Aber was wir in den letzten Jahren miterlebt haben, ist, dass eine grofse Zahl
von Menschen - aus dem Iran, dem Irak und anderen Liandern der Welt, aus
einer Reihe von islamischen Rechtsschulen und sogar Nichtmuslime - nach
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Kerbela wandern. Unabhdngig von den Vorstellungen verschiedener
Schulen kénnen die verborgenen und offensichtlichen religiosen Ziele des al-
Arba’in-Pilgerweges als das hochste Symbol der schiitischen Solidaritat
angesehen werden. Zweifellos weisen die Menschen mit ihrem hohen Mafs
an Kooperation und Vertrauen, das auf den verschiedenen Etappen und
Abschnitten der Reise herrscht, auf die Existenz einer Basis oder eines
Mittelpunktes hin, oder auf ein zentrales Zeichen, das zur Bildung einer
mobilen Utopie fiihrt. In dieser Hinsicht ist die Arba’in-Bewegung in den
letzten Jahren so ruhmreich geworden, dass sie nicht einfach ignoriert
werden kann. Die Bewegung hat die Versammlung von Menschen aus
diversen Nationalitidten, Ethnien und sogar verschiedenen Religionen so
verdndert, dass sie als eine der wichtigsten, auflerordentlichsten und
umfassendsten bewegungsbasierten Zeremonien der Welt angesehen
werden kann.

Jede Bewegung, die sich im Rahmen gottlicher Mafistdbe und nach dem
Verstdndnis der Bedingungen und den Erfordernissen der Zeit bildet wird,
wird nicht nur ihre gewtinschten Ergebnisse und Ziele erreichen, sondern
auch in spidteren Epochen fiir zukiinftige Bewegungen ein gliihendes,
wegweisendes Licht sein. Der Karbala-Aufstand, der mit dem Ziel
durchgefiihrt wurde, die Unterdriickung und die Untaten der Umayyaden
zu bekdmpfen und die mohammedanische Tradition und den Weg des Imam
Ali (Friede sei mit IThm) wiederzubeleben, konnte schnell die richtigen
Bedingungen fiir spontane Bewegungen und Aufstinde gegen willktirliche
Herrscher und Ungerechtigkeiten schaffen. Nach dem Martyrium von Imam
Hussein (Friede sei mit Ihm) und seinen ergebenen

Gefdhrten wurde - entgegen der Vorstellung der Herrscher - das Werk des
Kampfes, der Aufrufe und Proteste gegen die Unterdriicker nicht zum
Schweigen gebracht. Obwohl sich die Methode zur Bekdmpfung des Bosen
anderte, ging die rote Linie des Martyriums und der Selbstaufopferung dank
der Bewegung von Hazrat Aba Abdullah Al-Hussein (Friede sei mit Ihm)
weiter. Arba’in Hosseini ist eine der Folgen des glorreichen Epos von
Kerbela, das selbst zur Unsterblichkeit dieser heiligen Bewegung
beigetragen und bewiesen hat, dass diese Revolution, wenn sie so analysiert
und geehrt wird, wie deren Wegweiser und Anfiihrer es verdient, das grofste
Symbol und der hellste Widerstand gegen Finsternis, Korruption und
Unterdriickung sein wird - nicht nur in der islamischen Welt, sondern fiir
alle Ewigkeit auf der ganzen Welt.

Im Laufe der Menschheitsgeschichte haben sich immer wieder grofie
menschliche Gemeinschaften gebildet. Inzwischen ist die Religion der
wichtigste Faktor der Solidaritdt der Menschheit. Ein wichtiger Teil dieser
Rolle der Religion in menschlichen Gesellschaften ist durch religiose Fiihrer
entstanden. Mit diesem Ansatz lassen sich die wichtigsten menschlichen
Gemeinschaften der Zeitgeschichte wie folgt auflisten:
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1. Eine Versammlung von 20 Millionen Schiiten in Kerbela im
Dezember 2014 am Tag al-Arba’in (1435 nach Hijra).

2. Eine Versammlung von 15 bis 18 Millionen Schiiten in Kerbela im
Januar 2013 am Tag al-Arba’in (1434 nach Hijra).

3. Eine Versammlung von 15 bis 18 Millionen Schiiten in Karbala im
Jahr 2012 am Tag al-Arba’in.

4. Die Versammlung von 15 Millionen Schiiten in Kerbela im Jahr 2011
am Tag al-Arba’in.

5. Eine Versammlung von 14 Millionen Indern in Tamil Nadu, Indien,
im Jahr 1969 bei einer Beerdigung.

6. Eine Versammlung von 10 bis 14 Millionen Schiiten in Kerbela im
Jahr 2010 am Tag al-Arba’in.

7. Eine Versammlung von 10 bis 14 Millionen Schiiten in Kerbela im
Jahr 2009 am Tag al-Arba’in.

8. Eine Versammlung von 5 bis 9 Millionen Iranerinnen und Iranern bei
der Beerdigung von Imam Khomeini im Jahre 1989.

In dieser Liste ist die al-Arba’in-Zeremonie in Kerbela im Jahr 2017 mit 22
Millionen Teilnehmern die grofite friedliche Versammlung in der Geschichte
der Menschheit. Das ist ein Phdnomen, das wir auch wihrend der
Islamischen Revolution im Iran und des achtjahrigen auferlegten Krieges
erlebt haben. (Mohammadi et al. 1395/2016)

Die Merkmale des Arba’in -Rituals 1. Keine Unterhaltung

Der Arba’in-Fufimarsch als Ritual, das mit Reisen und Fahrt verbunden ist,
ist nicht als Vergniigen und Unterhaltung gedacht. Die Reise, die in dieser
Art des Rituals stattfindet, wird nicht von den gewohnten Freuden begleitet,
sondern der Zweck dieser Art von Reise besteht im Wesentlichen darin, das
korperliche und geistige Leiden zu verstehen und am Kummer der Familie
des Propheten (Friede sei mit Ihm) teilzuhaben.

2. Der heilige Charakter

Rituale werden oft verwendet, um einer heiligen Kraft zu gedenken
(Brockett, 1984). Ein Ritual ist ein Akt, der sich auf eine heilige Sache bezieht.
Das Kriterium der Heiligkeit ist das Aktivitdtsmuster der Mitglieder einer
Gesellschaft, wie sie ein heiliges Thema behandeln (Rothenbuhler, 2008).

3. Bewegung von unten, keine staatliche Organisation

Bei Trauerritualen helfen uns die Spontanitit, der wirtschaftliche Kreislauf
bei den Menschen und die Rollenverteilung unter Akteuren aus dem Volk,
diese Art von Ritual von Menschen kommend zu nennen (Amin, 2016).
Mohsenian (2007) nennt diese Art des Managements ,, Verbandsleitung” und
raumt ein, dass Verbandsleitung ein vollig indigenes Phdnomen ist, dem es
gelungen ist, den Gedenktag der Aschura-Stromung und den Gedanken der
Selbstaufopferung im Interesse der Gesellschaft seit 14 Jahrhunderten
erfolgreich am Leben zu erhalten. In dieser Methode sind folgende
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Merkmale dieser Art der Fiithrung enthalten: Spontanitiat, Empfindsamkeit,
Freiwilligkeit, Orientierung an den Fahigkeiten, Belohnungsorientierung,
Koordination und Verpflichtung (Mohsenian,

2007).

Forschungsstand

Die Forschungsarbeit Medien und die Kraft des Diskurses mit der Betonung
auf der islamischen Revolution von Sarkheil (1398/2019) stellt dar, dass die
Medien aus verschiedenen Griinden - wie dem transnationalen Charakter
der islamischen Revolution und auch aufgrund der Differenzen in der
Debatte mit dem westlichen Diskurs - einen besonderen Platz bei der
Verbreitung des Diskurses der islamischen Revolution und seiner
Diskursreproduktion einnehmen. Sie wurde in sozialen Kontexten
verwendet, um seine Fakten und Einzelheiten zu entwickeln und zu
etablieren, und sie sind eines der wirkungsvollsten Instrumente fiir ihre
Einbeziehung und Modellierung auf internationaler Ebene. Soziokulturelle
Aktivisten wie hervorragende Personlichkeiten und akademische Eliten,
wissenschaftliche Zentren und Universitdten, Parteien und Organisationen,
die mit der Gesellschaft verbunden sind, haben eine besondere Rolle bei der
Beeinflussung der Medien inne und sollen zur Legitimitdt und Entwicklung
der Diskurskraft der islamischen Revolution beitragen (Sarkheil, 1398 /2019).
Frau Motamednejad (1398/2019) stellt in ihrer

Forschungsarbeit mit dem Titel Grundprinzipien des Kommunikationsgesetzes:
Das gemeinsame Erbe fest, dass die Globalisierung Rechtssysteme fiir den
Einfluss  ausldndischer = Normen anfillig gemacht wund  ihre
Widerstandsfahigkeit und ihre Gegenwehr geschwécht hat. Aufserdem hat
die Globalisierung die Rechtssysteme gezwungen, miteinander zu
konkurrieren, so dass die Unterschiede, Gemeinsamkeiten, Stirken und
Schwiéchen jedes Einzelnen verdeutlicht und die Regierungen veranlasst
haben, das System zu koordinieren, anstatt sich diesem Phdanomen zu stellen
(Motamednejad, 1398/2019). Herr Rahimi, Taghipoor und Etebarian
(1399/2020) fiihrten eine Studie mit dem Titel Gestaltung eines Modells der
Medienkompetenz in Schulen mit dem Ziel, das Konzept der Medienkompetenz zu
untersuchen und operative Strategien fiir die Einfiihrung neuer Methoden im
Schulmanagement zu erhalten durch. Aufgrund der wachsenden Kraft von
Medien und technologischen Werkzeugen im alltdglichen Leben der Schiiler
und der erstaunlichen Auswirkungen der Medien auf deren Lernstil und die
Art und Weise des Lernprozesses, war es gemdfs den Ergebnissen der
Forschung notwendig, Verdnderungen im Bildungs- und Lernbereich und
sowie in den Lernmodellen in Schulen vorzunehmen. In dieser Studie
wurden praktische Strategien zur Erreichung dieses wichtigen Ziels
vorgestellt (Rahimi et al. 1399/2020). Im Jahr 1399 n.H./2020 n. Chr. wurde
eine Studie mit dem Thema Analyse der Auswirkung von neuartigen Medien auf
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,die sanfte Macht” der Islamischen Republik Iran von den Herren Heidari,
Masoudnia, Davazdah Imami und Rahbar Ghazi durchgefiihrt. Sie zeigt,
dass neuartige Medien auf die kulturelle und die religiose Identitdt gewirkt
haben und es gibt beachtenswerte Unterschied in der nationalen kulturellen
Identitdt zwischen Frauen und Ménnern - mit einem Prozentsatz von 0.05.
Aber in der national-kulturellen Identitdt gibt es keinen Unterschied
zwischen Médnnern und Frauen. Auch zwischen religioser kultureller
Identitdt und nationaler kultureller Identitdt und dem Einkommensniveau
der Biirger gibt es keinen Unterschied (Heidari, 1399/2020).

Frau Fallahi und Herr Shahvali (1399/2020) fiihrten eine Studie mit dem
Titel Die Semiotik des Arba’in -Fufimarschs und ihre Gemeinsamkeit mit der
Mahdavi-Regierung  durch. Der Arba’in-FufSmarsch als eine der
bedeutendsten politisch-religivsen Bewegungen der Welt kann aus
verschiedenen Sichtweisen betrachtet werden. Die Ergebnisse des Artikels
zeigen, dass die Bewirtungsgruppen, die Menge der Pilger und religiose
Ikonen, religiose Farben und Symbole, die dufiere Zeichen und Symbole des
Arba’in-Fuffmarsches und der Mahdavi-Regierung sind, und reine
Anbetung, Gerechtigkeit, die Starkung der menschlichen Werte und soziale
Bindungen, Frieden und Sicherheit, Wirtschaftsorganisation, Nationalismus
(Zugehorigkeit zur ,ummat’) und Einheit die konzeptionellen und
semantischen Zeichen dieser beiden grofsen Gemeinschaften sind (Shahvali
und Fallahi, 1397). Mirzadeh (1397/2018) ist nach Untersuchung der
politischen Auswirkungen des Arba’in-FufSmarsches zu dem Schluss
gekommen, dass Rituale ein Teil der Kultur jeder Gesellschaft sind, die
unterschiedliche Sichtweisen tiber das Universum und die Lebensweise in
sich tragen und in religiosen Gesellschaften ihren Ursprung im Glauben
haben. Indem wir die dem Arba’in-Fufimarsch innewohnende Fahigkeit zur
Verstarkung der Wahrheitssuche, des Wunsches nach Gerechtigkeit und der
Bekdmpfung der Unterdriickung stdarken, konnen wir die gesunde
Naturbeschaffenheit der  Menschen aller  Religionen und
Schulen beeinflussen und die Zahl der Unterstiitzer und Anhédnger dieser
Religion vergroflern. Das Endergebnis davon ist die Zunahme der
Rechtmafiigkeit und Autoritdt der Islamischen Republik Iran (Mirzadeh,
1397). Sharahi und Zolfagharzadeh (1398/2019) haben in der Untersuchung
der Empfindungen der Pilger iiber das Verhalten der , Diener des Arba’in-
Fufimarsches” [den freiwilligen Helfern] geschrieben: Eine anthropologische
Erzdhlung des grofiartigen Arba’in-Fufimarsches betrifft die Arba’in-
Wallfahrt, den 40. Tag des Martyriums von Imam Hussein (Friede sei mit
ihm), der nur fiir ihn und dessen Ausfiihrung zu Fufs auf Aufforderung der
Unfehlbaren (Friede sei mit ihnen) erfolgt. Die Ergebnisse der Forschung
umfassen drei Hauptthemen oder Kategorien: Tradition, Segen und die
Liebe. Mit anderen Worten: Die Pilger betrachten das Verhalten des
irakischen Volkes und seinen freiwilligen Dienst an den Pilgern auf dem
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Arba’in-Fufimarsch als Tradition (die traditionellen Wurzeln dieser
Menschen, einschliefSlich ihrer Tradition der Gastfreundschaft), als Segen
[der Imame (Friede sei mit Ihnen), insbesondere Imam Hosseins (Friede sei
mit Ihm),, um um Gutes und Segen fiir ihren Lebensunterhalt und ihr Leben
zu bitten] und schliefilich erfolgt die bedingungslose Liebe [Hingabe und
Zuneigung zum Imam (Friede sei mit Thm)] ohne die Erwartung einer
Gegenleistung fiir Ihre Dienste (Sharahi und Zolfaqarzadeh, 1398). Givian
und Amin (1396) haben in ihrer Forschung mit dem Titel ,Die Liebe und
Identitit im globalen Spiegel des Arba’in: die Studie des Wesens, der
Verwendungszwecke und der Struktur des Arba’in-FufSmarsches aus Sicht der
religidsen Kommunikationen” geschrieben, dass die Hosseini-Traditionen eine
der wichtigsten und effektivsten gemeinschaftlichen Rituale der Schiiten
sind, die aus der Sicht der Griindung, der Erstellung und der
Ausfiihrungsqualitdt hauptsédchlich in der Volkskultur fest verankert sind.
Die Ergebnisse einer zweistufigen Analyse von Daten aus Befragungen und
Feldbeobachtungen mittels datenthematischer und theoretischer Kodierung
zeigten, dass dieses schiitische Ritual eng verwandt ist mit den drei grofien
Konzepten: Die Liebe zur Ahl-al-Bayt, der (schiitischen) Weltanschauung
und der schiitische Identitét. (Givian und Amin, 1396).

Nach den Recherchen im Bereich Medien und Arba’in wurde bisher keine
Forschung im Bereich der Medienberichterstattung {iber Arba’in
durchgefiihrt, die in dieser Hinsicht innovativ ist.

Die Forschungsmethode

Angesichts der Tatsache, dass die vorliegende Studie Informationen
sammelt, um manche relevante Fragen zu beantworten, ist die
Forschungsmethode, die in diesem Projekt verwendet wurde, eine
deskriptive Methode. Deskriptive Forschungen konnen in folgende
Kategorien eingeteilt werden: Umfrageforschungen oder -studien,
Verkntipfungen  (Korrelationen), = Aktionsforschungen, datenbasierte

Theorien, Fallstudien, Studien der Kausalitit (4en 3 <0),5%31377). In dieser

Forschung wurde die Methode der Inhaltsanalyse verwendet. Die
Verwendung dieser Methode ist hilfreich, um Daten im Zusammenhang mit
dem Hauptphdnomen zu analysieren, zu kodifizieren und zu kategorisieren.
Um die qualitative Voraussetzung zu erreichen, werden intensive Interviews
gefiihrt, bis die theoretische Sattigung erreicht wird, mit der Methode der
theoretischen Meinungsfindung und der Schneeballmethode mit 15
Probanden. Darauf aufbauend wurde der Analyseprozess der Forschung
gleichzeitig mit der Datenerhebung in drei Stufen durchgefiihrt: offene
Kodierung, axiale Kodierung und selektive Kodierung. In der Phase der
offenen Kodierung wurden die Codes, die ein gemeinsames Thema betonen,
unter Bezugnahme auf den extrahierten Ausgangscode eingeteilt, und es
wurden die Konzepte konstruiert und aus deren Vergleich und
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Klassifikation wurden Kategorien bestimmt. Die axiale Kodierungsstufe
wurde verwendet, um die Hauptkategorien mit den Unterkategorien zu
verkniipfen und ein Paradigmenmodell wurde verwendet, um die Strategien
zu identifizieren, die die Komponenten der zentralen Kodierung sind.

Die Mitwirkenden

Die Personen, die an dieser Untersuchung teilgenommen haben, waren alle
Medienexperten, darunter Journalisten, Nachrichtenagentur-Experten,
Chefredakteure, Geschiftsfithrer verschiedener Zeitungen wie Asr-e Iran,
Farda usw., deren Bildungs- und Altersstatus wie folgt angegeben werden
kann: Alle waren Manner in der Altersgruppe zwischen 35 und 50 Jahren.
Fir die Auswahl dieser Personen wurden nichtparametrische Methoden
verwendet, d.h. nicht-probabilistischen Stichproben (Moglichkeit der
ungleichen Selektion), bei dem die Quotenstichprobe und
Verfuigbarkeitsmethode in diesem Design verwendet wird. Auf diese Weise
wurden die Personen ausgewahlt und befragt, die hinsichtlich Zugang und
Durchfiihrung des Interviews bessere Bedingungen hatten. Die Anzahl der
berticksichtigten Interviews betrug 30, und wir konnten bei 15 Interviews
alle notigen Konzepte und Vorschldge erreichen. Wegen der herrschenden
Sonderbedingungen durch die Corona-Pandemie, gab es bei der Fortsetzung
der Interviews viele Einschrankungen. Laut den Bedingungen der
Sattigungsmethode, fanden wir die Anzahl von 15 Interviews ausreichend.

Die Forschungsergebnisse

Die Ergebnisse zeigen, dass 100 % der mannlichen Teilnehmer in der
Altersgruppe von 30 bis 50 Jahren waren, mit einem Durchschnittsalter von
42 Jahren. Sie waren hinsichtlich ihrer fachlichen Qualifikation Experten in
Nachrichtenagenturen und bei Zeitungen, 20 % von ihnen waren
stellvertretende, 25 % Chefredakteure, 30 % Experten, 20 % waren
Redaktionsmitglieder und 5 % von ihnen waren die Leiter des
Medienverbandes. Die Dauer ihrer Aktivitdtserfahrung (activity history)
liegt zwischen 5 und 15 Jahren, mit einem Durchschnitt von 9 Jahren. Die
Forschungsergebnisse tiber extrahierte Kategorien in der ersten Tabelle
umfassen aussagekréftige verbale Aussagen und die extrahierten Codes aus
den vorgeschlagenen Strategien fiir die Medienberichterstattung {iber
Arba’in. Die Strategien basieren auf Wirkungen und Riickwirkungen, um
das gemeinte Phdnomen  (Arba’in-Medienberichterstattung) zu
kontrollieren, zu leiten und damit umzugehen. Die Strategien sind
zielgerichtet und aus einem bestimmten Grund ausgewéhlt. Zu beachten ist,
dass es immer Storfaktoren gibt, die die Durchfiihrung der Strategien
erleichtern oder einschranken.
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Tabelle 1.. Die Codierung der Ergebnisse der Untersuchungen im
Zusammenhang mit den Strategien zur Arba’in-Medienberichterstattung.

Die verbalen Aussagen Die gekiirzten Codes

Das Einsetzen von professionellen | Professionelle Fotografen und
Fotografen und Filmemachern und die | Filmemacher
Entsendung dieser zum Arba’in -Ritual.

Berichterstattung durch die | Staatliche Medien
Staatsmedien (Staatliche Medien).

Berichterstattung tiber das Ritual durch | Fremdsprachige, von den Staatsmedien

fremdsprachige Medien, die abhingig| abhingige Medien.
von den Staatsmedien sind.

Veranstaltung von Ausstellungen und| Ausstellungen und Filmfestivals mit
Filmfestivals mit exquisiten Preisen, um | exquisiten Preisen, zur Ermutigung von
Menschen und  Fotografen  zu | Menschen und Fotografen, iiber das
ermutigen, iiber das Ritual zu berichten. | Ritual zu berichten.

Gebrauch von sozialen Medien wie| Soziale Medien, Instagram und Telegram
Instagram oder Telegram.

Mit der Strategie der realen Darstellung | Strategie der realen Darstellung
tiber Arba’in die Wahrheit zu zeigen.

Ubertreibungsstrategie vermeiden Ubertreibungsstrategie vermeiden

Das Verwenden von Methoden, die | Wirtschaftliche und politische Vorziige.
wirtschaftliche und politische Vorziige

haben

Die Strategie der Ermutigung und die Ermutigung des Publikums zur
Informierung der Zielgruppe Teilnahme am Arba’in-FuPmarsch.

Die Nachrichten der | Wiedergabe der Geschichte von

Medienberichterstattung miissen in | Arba’in als eine Institution der
einer Form dargestellt werden, dass | Erkenntnis.

Arba’in als eine Institution der
Erkenntnis vorgestellt wird.
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Arba’in gilt als Symbol der Vergebung,
der Gastfreundschaft, der Einheit, der
Liebe, der Briiderlichkeit, der
Freundlichkeit, der humanistischen
Form des Wartens, der Hoffnung, der
Macht, als Stimme von Unterdriickten
und der Freiheit.

Arba’in als Symbol der Vergebung, der
Gastfreundschaft, der Einheit, der Liebe,
der Briiderlichkeit, der Freundlichkeit,
der humanistischen Form des Wartens,
der Hoffnung, der Macht, als Stimme vom
Unterdriickten und der Freiheit.

Die Strategien der
Medienberichterstattung sollten darauf
abzielen, die grofite Manifestation des
schiitischen Verhaltens zu préasentieren,
die Uberzeugungen der Schiiten und
freien Menschen der Welt, die
Gemeinsamkeiten verschiedener
Gruppierungen mit unterschiedlichen
Uberzeugungen aufzuzeigen.

Die grofite  Darstellungsform -
Manifestation des schiitischen
Verhaltens.

Der Glauben der Schiiten und der freien
Menschen der Welt, Gemeinsamkeiten
verschiedener  Gruppierungen  mit
unterschiedlichen Uberzeugungen.

Die Ziele der Medienberichterstattung
sollen zeigen, dass Arba’in von Anfang

Arba’in war von Anfang an ein Medium
und soll die Grofie der islamischen

an ein Medium war, es sollte die Grofde
der islamischen  Republik Iran
darstellen.

Republik Iran darstellen.

Die  Medienberichterstattung  tiber
Arba’in in Bezug auf die Botschaft soll
Anziehungskraft haben, kreativ und
innovativ sein, von Dauer sein; die
Ubertragung der Berichte von Arba’in
soll ~ Sondereffekte und  héaufige
Wiederholungen enthalten.

Anziehungskraft der Botschaft, kreativ
und innovativ

von Dauer, Sondereffekte und hiufige
Wiederholungen enthaltende Arba’in-
Berichte.
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Die Botschaften der
Medienberichterstattung von Arba’in
sollen die soziale Dimension
zusammen mit den religiosen Aspekten
von Arba’in -, wie die Botschaft von
Freiheit und Edelmut von Aschura, die
Manifestation von Solidaritit und
Einheit und aufrichtiger Né&he der
Anhinger des Propheten und der
Imame, vereinte Fronten gegen
Unterdriickung, Diskriminierung und
Gewalt, die Botschaft der Spiritualitit
berticksichtigen., das Vermeiden der
Eintonigkeit und Verharmlosung der
Nachricht und des gesendeten Inhalts
berticksichtigen

Beriicksichtigung der sozialen Dimension
der Arba’in -Botschaft neben der
religiosen, Botschaft von Freiheit und
Edelmut von Ashura, die Manifestation
von Solidaritit und Einheit und
aufrichtiger Nédhe der Anhinger des
Propheten und der Imame, vereinte
Fronten gegen Unterdriickung,
Diskriminierung und Gewalt, die
Botschaft der Spiritualitit, das Vermeiden
der eintonigkeit und Verharmlosung der
Nachricht und des gesendeten Inhalts

Die  Medienberichterstattung  tiber
Arba’in soll so sein, dass sie die Grofie
des iranischen Volkes, die Einheit und
Solidaritdt der Menschen zeigt.

Die Grofse des iranischen Volkes, Einheit
und Solidaritidt der Menschen

Verwendung verschiedener
Anziehungskréfte in den Nachrichten.
Die Medienberichterstattung tiber

Logische = Anziehungskraft (richtige
Argumente in der Nachricht), Moralische
Anziehungskraft (richtig oder falsch),

Arba’in umfasst logische | Verwendung emotionaler
Anziehungskraft (richtige Argumente in | Anziehungskraft (Emotionen und
der Nachricht), moralische Gefiihle)

Anziehungskraft (richtig oder falsch),

Verwendung emotionaler

Anziehungskraft ( Emotionen und

Gefiihle)

Nachrichtenintegritat und ein | Nachrichtenintegritat und ein

gemeinsames Ziel in den
Medienberichterstattung von Arba’in

gemeinsames Ziel

haben.

Auf Rationalitdt und Steigerung der
Weisheit in der
Medienberichterstattung von Arba’in
achten.

Beachtung  der  Rationalitit und
Steigerung der Weisheit
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Die Ziele der Medienberichterstattung
sollen zeigen, dass Arba’in von Anfang
an ein Medium war, es soll die Grofse

Arba’in war von Anfang an ein Medium,
soll die Grofie der islamischen Republik
Iran darstellen

der islamischen  Republik Iran
darstellen.
Die Medienberichterstattung  tiber | Die Grofle des iranischen Volkes, deren

Arba’in soll die GrofSe des iranischen
Volkes . zusammen mit der Einheit und
Solidaritdt unter den Menschen -
deutlich darstellen.

Einheit und Solidaritit

In der Medienberichterstattung von
Arba’in sollen die Strategien so sein,
dass Duplizierung von Inhalten und
Wiederholungen vermieden werden.
Sie sollen sich vor einem Ubermaf an
Medienberichterstattung von Arba’in
hiiten.

Duplizierung von Inhalte
Wiederholungen vermeiden und sich sich
vor einem Ubermaf an
Medienberichterstattung hiiten.

Die Medienberichterstattung muss das
iranische Volk, alle Schiiten, alle freien
Menschen der Welt, alle
unterschiedlichen  Religionen, alle
Fernsehzuschauer, alle Radiohorer, alle
Nutzer sozialer Netzwerke ansprechen

Das iranische Volk, alle Schiiten, alle
freien Menschen der Welt, aller
verschiedenen Religionen, alle
Fernsehzuschauer, alle Radiohorer, alle
Nutzer sozialer Netzwerke

Die Medienberichterstattung  iiber
Arba’in soll in der Lage sein, alle
Menschen anzusprechen. Bei der
Verwendung von Werbetafeln bei der
Vorfithrung von Arba’in sollen alle
Passanten und Menschen in der Stadt
(auf der Strafle und in den Gassen)
berticksichtigt werden.

Die Werbetafeln, alle Passanten und
Menschen in der Stadt (auf der Strafle
oder in den Gassen)

In der Medienberichterstattung {iber
Arba’in sollen alle Zuschauer von
persischsprachigen Satellitenkanélen in
der Welt, direktes und indirektes
Publikum des Arba’in- FufSmarsches

Persischsprachigen Satellitenkanélen in
der Welt

direktes und indirektes Publikum
Separierung der Zuschauer von direktes
und indirektes Publikum des Arba’in -
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separiert werden und in Arba’in und in
den Nachrichten soll das
PublikumNachrichten und
Medienberichterstattung ~ soll  das
Publikum (religics,
nichtreligidsnichtreligits) getrennt
werden.

Fufmarsches

(Trennung des religidsen
und nichtreligiosen Publikums/

im Speziellen und Allgemeinen)
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Eine Verringerung der | Verringerung der Berichterstattung in
Berichterstattung in den staatlichen den staatlichen Medien kann die
Medien kann die Kreativitit | Kreativitit  nichtstaatlicher = Medien
nichtstaatlicher Medien steigern, um | steigern

ihre Einheitlichkeit zu verringern und
die Bedeutungslosigkeit zu vermeiden.

Medien, die die Berichterstattung von | Fernsehen, Rundfunk, Zeitungen,
Arba’in abdecken, konnen Fernsehen, | Nachrichten,

Rundfunk, Zeitungen, Nachrichten, | Nachrichten-Websiten

Websiten, soziale Netzwerke und | soziale Netzwerke

lokale Medien wie Werbetafeln, Tafeln, | lokale Medien (Werbetafeln (Gemzlde,

Flyer usw. sein. Fahnen usw.)
Soziale Netzwerke spielen eine wichtige | Telegram, Instagram, =~ WhatsApp,
Rolle in der Facebook, LinkedIn, usw.

Medienberichterstattung von Arba’in.
Diese umfassen: Telegram, Instagram,
WhatsApp, Facebook, LinkedIn, usw.

In der Medienberichterstattung konnen | Pinterest, Aparat
Twitter, Pinterest, Aparat, usw. auch
effektiv eingesetzt werden.

Es wird empfohlen, neben allen Medien | Biirgerreporter

auch die Berichte der Biirgerreporter, | Pilger-Smartphones sowie Handys
von Pilger-Smartphones sowie | mobile TV-Stationen und

Handys, mobilen TV-Stationen und Satellitensender

Satellitensendern zu nutzen.

Die Veroffentlichung der Bilder und | Verdffentlichung von  Bilder und
Nachrichten dieses Rituals mit Hilfe | Nachrichten

von Pilgern hat einen grofien Einfluss
auf die Medienberichterstattung {iber
Arba’in.

Als Antwort auf Fragen im Zusammenhang mit der Dimension der Strategie
des Paradigmenmodells lieferten die interviewten Personen einige Losungen
fur die Medienberichterstattung tiiber Arba’in. Aus der Analyse der
Auflerungen dieser Personen wurden erste Codes extrahiert. Anschliefend
wurden die gemeinsamen und hervorgehobenen Codes aller Befragten,
einschliefilich der aus Sicht des Forschers wichtigen Codes, als endgiiltige
Codes mit ihrer Quelle herausgesucht. Im Abschnitt der selektiven
Achsenstrategien der Medienberichterstattung tiber Arba’in, beziiglich der
Theorien, wurden vier Hauptcodes benannt: Zweck, Botschaft, Publikum
und Medien. In diesem Abschnitt werden diese vier Aufteilungen
untersucht.
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Tabelle 2.: Die Codierung im Zusammenhang mit den Strategien zur
Arba‘in-Medienberichterstattung.

Die grundlegenden | Offene Codes (primér)
Codes (Hauptbegriffe)

Das Ziel Arba’in real darzustellen, Ubertreibungen zu vermeiden,
politische, soziale und wissenschaftliche Interessen
berticksichtigen, Bewusstseinsstrategie (ein gewisses Maf3
an Bewusstsein geben), die Ermutigungsstrategie (die Leute
zur Teilnahme am Arba’in-Fufmarsch ermutigen), die
grofite Manifestation des schiitischen Verhaltens darstellen,
den Glauben der Schiiten und freien Menschen in der Welt
présentieren, die  Gemeinsamkeiten  verschiedener
Gruppierungen mit unterschiedlichen Uberzeugungen
darstellen, Einheit und Solidaritédt unter der Bevolkerung.

Die Botschaft Die Erzdhlung der Geschichte; Arba’in ist eine Institution
der Erkenntnis; Arba’'in als Symbol fiir Vergebung,
Gastfreundschaft, Einheit, Liebe, Briiderlichkeit,
Freundlichkeit, Menschlichkeit, Warten, Hoffnung - und
auch als Symbol der Autoritit und Stimme der
Unterdriickten.  Es ist ein Symbol der Freiheit; die
Anziehungskraft der Botschaft; Kreativitdt und Innovation
in der Botschaft; Bestindigkeit und Dauer; Ubertragung der
Arba’in-Botschaft; Sondereffekte; Haufigkeit der
Wiederholung der Arba’in-Botschaft; soziale Dimensionen
zusammen mit den religiosen Aspekten von Arba’in
beachten.

Die Botschaft von Freiheit und Edelmut von Aschura;
Manifestation von Solidaritdt und Einheit und aufrichtiger
Néhe der Anhénger des Propheten und der Imame; vereinte
Fronten gegen Unterdriickung, Diskriminierung und
Gewalt; die Botschaft der Spiritualitdt, das Vermeiden
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der Eintonigkeit und der Verharmlosung der Nachricht und
des gesendeten Inhalts, Duplizierung von Inhalten und
Wiederholungen vermeiden, Beobachtung der
Nachrichtensittigung in der Berichterstattung von Arba’in,
logische Schlussfolgerungen in der Botschaft, Einsatz der
moralischen Anziehungskraft (Verlisslichkeit von richtig
oder falsch), Einsatz emotionaler Anziehung (Anreiz fiir
Empfindungen und Emotionen), Nachrichtenintegrit4t und
ein gemeinsames Ziel, Beachtung der Rationalitit und
Weisheit.

Die Zielgruppe Das iranische Volk, alle Schiiten, alle freien Menschen der
Welt aus verschiedenen Religionen, alle Fernsehzuschauer,
alle Radiohérer, alle Nutzer sozialer Netzwerke, alle
Passanten und Leute in der Stadt (Gassen und Strassen), alle
Zuschauer von persischsprachigen Satellitenkanilen in der
Welt; Separierung von direktem und indirektem Publikum
des Arba’in-FuPmarsches (religios- nichtreligios / im
Speziellen und Allgemeinen)

Das Medium Fernsehen, Rundfunk, Zeitungen, Nachrichten-Websiten,
soziale Netzwerke (Telegram, Instagram, WhatsApp,
Facebook, LinkedIn, Zink, YouTube, Twitter, Pinterest,
Aparat usw.), Lokale Medien (Werbetafeln, Fahnen ...),
professionelle Fotografen und Filmemacher, Staatsmedien
(Staatliche Medien), fremdsprachige Medien, die abhéngig
von den Staatsmedien sind, Veranstaltung von
Ausstellungen, Foto- und Filmfestivals mit exquisiten
Preisen, um Menschen und Fotografen zu ermutigen, iiber
das Ritual zu berichten, Berichterstattung der staatlichen
Medien einschridnken, damit die nichtstaatlichen kreativer
agieren.  Verwendung  von  Informationen  der
Biirgerreporter, Pilger-Smartphones sowie Handys;
Veranstaltung von Biirgerfestivals, mobile TV-Stationen
und Satellitensender.

Die Dimensionen der Strategien der
Medienberichterstattung iiber Arba’in

Zielorientierte Strategie

Die Konzepte und Hauptbegriffe im Zusammenhang mit der zielorientierten
Codierung in der zielbasierten Strategie der Medienberichterstattung von
Arba’in sind: Den Sachverhalt von Arba’in realistisch vor Augen zu fiihren,
Ubertreibungen zu vermeiden, die politischen, sozialen und
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wissenschaftliche Interessen berticksichtigen, eine Bewusstseinsstrategie
(ein gewisses Mafd an Bewusstsein geben), die Ermutigungsstrategie (die
Leute zur Teilnahme an den Arba’in Fuffimarsch ermutigen) in dieses Thema
einzubeziehen, die grofste Manifestation des schiitischen Verhaltens, den
Glauben der Schiiten und freien Menschen in der Welt zu prasentieren, die
Gemeinsamkeiten  verschiedener Gruppen mit unterschiedlichen
Uberzeugungen darzustellen, Arba’in war urspriinglich ein Medium, die
glanzvolle Ausstrahlung der Islamischen Republik Irans, die Grofie des
iranischen Volkes, Einheit und Solidaritédt unter der Bevolkerung.

Auf der Botschaft basierende Strategien

Die Konzepte und Hauptbegriffe in Bezug auf den grundlegenden
Botschaftscode in der Strategie der Medienberichterstattung von Arba’in
zeigen, dass die Botschaft, die die Medienberichterstattung an das Publikum
senden soll, festgelegt wurde, um ein geeignetes Musterbeispiel
auszuarbeiten. Ein Medienprogramm benétigt eine konkrete Botschaft,
worauf die Strategie festgelegt werden sollte. Die Botschaften der
Medienberichterstattung sollten dem Publikum folgende Punkte vermitteln:
Die Erzdhlung der Geschichte, Arba’in ist eine Institution der Erkenntnis,
Arba’in als Symbol fiir Vergebung, Gastfreundschaft, Einheit, Liebe,
Bruiderlichkeit, Freundlichkeit, Menschlichkeit, Warten, Hoffnung. Es sollte
auch vermittelt werden, dass Arba’in auch ein Symbol der Autoritdt und
Stimme der Unterdriickten ist, ein Zeichen der Freiheit. Vermittelt werden
sollte auch die Anziehungskraft der Botschaft, Kreativitdt und Innovation in
der Botschaft, Bestandigkeit und Dauer, Ubertragung der Arba’in-Botschaft,
Sondereffekte und die Haufigkeit der Wiederholung der Arba’in-Botschaft.
Soziale Dimensionen sollten zusammen mit den religiosen Aspekten von
Arba’in beachtet werden, herausgestellt werden soll die Botschaft von
Freiheit und Edelmut von Aschura, die Manifestation von Solidaritit, Einheit
und aufrichtiger Ndhe der Anhanger des Propheten und der Imame; vereinte
Fronten gegen Unterdriickung, Diskriminierung und Gewalt sowie die
Botschaft der Spiritualitdt. Vermieden werden sollte die Eintonigkeit und
Herabwiirdigung der Nachricht und des gesendeten Inhalts sowie die
Duplizierung von Inhalten und Wiederholungen. Beobachtet werden sollte
eine mogliche Nachrichtensattigung bei der Berichterstattung tiber Arba’in.
Die logischen Schlussfolgerungen in der Botschaft sollten dargestellt, der
Einsatz der moralischen Anziehungskraft (Verldsslichkeit von richtig oder
falsch), der Einsatz emotionaler Anziehung (Anreiz fiir Empfindungen und
Emotionen), die Nachrichtenintegritdt, Rationalitit und Weisheit und ein
gemeinsames Ziel beachtet werden.

Eine auf der Zielgruppe basierende Strategie
Die Medienberichterstattungsstrategie fordert - wie alle
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Benachrichtigungsstrategien - die allgemeine Bekanntheit des Publikums
von dem Zweck und der Zielgruppe der Botschaften. Die verkniipften
Konzepte und Hauptbegriffe mit dem grundlegenden Codes der Zielgruppe
in der Strategie der Medienberichterstattungs von Arba’in umfassen das
iranische Volk, alle Schiiten, alle freien Menschen der Welt , alle
verschiedenen Religionen, alle Fernsehzuschauer, alle Radiohorer, alle
Nutzer sozialer Netzwerke , alle Passanten und Leute in der Stadt (Gassen
und StraPen), alle Zuschauer von persischsprachigen persichsprachigen
Satellitenkanélen in der Welt, Separierung von direktem und indirektem
Publikum des Arba’in-FuPmarsches (religios- nicht religios / im Speziellen
und Allgemeinen)

Eine auf die Medien basierende Strategie

Die Strategie der Medienberichterstattung muss - wie alle
Benachrichtigungsstrategien - die Botschaft mit einem bestimmten Ziel und
festgelegten Instrument an die Zielgruppe senden. Die Konzepte und
Hauptbegriffe im Zusammenhang mit den grundlegenden Codes des
Mediums werden im Folgenden genannt:

Fernsehen, Rundfunk, Zeitungen, Nachrichten-Websiten, soziale Netzwerke
(Telegram, Instagram, WhatsApp, Facebook, LinkedIn, Zink, YouTube,
Twitter, Pinterest, Aparat usw.), Lokale Medien (Werbetafeln, Fahnen usw.),
professionelle Fotografen und Filmemacher, Staatsmedien (Staatliche
Medien), fremdsprachige Medien, die abhéngig von den Staatsmedien sind;
Veranstaltung von Ausstellungen, Foto- und Filmfestivals mit exquisiten
Preisen, um Menschen und Fotografen zu ermutigen, {iber das Ritual zu
berichten, Berichterstattung der staatlichen Medien einschranken, damit die
nichtstaatlichen kreativer agieren. Verwendung von Informationen der
Biirgerreporter, Pilger-Smartphones sowie Handys, Veranstaltung von
Burgerfestivals, mobile TV-Stationen und Satellitensender, lokale Medien
(Werbetafeln, Tafeln, Flyer usw.)

Man kann 39% der Konzepte und Hauptbegriffe der Strategien der
Medienberichterstattung von Arba’in der Botschaft zuordnen, was bedeutet,
dass der Anteil der Botschaften aus den Strategien der
Medienberichterstattung etwa 40% betragt. Der Medienanteil der Strategien
betréagt 25%, was darauf hinweist, dass 25% der Konzepte und Hauptbegriffe
mit dem grundlegenden Code des Mediums verbunden sind. 19% der
Strategiekonzepte und -begriffe bezogen sich auf den Zweck der
Medienberichterstattung und 16% auf deren Zielgruppe.

Das endgiiltige Muster

Die Das Ziel Realistisch
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Medienberichterstattung
iiber Arba’in

Wirtschaftliche, soziale und politische
Interessen

Bewusstsein und Ermutigung

Die Ausstrahlung der Islamischen
Republik Iran

Einheit der Bevolkerung

Einheit der Musliminnen und Muslime

Symbol der schiitischen Schule

Erzihler der Geschichte

Der Inhalt

Einsatz der Kreativitit

Emotionale, logische und ethische
Anziehungskraft

Symbole von Arba’in (Freundschaft,
Gastfreundschaft usw.)

Sondereffekte

Vermeidung von Wiederholungen

Die soziale und religise Dimension

Botschaft von Freiheit und Edelmut

Zeichen der Solidaritit

Professionelle Bilder

Die
Zielgruppe

Das iranisches Volk

Alle freien Menschen der Welt

Alle Religionen

Fernsehzuschauer und Radiohorer

Nutzer sozialer Netzwerke

Passanten und Menschen auf der
Strafse

Zuschauer von Satellitenkanilen

Die Medien

Handys von Pilgerinnen und Pilgern

Nichtstaatliche Medien

Ausstellungen und Festivals
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Inldndisch und ausldndische soziale
Netzwerke

Nachrichten-Websiten

Satellitenkanile

Rundfunk

Lokale Medien ( Werbetafeln usw.)

Schlussfolgerung

Die Ergebnisse zeigen, dass die vier Hauptdimensionen der Strategien der
Medienberichterstattung = Zielsetzung, = Auswahl  der  Botschaft,
Medienauswahl und Bestimmung der Zielgruppe sind. Eine richtige
Berichterstattung wird dann erfolgreich durchgefiihrt, wenn zuerst das
richtige Ziel ausgewdhlt wird. Die Ziele des Arba’ins lauten realistische
Berichterstattung, die Einbeziehung der wirtschaftlichen, politischen und
sozialen Interessen, Bewusstsein und Ermutigung, die Einheit des Volkes,
die als die besten Ziele gelten konnen, die man in der Ubereinstimmung mit
dem Wunschbild von Imam Hussein (Friede sei mit Ihm) und der
Islamischen Republik Iran findet. Man sollte Ziele setzen, die so objektiv und
realistisch sind, dass die Menschen und das Publikum eine gute Beziehung
zu Arba’in aufbauen konnen, denn jedes Ziel, das verdeckt oder geleugnet
wird, wird eines Tages wieder zu Tage treten, wihrend der Einsatz einer
realistischen Wiedergabe Vertrauen schafft und viel positive Energie
erzeugt. Der Einsatz wirtschaftlicher Interessen kann angesichts der
derzeitigen Situation im Iran fiir das iranische Volk fruchtbar sein und einer
bestimmten Schicht beim Bestreiten ihres Lebensunterhaltes helfen, deren
herzliche Gebete den Segen des Arba’in erhchen. Politische Interessen, die
auch eine sehr wichtige Rolle spielen und nicht vernachléssigt werden sollen,
konnen die Beziehungen zwischen dem Iran und dessen Nachbarldndern,
insbesondere dem Irak, intensivieren und verbessern. Es ist wichtig, die
Offentlichkeit tiber die Bedingungen, Zeit, den Ort und den Sachverhalt des
Arba’in-FuPmarsches zu informieren. Auch die Ausfiihrung der
Ermutigung wird zur Erhohung der Teilnehmerzahl beitragen und
demzufolge zu einem méchtigen Sozialkapital. Die glanzvolle Ausstrahlung
der Islamischen Republik Iran und die Einheit des Volkes, die eine
offensichtliche und unbestreitbare Sache ist, verdient es bei den Zielen der
Medienberichterstattung tiber Arba’in eine besondere Aufmerksamkeit
geschenkt zu bekommen.

Man sollte bei der Auswahl der Botschaft auf einige Dinge achten, wie den
Einsatz von Kreativitit, (emotionale, logische und moralische)
Anziehungskrifte, Arba’in-Symbole (Gastfreundschaft, Liebe,
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Freundlichkeit usw.), die Sondereffekte und Vermeidung von
Wiederholungen. Da es heutzutage verschieden Arten von Medien gibt, und
alle Menschen in einer gewissen Art und Weise von diesen mit diversen
Themen bombardiert werden, herrscht eine Art
»~Aufmerksamkeitsokonomie”, d.h. es geht darum, moglichst viel
Aufmerksamkeit zu erregen. Daher geht alles, was die Aufmerksamkeit der
Menschen auf sich ziehen kann, als Sieger aus dieser Art von Okonomie
hervor. Kreativitdat spielt dabei die wichtigste Rolle, und da jede Art
Kreativitdt Aufmerksamkeit auf sich zieht, sollten wir in den Arba’in-
Botschaften von Kreativitdt Gebrauch machen und so viel wie moglich
kreative Botschaften vermitteln, weil es in jeder Botschaft verschiedene
Arten von Anziehungskraft gibt: Empfindungen, die die Gefiihle des
Betrachters fiir Arba’in steigern. Sollte sie eine solche Empfindung nicht
erzeugen konnen, wird sich die Anziehungskraft verringern, konnte zum
Klischee werden und sogar eine abstofsende Wirkung verursachen. Logische
Anziehungskréfte sind - zusammen mit gefiihlsbetonter Anziehung - sehr
einflussreich, weil der Mensch zwei Gehirnhilften hat, nimlich die linke und
die rechte. Die rechte Gehirnhilfte ist fiir die Gefiihle zustdndig und die linke
fiir den Verstand und logische Handlungen. Immer wenn ein Phanomen mit
beiden Zustinden einhergeht, erzeugt es mehr Synergien und Harmonien.
In dieser Situation bekommen die Menschen einen charismatischen Modus.
Diese Themen haben auch bei bekannten Marken einen grofien Stellenwert,
weil die beiden logischen und emotionalen Dimensionen zusammen eine Art
Interesse und Anziehung schaffen. Bei Arba’in ist Interesse die Hauptsdule.
Neben der logischen und emotionalen Anziehungskraft ist die moralische
Anziehungskraft sehr wichtig, denn Menschen, insbesondere Iraner,
studieren Phdnomene immer auf der Grundlage der Ethik. Das ist auch der
Grund, weshalb Persisch fiir die Sprache der Literatur gehalten wird. Ethik
und Moral sind den Iranern schon seit jeher wichtig, andererseits wird Ethik
weltweit beachtet, weil sie auf die menschliche Natur zurtickgeht. Und auch
iiberall, wo Menschen selbst nicht ethisch sind, schitzen sie trotzdem
moralisches Verhalten, weil es universal ist, und nichts mit einem
bestimmten Ort, einer bestimmten Zeit oder gar mit einer bestimmten
ethnischen Zugehorigkeit oder Rasse zu tun hat. Daher spielt die moralische
Anziehungskraft - zusammen mit den anderen drei Anziehungskraften -
eine bedeutsame Rolle bei dem Charisma und Akzeptanzgrad der Botschaft
in der Medienberichterstattung tiber Arba’in. In den Arba’in-Botschaften ist
neben Kreativitdt und Anziehungskraft der Einsatz von Arba’in-Symbolen
auflerordentlich notwendig, denn Arba’in ist ein Ritual, und jedes Ritual hat
eine Identitdt. AufSerdem basiert jede Identitdt auf ihren Bestandteilen, durch
die, wenn sie nicht dazugehorig sind, die Identitét verloren geht, so als ob
sie eine andere Rolle spielen und eine andere Bedeutung vermitteln wiirde.
Aus diesem Grund sollte man, um die Identitit von Arba’in zu bewahren,
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seine Symbole in verschiedenen Botschaften verwendet. Man sollte auf diese
Weise wiederholende Inhalte vermeiden, die dem Betrachter unangenehm
erscheinen und das Gegenteil der Anziehungskraft bewirken konnen.
Sondereffekte konnen, als eine Art kreative Handlung, auf diesem Weg
verwendet werden.

In Bezug auf die Zielgruppe ist Arba’in nicht unbedingt nur etwas fiir Iraner,
sondern fiir die ganze Welt. Daher ldsst sich die Zielgruppe in drei
Kategorien einteilen: Iranische, auslandische und soziale Medien, fiir die
jeweils die relevanten Botschaften und Medien ausgewé&hlt werden.
Demnach werden das iranische Volk, die Schiiten der Welt, alle Religionen
und Nutzer als Zielgruppe bezeichnet. Bei der Bestimmung der Medien fiir
die Medienberichterstattung tiber Arba’in sollte der maximale Einsatz der
nationalen Medienkapazitdten berticksichtigt werden, der lokalen Medien,
des Rundfunks und Fernsehens, daneben der gedruckten Medien, des
Internets und die ausldndischen Medien. Insgesamt kann die beste
Medienberichterstattung tiber Arba’in mit dem Einsatz der vier Hauptteile
der Zielsetzung erreicht werden: Die Auswahl der richtigen Botschaft, die
Bestimmung der Zielgruppe und effektive Medien.
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