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Kultur des Friedens aus der Sicht von Hwageh Nasir al-Din Tiis1
Shahin Aawani!

Einleitung

Frieden ist eine der Erscheinungsformen der Zivilisation und der Kultur.
Aus der Sicht der islamischen Philosophie ist die ,Kultur” nicht blof3 eine
Denkweise, oder Lebensstil, Sitte, Verhaltensweisen und Normen, sondern
bezeichnet die ,zweite Natur des Menschen” und die kollektive Identitit
einer muslimischen Gemeinschaft (Ommah), auf deren Grundlagen sich
ihre theoretischen und praktischen Werte formen, um mit anderen Volkern
in Frieden koexistieren zu kénnen.

Das Buch von Nasir al-Din Tasi in Persich heisst Ahlag-e Naseri, oder
Moral von Naseri. Dieses Buch ist im Jahre 1235 Ch. verfasst worden und
gehort zu der iranisch - islamischen Philosophie Quellen. Das Kapitel tiber
die praktische Weisheit, das nach dem Kapitel tiber die Reinigung (der
Ethik) kommt, besteht aus drei Teilen: Moral, Okonomie und Politik.

Der Aufsatz befafit sich mit der Frage nach dem Gegenstand der
,Friedenskultur aus der Sicht von Nasir al-Din Tasi und dessen Einflufs auf
die Friedensstifung”. Dartiber hinaus geht er der Frage nach, ob seine
Gedanken der heutigen Gesellschaft als ein Vorbild dienen kann oder nicht.

Angesicht der Tatsache, dafi sowohl die von der westlichen Welt
betriebene Globalisierung als auch der islamische Extremismus den Frieden

1 Associate Professor an der iranischen Forschungsinstitut fiir Philosophie (IRIP),
Teheran, Iran. E-mail: shaawani@gmx.de; aawani@irip.ac.ir



Shahin Aawani

gefdhrden, stellt sich die Frage, was wir tun kénnen, um in unserer
Gesellschaft Frieden und Sicherheit wiederherzustellen.

Tusi und seine Zeitgenossen

Hwageh Nasir al-Din Tasi (597/1201-672/1274), der auch ,Tasi” genannt
wird, war ein iranischer Philosoph, Mathematiker, Astronom, Staatsmann
usw, und wurde in der Zeit Ismailiten Shia wéhrend des mongolische
Angriffs des Abbasiden Halyfeh (abbasid Caliphate) Tas, im Jahre 1201 n.
Chr. geboren. In mehr als 75 Jahren seines Lebens, hatte er viele
wissenschaftliche Leistungen, intellektuellen, politischen werke. Sein
bekanntes Namen sind , Ustad-i Basar” (Master Mensch)z, ,Sultan-i Hukama
wa Mutikallimin” (Konig der Weisen und Theologen), ,‘Aql-i Hadi ‘asar”
(Elfter Intellekt), und ,Malik-i Hakamaye ‘Asr” (Konig der Weisen des
Zeitalters)3.

Tasl lebte in gleicher Zeit mit dem heiligen Albertus Magnus (Albert der
Grofie, 1193 od. 1206-1280) und dem heiligen Thomas von Aquin (1224-
1274) und teilte viele ihrer theologischen und philosophischen Anliegen -
und noch einige mehr. Hwageh Nasir war drei Jahre alt, als der eminen
judische Philosoph Moses Mainonides (1135-1204) in Kairo starb. Diese vier
stellten den Hohepunkt der philosophischen Aktivitit in den drei
damaligen abrahamitischen Religionen dar. Das Erbe der griechischen
Philosophie und insbesondere des Aristoteles (Dabasi, 1996, S.527-8) war es,
mit fast der gleichen Intensitét {iber ihre Gedanken zu herrschen wie die
alten und neuen Testamensts und der Koran.

2 Der Titel , Ustad-i Basar” fiir Nasir al-Din angemessen, da seine Nachkommen sich als
seine Schiiler betrachteten. Das Erbschaft, dass dieser Meister seinen Schiilern
hinterlie3, fithrte dazu, dass die Wissenschaft im Iran im Gegensatz zu anderen
islamischen Landern etwas institutionalisiert wurde. Und so eine allgemeine
Verschlechterung vermeiden, und eine Tradition, die auf Bildung basiert, und
manchmal gab es ein bisschen Forschung dazu, es konnte sein Leben bis zur Ankunft
neuer Wissenschaft im Iran in diesem Land fortsetzen (Masoumi Hamedani, S. 38).
Fiir seine detaillierte Biographie Sehen: Nasir al- Din Tasi, Contemplation and
Action: The Spiritual Autobiography od. a Muslim Scholar, Edited and Translated by
S. J. Badakhshani, I.B. Tauris, London 1998, P. 9; und Nasr, S. H., ,Nasir al-Din Tasi”,
in Dictionary of Scientific Biography, 508-14.

3 Dieser Titel wurde Nasir al-Din Tasi von Sadr-ad-Din Muhammad Ibn-Ishaq al-
Qunawi (607-673? AH/1209-1274) verliehen. Chittick, ,,Mysticism versus Philosophy
in Earlier Islamic History: the al- Tasi, al-Qinawi Correspondence”, S. 97; auch:
Schubert, Gudrun; 1995, S. 11.
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Kultur des Friedens aus der Sicht von Hwageh Nasir al-Din Tas1

Ein kurzer Blick auf die Dienste von Hwageh Nasir

Viele Themen in der Geschichte und Lehre der Nizari Isma’ilis aus der
Alamut-Zeit (483-654/1090-1256) sind dunkel, hauptsachlich aufgrund der
Tatsache, dass die von ihnen produzierte magere Literatur die mongolische
Katastrophe nicht tiberlebte. Die bertihmte Bibliothek in Alamit, in der
Nasir al-Din Tasi unzdhlige Tage verbrachte, wurde von den mongolischen
Eroberern vollstindig verbrannt, mit Ausnahme einiger Manuskripte
und wissenschaftlicher Instrumente, die von Gawayni (gest. 681/1283),
dem Historiker, der im Dienst von Hulaga stand gerettet wurden und
begleitet wurde von ihm auf seinen militdrischen Feldziigen gegen die
Nizari -Hochburgen im Iran. Gawayni nahm aktiv an den
Waffenstillstandsverhandlungen zwischen Hialagi und Rukn al-Din Hursah
teil. Hochstwahrscheinlich nahm auch Nasir al-Din Tasi an diesen
Verhandlungen teil, da er die Nizaris ermutigt hatte, eine friedliche
Einigung mit den Mongolen zu erzielen. Anschliefiend begleiteten Juwayni
und Nasir al-Din Tasi Halagt nach Bagdad, das 656/1258 seine eigene
tragische Begegnung mit den Mongolen hatte. und beide Manner wurden
zu gegebener Zeit von Halaga belohnt, Giiwayni mit dem Gouverneursamt
der ehemaligen “abbasidischen Hauptstadt und Nasir al-Din Tsi mit seiner
eigenen Bildungseinrichtung in Marageh. Wie dem auch sei, es gibt keine
Anbhaltspunkte dafiir, dass Ttsl oder einer der anderen externen Gelehrten
jemals von den iranischen Nizaris gegen ihren Willen festgehalten wurden
oder dass sie zu irgendeinem Zeitpunkt zur Bekehrung gezwungen
wurden, eine Politik, die von den Ismailis in nie angenommen wurde die
Alamut-Zeit oder zu jeder anderen Zeit in ihrer Geschichte (Daftary, 2000,
S. 62).

Tasi fand eine der groiten Hochschulen in Form eines
Lehrobservatoriums, das massiv zu allen wichtigen Zweigen der
islamischen Philosophie beitragt.

Der Historiker, Ahmad Razi, habt im Buch Haft Eqlym* geschrieben, dass
Tusi Minister fiir die Festung Alamut in der Ismailiten kaiserscher Hof war.

4 Das dreibandige Buch Haft Eqlym (die sieben Léinder der Erde) ist von Amin Ahmad Razi,
bekannt als Ahmad Razi (gest. 1002 NH). Er war einer der berithmten Schriftsteller
der zweiten Hélfte des zehnten Jahrhunderts NH gewesen. Ahmad Razi ist einer der
bekanntesten Schriftsteller der zweiten Hilfte des zehnten Jahrhunderts NH. Dieses
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Einige Leute glauben, dass er Minister von Halaga Han, also bekannt als
Hilegti, gewesen war.

Als sich Halagiis'Armee Bagdad ndherte, gehorte Hwageh Nasir zu den
prominenten Mitgliedern seines unmittelbaren Gefolges (Rasid al-Din Fadl
Allah, 1959, 2: 707). Hwageh Nasir war aktiv an dem langen Prozess der
Gefechte und Verhandlungen zwischen Hulagi und dem Kalifen al-
MistaYOim beteiligt. Irgendann entsandte Halaga, Hwageh Nasir, um in
seinem Namen mit dem abbasidischen Kalifen zu verhandeln (ebd. 711).
Als Hulagn schlieslich Bagdad angriff, liefs er Hwageh Nasir an einem Tor
zur Hauptstadt stationieren, um die unschuldigen Menschen zu schiitzen
(Dabasi, 1996, 531).

Hiilegti tiberldsst ihm (Tasi) alle Stiftungen seines riesiges Land, damit
er ein zehntel der Ausgabe fiir die Zahlung von Philosophen,
Wissenschaftler und Ingenieure, die im Observatorium gearbeitet haben,
zahlen zu konnen . In the history of Selguqs or Msamerah al-Ahbar Buch ist es
so beschrieben: ,Hwageh (Tasi) war der absoluter Minister Malahede und
seine Stellung bei Malahede

war so hoch, das er unter denen als ,Hwageh von Kosmos” bertihmt

“

war.

Ibn Shakir (gest. 764/1363), Historiker und Schriftsteller von Damaskus,
und der Autor von Buch Fawat al Wafayat, hat geschrieben: ,Hwageh
bekleidet ein Ministeramt von Hiilegiti ohne Eingriff in Eigentumsrechte, d.i.
nie in der Offentlichkeit Werke sich beteiligt, obwohl er Minister fiir
Wirtschaft des Landes war, ohne Manipulation, aber er wollte nicht in die
Ernennung und Entlassung (Kiindigung) des Ministeramtes intervenieren,
und er war ein zweckmaiflig, vertrauenswiirdiger Berater” (Mudarres-e
Razavi, S. 82-81). Insgesamt machte Hiilegii einen Plan fiir seine
Fahrprogramm, Tagesprogramm, sowie die Politik, nach dem, was von Tisi
vorgeschlagen wurde. Diese Unterstiitzung von Hiilegi war besonders
wichtig fiir Tasi auf die Geschichte des islamiche Gedanken.

Buch ist eine historische und geografische Abhandlung, die die sieben Zonen der
Erde beschreibt. Es enthilt jedoch eine kurze und manschmal detaillierte Einfithrung
der Bertimten und Gehlehren jeder Stadt, Wie Nasir al-Din Tasi im StadtTas, und
Nishapur.
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Kultur des Friedens aus der Sicht von Hwageh Nasir al-Din Tas1

Verschiedene Religionen von Tiis1

Die Schiiten haben den Tusi als ein Schiit gehalten. Einige sagen, dass er
Hanbali ist. Sunniten glauben daran dass er sunnite war. Ibn Taymiyya
bezeichnte ihn als ein Anhdnger der Nasiriyah Sekte. Jedenfalls sind die
Aussichten und Meinungen {iiber Tasi in der Politik seiner Zeit und auch
tiber seine religiose Ansichten unterschiedlich .

Mit Riicksicht auf Ivanov, dem russischen Dichter und europdischer
Kulturphilosoph, ist Tusi als ,Umfassende Enzyklopddie” bekannt. Nach
der Meinung iranischer Forschern, sind die Urteile von Jan Rypka und die
Meinungen von Edward Browne tiber Tasi ,,sehr ungiinstig” (Broune, E.G.,
1997, S. 18).

Zuerst hat Jan Rypka (1886- 1968) die Tugenden der ,, Ahlag-e Naseri” als
,unendlich merkwiirdige Moral” eingefiihrt, dass ,dem Ismailiten und
seine Feinde d.i. Mongolen in der Lage versetzte, ihnen zu dienen, also auch
den Sturz der letzten Halyfh Abbasi helfen zu konnen”. Hwageh Nasir
vollendete sein Nasirean Ethics (Ahlag-e Naseri), das am meisten geschatzte
Buch tiber Ethik auf Persisch, um das Jahr 633/1235 im Dienst des Ismaili-
Gouverneurs von Quhistan (S. 34-5), des Mahtasam oder des Chefs Nasir
al-Din ,Abd ar-Rahim b. Abi Mansur. Tasi benannte das Werk nach seinem
gelehrten Gonner, der ihn beauftragt hatte, es zu schreiben, und eroffnete es
mit einer Widmung an ihn im blumigen Stil der Zeit, in der er auch den
Segen des zeitgenossischen Ismaili-Imams ,’Ala” al- Din Muhammad
anrief” (Madelung, 1985, S.85)

Der Ubersetzer des »~Ahlag-e Naserl Buchs auf Englisch, Prof. Wickens
(1918-2006), hat Tusl als einen ,hervorragende Personlichkeit in einer Crisis
Phase in der Geschichte” beschrieben, so dass er selbst an ihrer
Veroeffentlichung der Buches beteiligt war (‘Alavi, Ethik Nazareth, S.
sieben). Nasirean Ethics enthilt drei Biicher: Das erste ,, iber die Kultivierung
der ethischen Gesinnung®”, in Prinzipien und Absichten; das Zweite: , iiber
ceconomics” (Verhalten in der Familie und Lebensfithrung); und das dritte
Buch tiber Zivilpolitik (Im modernen Sinne der Politikwissenschaft)®. Das

5 Wickens setzt ,Ethics” fiir , 3 s ig”, Wickens, p. 28.

6 ,ceconomics” (Tadbir-e Manzel) ist eine der drei Arten praktischer Weisheit, und
bezieht sich auf eine familie Gemeinschaft, deren Mitglieder an der Verwaltung des
Hauses beteiligt sind (Wickens, S. 28).
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Buch insgesamt befasst sich nicht direkt mit dem Thema "Frieden"; in vielen
Kapiteln aber wird jedoch der Frieden erwahnt.

Hauptfragen dieses Artikels

In diesem Artikel werden die Aussagen der zwei iranistikern verglichen, ob
die friedlichen Beziehungen von Tisi mit den Politikern in seiner Zeit schon
damals eine Crisis Priode fiir die iraische Geschichte war und kann es einen
Richtmaf fiir die heutige Politik darstellen?

Wie ist es moglich so wie Tasl alle Bedrohungen in Moglichkeiten
umwandeln?

Tasi konnte die Grundlagen von Kultur, Spiritualitdt, Wissenschaft seines
Landes beschiitzen und das Land von Gefahren und zerstérungen
bewahren.

Um Wissenschaftlern, Gelehrten und Denker helfen zu konnen, und
neuen Ideen zu entwickeln, ndhmt er die Verantwortung in der politischen
und biirokratischen Positionen tiber.

Tasi breitgefacherte Interessen und seine Beschlagenheit in den
verschiedensten Wissensbereichen muten aus heutiger Sicht unglaublich an.
Auf ihn trifft die Bezeichnung ,Universalgelehrter” im klassischen Sinne
zu, denn sein Werk umfafit- wie eingangs schon erwidhnt- Schriften zur
Astronomie, Physik, Medizin und Mineralogie ebenso wie Biicher tiber
Musik, Geschichte, Literatur, Religion, Politik und Ethik - wobei ich in
dieser Aufzahlung vermutlich noch einiges vergessen habe. Philosophisch
gehort Tusi zu den Rationalisten.

Uber die Regierung eines Landes und die Pflichten der Konige

Nachdem ich allgemein die verschiedenen Arten von Gesellschaften und
die verschiedenen Verfassung sformen erkldart habe, die fiir jede
Gesellschaft geeignet ist, ist es jetzt richtig, dass ich die Zivilgesellschaft
besonders respektiere; und ich werde mit den Eigenschaften der Konige
beginnen.

Es gibt verschiedene Arten von Regierungen, von denen jede einen
Gegenstandsform und eine notwendige Konsequenz hat.Einer ist gut und
setzt nachdriicklich auf ,Sicherheit” des Landes. Ihr Ziel ist es, die
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Kultur des Friedens aus der Sicht von Hwageh Nasir al-Din Tas1

Menschen zu vervollkommnen, und ihre Konsequenz ist das Erreichen des
Gliicks.

Die zweite Art ist schlecht und wird nachdrticklich ,Unterdriickung”
genannt. Thr Ziel ist es, die Menschen zu versklaven, und die Folge davon
ist Elend.

Eine Regierung der ersten Art kiimmert sich um Gerechtigkeit, schatzt
ihre Untertanen, kummert sich in der Stddte mit dem Wohlergehen ihrer
Bevolkerung und verbietet alle unangemessenen verhaltensweisen
vollstandig (Ahlag-e Naseri, Buch III, Kapitel 4).

Eine Regierung des zweiten Konigsart gibt sich der Ungerechtigkeit hin,
versklavt und unterdriickt ihre Untertanen, das Elend des Volkes wirft
Schatten iiber ihre Stiadte.

Das Gliick eines Volkes besteht in Sicherheit, Ruhe, gegenseitigem
Wohlwollen, Gerechtigkeit, Mafligkeit, Menschlichkeit, Treue und Glauben

usw.

Das Elend eines Volkes besteht in Unsicherheit, Aufregung, Biirgerkrieg,
Tyrannei, Ehrgeiz, Gewalt, Verrat, Betrug, Torheit, Verleumdung usw.

Unter solchen zwei Bedingungen folgen die Menschen ihren Herrschern
und passen sih an ihrer Qualititen; woher wurde gesagt: ,Die
Eigenschaften des Volkes werden von denen seiner Konige bestimmt; und
sie folgen eher den Manieren der Zeit, in der sie leben, als denen ihrer
Vorfahren”. Und ein Kénig sagte einmal , Ich bin die Zeit”.

Es ist notwendig, dass jeder, der sich bemueht die Regierung eines
Konigreichs zu tibernehmen, sieben Eigenschaften hat:

1. Viterliche Giite, die alle Herzen versohnt und alle Leiden und
Befiirchtungen beseitigt.

2. Grofimut, der sich aus der Vollkommenheit der geistigen Fahigkeiten
ergibt; die Mafsigung des Zorns und die Unterwerfung der Lust.

3. Festigkeit und Bestdndigkeit des Rechtsbeistands, die sich aus einer
eingehenden  Priifung, einer ausfiihrlichen Diskussion, reifen
Uberlegungen, Erfahrungen mit dem ergeben, was allgemein
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zufriedenstellend ist, und einer Kenntnis uebr die Geschichte d h uebr das
Verlauf vergangener Ereignisse.

4. Entschlossenheit bei der Ausfiihrung von Entwiirfen und
entscheidungen: Diese Qualitét ergibt sich aus der Vereinigung eines guten
Entwurfs mit vollstandiger Festigkeit und Ausdauer; und ohne sie ist das
Erreichen einer Tugend oder die Korrektur eines Laster nicht praktikabel:
Es ist das erste, was zum Erreichen des Gliicks notwendig ist, und Konige
verlangen es mehr als jede andere Person.

5. Die flinfte Qualitdt ist Geduld unter Widrigkeiten und Beharrlichkeit
in dem, was langweilig und ermiidend ist, was der Schliissel zu allem ist,
was Geduld wiinschen kann, wie gesagt wurde,

6. Die sechste Qualitdt ist Gnade; und die siebte eine Neigung, das
Richtige zu férdern und voranzutreiben.

7. Fur eine Person, die diese Qualitét besitzt, ist das erstgenannte nicht
unbedingt notwendig; und die sechste und siebte Eigenschaft werden durch
die andere erworben, namlich. GrofSimut, Festigkeit und Bestdandigkeit in
der Beratung, Entschlossenheit in der Handlung und Geduld (Frissel, 2000,
27-29).

Tusi als ein politischer- kultureller Philosoph, und seine politischen
Perspektiven

Tasis zentrale politische Ideen sind in der muslimischen Welt einzigartig.
Sie entsprechen ndmlich nicht dem modernen Verstindnis von
Politik.Vielmehr stellte Tasi Politik in den Dienst des Islam. Sein zentrales
Anliegen war es, die iranische Kultur zu retten, d.h. politisches Handeln
sollte nach seiner Auffassung diesem Ziel dienen.

Wie schon gesagt, wurde Tasl in ein Zeitalter grofiter politischer und
kultureller Umwadlzungen sowie kriegerischer Auseinandersetzungen
geboren. Viele Jahre dauerte der mongolische Eroberungsfeldzug an, und
hinzu kamen heftige religiose Kontroversen zwischen Schiiten und
Sunniten. Kulturell wurde Iran von den Ash’ariten dominiert, einer
traditionalistischen sunnitischen Theologenschule, die nicht nur eine
feindselige Haltung gegentiber den Schiiten einnahm, sondern auch die
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Philosophie als nutzlos und gefdhrlich zurtickwies. Damit wurde Tasi von
vornherein als ein Gegner im doppelten Sinne betrachtet.

Aber Tasi war viel mehr Philosoph als Theologe. Sein bekanntes Werk
unter dem Titel Tagrid Al-Eteqad wird aber oft fdlschlicherweise als
theologische Schrift kategorisiert,wéhrend es sich tatsdchlich um ein Buch
tiber Philosophische Theologie handelt. Hier finden wir neben den
Grundlagen seiner Denkweise und seinen Lebensmaximen auch seine
theologischen Grund annahmen. Er selbst war sich dessen bewufit und
notierte auf der ersten Seite: Dieses Buch enthilt die Essenz meiner
Methode und Klassifizierung und alles, was ich beweisen und was mir
geglaubt werden kann. Das alles habe ich in diesem Buch aufgeschrieben.

Nach Gesichtspunkt von vernunftiger Theologie ist Ttisi mit St. Thomas
von Aquin in der christlichen Tradition Vergleichbar. Ein lebendiger
Philosoph in Iran (Ibrahimi-e Dinani, geb.: 1934) in seinem einem Buch tiber
Tiisi, hat ihn als ,,der Philosoph des Dialogs” gennant .

Unter dem Gesichtspunkt der rationalen Theologie ist Tasi mit Thomas
von Aquin in der christlichen Tradition vergleichbar. Beide sind {iibrigens
im selben Jahr gestorben. Ibrahimi-e Dinani, ein zeitgendssischer iranischer
Philosoph, hat Tas1 als , Philosoph des Dialogs” charakterisiert.

Auflerdem ist er, so Dinani, in der islamischen Welt als Retter der
philosophischen Weisheit und als Friedensstifter zwischen den Voélkern
bekannt (Ibrahimi-e Dinani, 2007, S. 20). Doch Tasi hatte das nicht immer
gedacht. In einer an seine ismailitischen Gonner gerichteten spirituellen
Autobiographie, die er einige Jahre nach der Nasirean Ethics schrieb,
beschrieb er den Weg, der ihn dazu gefiihrt hatte, seine religiose Heimat
unter den Nizari Ta limis zu finden, so wie Gazali seinen eigenen Weg
beschrieb, geistlicher Frieden unter den Sufis in seinem bertthmten Befreier
aus dem Irrtum (al-Munqid min al-dalal). Tasi sei unter Mdnnern erzogen
worden, die nur an den exoterischen Aspekt des Gesetzes (Sari‘ah) glaubten
und befolgten, und ebenenfals unter Verwandten, die sich das Lernen in
den exoterischen Wissenschaften beschaftigten (Madelung, 1985, S. 89).

ultimative Gliickseligkeit
Die Ahlag-e Nasert ist nicht auf Moral beschrankt: Sie ist in Wirklichkeit ein
System von Ethik, Wirtschaft und Politik und wird von den Persern und
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Mahomedanern Indiens als eine der besten Abhandlungen angesehen, die
sie zu diesen wichtigsten Themen besitzen. Von dieser Arbeit ist meines
Erachtens wenig tiber ihren Namen hinaus allgemein bekannt. Ich bin daher
veranlasst zu hoffen, dass eine Bekanntschaft damit als ein Objekt
angesehen werden kann, das interessant genug ist, um zu rechtfertigen,
dass ich der Gesellschaft ein so unbedeutendes Angebot mache (Frissell, S.
1).

So zahlreich diese Klasse auch sein mag, dh Konige und Regulatoren der
Tugendhaften Stadt, ob zu einer Zeit oder zu einer anderen Zeit, dennoch
ist ihre Regel die Regel eines Individuums, denn ihre Betrachtung bezieht
sich auf ein Ziel, ndmlich die ultimative Gluckseligkeit, und sie sind
gerichtet zu einem Objekt des Begehrens, namlich dem wahren Ziel (ma‘ad).
Die Verfugung, die ein Nachfolger im besten Interesse {iiber die
Entscheidungen seines Vorgidngers ausiibt, widerspricht ihm also nicht,
sondern stellt eine Vollkommenheit seines Gesetzes dar. Wenn also der
Nachfolger frither anwesend gewesen wére, hdtte er dasselbe Gesetz
eingefiihrt; und wenn der Vorganger in der spdteren Zeit zur Hand wiére,
wiirde er die gleiche Kontrolle bewirken, denn der Weg der Intelligenz ist
einer. Eine Bestdtigung dieses Arguments findet sich in den Worten, die
angeblich von Jesus ausgesprochen wurden (Friede sei mit ihm!): ,Ich bin
nicht gekommen, um die Tora aufzuheben, aber ich bin gekommen, um sie
zu vervollkommnen” Kontrolle und Uneinigkeit und Zwietracht werden
jedoch von der Gemeinschaft konzipiert, die Bildanbeter und keine Seher
der Wahrheit sind (Tasi, Ahlag-e Naseri, S.285).

In Tasis Ethik sind die sittliche Tiichtigkeit (Tugend) und
Minderwertigkeit von zentraler. Bedeutung. Als Tugend bezeichnet er die
Beherrschung der menschlichen Krafte, d.h. Weisheit, Tapferkeit und
Gerechtigkeit, wahrend Minderwertigkeit gleichbedeutend ist mit einem
Ubermaf} oder der Unzulidnglichkeit der Krifte. Interessanterweise erwéhnt
er nirgends die Ethik der Propheten als vorbildlich. In der Naserischen Ethik
heifit es: Vier Dinge findet man in allen Gesellschaften, woran man die
diesseitige und jenseitige Gliickseligkeit bemessen kann. Das sind 1.
theoretische Tugenden; 2. geistige Tugenden; 3. moralische Tugenden; und
4 .die .praktischen Tugenden (Ttsi, Ahlag-e Naseri, S. 433).
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In seinem Leben mit Esmailian und Zusammenarbeit mit den
mongolischen Ilhaniyan hat er immerwieder sein Wissen und Kréfte in der
Weg des Dienst fiir Wissen und Philosophie in gang setzen. Sein Hauptziel
in dieser Richtung war die Befreiung des Menschen aus jede Art und Weise
Unterdriickungen und Gewalten. Nach der Zerstorung von Bagdad und
dem Fall der Abbasiden-Dynastie (750-1258 n.Chr.) hat er alle seinen
Bemiithungen fiir die Rettung den Leuten, Denkmalpflege und
Wiederbelebung der wissenschaftlichen und literarischen Werken
angewendet (Dinani, S. 24).

Sowohl wihrend seiner Schaffensperiode unter Ismailiten auf der Burg
Alamaut als auch im Dienste der mongolischen Ilhani hat Tasi sich an eine
Maxime seines Schaffens gehalten, ndmlich sein Wissen und seine ganze
Kraft in den Dienst der Wissenschaft und der Philosophie zu stellen. Sein
wichtigstes Ziel war es, die Menschheit von Unterdriickung jeder Art und
von Gewalt zu befreien. Nach der Zerstorung von Bagdad und dem Fall der
Abbasiden-Dynastie (750-1258 n.Chr.) hat er alles in seinen Kréften
stehende getan, um Menschen und Kulturgiiter zu retten sowie die
Wissenschaften und die Literatur wiederzubeleben (ibid).

Er wusste schon, dass eine von verschiedene Ursachen fiir
Widerspriichen zwischen den Muslemen, Sektierertum und Religiose
fanatische Begeisterung ist, die er immerwieder versucht, sie zu vermeiden.

Er erkannte, dass Sektierertum und Fanatismus zu den Hauptursachen
von Differenzen und Konflikten zwischen den Muslimen gehoren’.

Wabhrheit und reagierte selbst auf Menschen wie Ibn Taymiyya und Ibn
al-Qayyam, die ihn als Feind des Islam denunzierten, mit Aufrichtigkeit
und Gelassenheit. (Savdi, vol. 1, Al. Wafi belwafiyat, S.182).

7 Madelung, W.: ,Nasir ad-Din Tasi's Ethics between Philosophy, Shi'ism, and Sufism”
in Ethics in Islam, Ed. R. Hovannisian, Malibu, Calif. 1985, P. 101.
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Zu folgen von Abu Nasr Farabi® (257H/870 n.chr.) hat Tusi den Politik
der Stadten auch im Sinne des Wissens von Stddten und der politischen
Bedeutung des Regiment (Herrschaft) angewendet. Der Mensch ist in seiner
Natur selbst ein Zivil, und ohne gegenseitige Hilfe und Zusammenarbeit
aber seinen Lebensunterhalt ist Unmoglich. Jeder braucht in
seiner Bediirfnisse und Wiinsche benotigen die Hilfe (Ttsi, Ahlag-e Naseri, S.
134). Um diesen Nachweis zu bestdtigen, fangt Tasi von Begriff des
Menschen, der in der arabischen Sprache Gesselschaftaner und
Lebensgemeinschaftaner bedeutet, an. Nattirliche Anhédnglichkeit ist die
Eigenschaften des menschlichen Natiir an sich selbst. Gott nannte seine
Schopfung ,Mann”, und der Name der letzten Sure des Korans ist ,die
Menschen”.

Es ist der perfekte Mann, um seinen Mitmenschen, um den Charakter
seiner Wesen zum Ausdruck bringen .

Ahlag -Denn diese Eigenschaft die Ursprung einer Liebe ist, die Ihr
Interesse an Zivilisation, bekannt als die Zivilisation in vollen Ziigen.
Philosophie des allgemeines Gebets in Islam und seine Uberlegenheit von
alleinbeten ist fiir Verwirklichung dieses Ziel.(Tts1, Ahlag-e Naseri, S. 134).

Tusis Aufassung vom Frieden und der Notwendigkeit der
Spezialisierung in der Staatsfiihrung

Von den mehr als 180 von Tusi hinterlassenen Werken ist das Buch Ahlag-e
Naseri (Naserische Ethik) fiir das Thema ,Frieden” von grofster Bedeutung,.
Geschrieben hat Tasi es schon in seiner Jugend in Quhistan fiir seinen
ismaelitischen Beschiitzer. Diese fiir Jahrhunderte wichtigste Ethik und
Weisheitslehre in persischer Sprache ist im Stil des Tahdib al- Ahlag von Abt
Ali- Moskwayh (gest. 421/1030) verfafst.

8 Der fritheste Bericht in Ibn al-Nadims (gest. 380/990) Kitab al-Fihrist gibt nur minimale
Informationen iiber Farabis Leben; Spatere Berichte ergidnzen diese blofen Knochen
um umfangreiche Listen seiner Schriften, Informationen tiber seine Lehrer und
Schiiler und einige Anekdoten zweifelhafter Zuverldssigkeit. Es gibt viele
Forschungsquellen tiber Farabi auf Persisch. Ein Leser, der nach einer Quelle tiber
Farabi auf Englisch sucht, kann sich jedoch auf Folgendes beziehen: Deborah L.
Black, ,Al-Farabi”: Life and Works, Logic, Philosophy of Language and
Epistemology, Psychology and Philosophy of Mind, Mataphysics, Practical
Philosophy, im: Nasr u. Leaman, (editors), History of Islamic Philosophy, Vol. 1,
1996, S. 178- 198.
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Aber Tusi hat zwei Kapitel angefiigt, und zwar eines iiber Politik und
eines tiber Okonomie (Hauswirtschaft). Sie basieren unter anderem auf den
Schriften. peripatetischer Philosophen wie Farabi und Avicenna, Ibn Sina,
370/980-429/1037, (the Latin Avicenna)?.

Darin erldutert Tasi, dass nach seiner Uberzeugung Geduld und
Grofsimut Voraussetzungen des Friedens sind, wofiir er den islamischen
Propheten Mohammad zum Vorbild erkldrt, wéhrend Kriege aus
Engstirnigkeit, Unbedachtheit und blindem Eifer entstehen. Aggressivitit,
so Tasi, ist eine Eigenschaft des Satans. Ihn habe Gott als den versteckten
Feind charakterisiert, der die Menschen im Elend leben und sterben sehen
will.

Nach der religiosen Ethik ist fiir Tasi Gehorsam gegentiber den Geboten
Gottes eine Tugend, wahrend er Ungehorsam gegentiber diesen Geboten als
niedertrdchtige Stinde bezeichnet.

Die Gldubigen, so Tusl, erwarten von Gott, dass ihnen gute Taten in
dieser Welt und im Jenseits mit Barmherzigkeit vergolten werden. Insofern
entspringt die religiose Moral einer Beziehung zwischen den Menschen und
Gott. Tasi glaubt daran, dass der Mensch befihigt ist, unter gottlicher
Fithrung den Pfad Gottes, d.h. den richtigen Weg, zu finden und ihm zu
folgen. Dabei sind die im Koran offenbarten moralischen Leitlinien
durchaus pragmatischer Art. So findet eine gute Tat, die aus dem Motiv
getan wird, damit Gottes Wohlgefallen zu erlangen, Anerkennung und
Belohnung.

Tasis Menschenbild ist geprdgt von seiner Idee der Spezialisierung.
Niemand ist nach seiner Theorie zu allen Handlungen befahigt. Vielmehr
muff jeder sich gemidfl seiner Veranlagung und seinen Talenten
spezialisieren. Manchmal ist dies eine handwerkliche oder kiinstlerische
Begabung, manchmal eine psychische oder intellektuelle Veranlagung. In
der Praxis kommen dann selbstverstandlich die Erfahrungen hinzu. Und
auch in der Religiositdt -hier spricht Tasl vom Islam - bedarf das
Individuum  bestimmter  Erfahrungen, um Menschenliebe und

9 Sein voller Name ist Abtt “Ali al-Husayn ibn ‘Abd Allah ibn Sina, Aba “Ali und Ibn
Sina bringen seinen Spitznamen. Dies wiirde seinem anderen Titel,wie al-Hakim, al-
Wazir (Weise Man und Vizier), entsprechen.
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Friedfertigkeit zu entwickeln. Die Spezialisierung mufS aufierdem durch das
Wissen von Gesetzmafigkeiten und Engagement ergidnzt werden. Als
Beispiel nennt er den Arzt, der nicht allein durch Spezialisierung seiner
nattirlichen Fahigkeiten zum Arzt wird, sondern aufierdem die
Gesetzmifiigkeiten von Gesundheit und Krankheit sowie die
Behandlungsmethoden kennengelernt haben muss.

Zu den Spezialisierung erfordernden Aufgaben gehort fiir Tasi die
Ubernahme von Regierungsdmtern. Ohne diese Spezialisierung, ist er
tiberzeugt, ist es unmoglich, ein Land gut zu regieren und mit den
Nachbarn Frieden zu halten. Unwissenheit in der Politik fiihrt ndmlich zu
Zwietracht und Uberbetonung der Unterschiede zwischen den Vélkern
(Nasir al-Din al-Tuasi, Asas ol-Eqtebas, 1976, S. 328).

Auch zwischen den Sprache der politischen Erfahrung, Herz und Tat
von Herrscher muss Einstimmigkeit sein. Echte Gldubiger ist jemand, der
sein Herz und Sprache zusammen gleichen Zeugnis (Aussagen). Als
wahren Gldubigen bezeichnet Tusi denjenigen, dessen Herz und Sprache
gemeinsam Zeugnis ablegen, d.h. ,Glauben an Gott meint Bekennen mit
der Zunge und mit dem Herzen. Fehlen Zunge oder Herz, so ist es nicht
genug” (Mudarris Radawi, 1975, S. 125).

Philosophen des Friedens und des Krieges

Wenn wir, wie schottischer Philosoph W.B. Gallie (1912-1998), die
Philosophen, in friedliebende und militante Gruppen aufteilen wollen, wird
Hwageh Nasir al-Din Tasi sicherlich in der Friedliebende Gruppe sein. Er ist
mit seiner hervorragenden Leistung sowohl ein Fridliebende als auch ein
Friedensstiftende Philosoph m. Er konnte eine friedliche Beziehung mit den
zankischen und kriegerischen Mongolen aufbauen.
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Siehst du die Stadt? Bemerkungen zu der Beschreibung ,orientalischer

Stadte” in deutschsprachigen Reiseberichten des 19. Jahrhunderts

Felix Bachmann!

»Siehst du die Stadt, wie sie da driiben ruht, Sich fliisternd schmieget in das
Kleid der Nacht?” Mit diesen beiden Versen ldasst Hugo von Hofmannsthal
im Jahr 1890 sein Gedicht Siehst du die Stadt beginnen. Es beschreibt, durch
wahrnehmbare Eindriicke und Metapher, die Faszination, Ratselhaftigkeit
und Mystik, welche die ndchtliche Beobachtung einer Stadt erzeugt. Die
Nacht hatte schon immer eine besondere Wirkung auf den Menschen.? Die
Sterne und der Mond waren Fixpunkte fiir das Weltbild aller Kulturen. Das
trifft auch fiir die Siedlungen der Menschen zu, die iiber Jahrtausende eine
Vielzahl an Formen annahmen. In ihnen konzentrierten sich Handel,
Kultur, politische Macht und fithrten mit zunehmender Urbanitét fiir eine
soziale Binnendifferenzierung der dort ansdssigen Gesellschaft. Im 18. und
19. Jahrhundert sorgte die Industrialisierung und der damit verbundene
technologische Fortschritt in vielen Regionen Europas fiir eine tiefgreifende
Anderung der menschlichen Lebensbedingungen. Die Leistungen der
Ingenieure, in Form der Dampfkraft, Elektrizitit oder auch dem

1 Lehrbeauftragter fiir DaF/DaZ an der MLU Halle-Wittenberg, E-mail:
felix.bachmann@student.uni-halle.de

2 Im 19. Jahrhundert spielte die nichtliche Illumination einer Stadt fiir die Menschen
auch eine wichtige Rolle in der stadtplanerischen Realitdt. Die Stadt sollte dabei
komplett erstrahlen: ,Noch in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts hélt man die
vollstindige Beleuchtung einer Stadt fiir ein erstrebenswertes Unterfangen. Man
verspricht sich daraus Sicherheit und Transparenz.” Miiller 2012, S. 211.
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Baumaterial Stahl als Grundlage des Eisenbahnverkehrs hatten eine noch
nie dagewesene Beschleunigung des Lebens zur Folge. Dies fiihrte zu einem
neuem Zeitalter der Urbanisierung, die in der Entstehung von Metropolen
ab 1890 miindete. Die Stadt wurde im 19. Jahrhundert ein Symbol des
Fortschritts und entwickelte eine ganz eigene Faszination, die sich auch in
Kunst und Kultur wiederspiegelte.

Es ist wenig verwunderlich, dass Reisende in ihren Berichten Stddte
beschreiben, die sie passierten oder in denen sie verweilten. Im 19.
Jahrhundert ist das Besondere aber die zunehmend industrialisierte Welt
aus der die Reisenden kommen und auch die Schnelligkeit in der man
durch den Fortschritt im Transportwesen in relativ kurzer Zeit aus Europa
nach Asien, in die Welt des von uns so bezeichneten Orients, gelangen
konnte. Nattirlich besteht ein Unterschied darin, ob man in der ersten oder
der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts reiste. Trotzdem ist in beiden
Halften dieses Jahrhunderts der technische Fortschritt fiir alle zu spiiren,
wenn auch in unterschiedlichen Ausprdagungen.3 Was aber allen Reisenden
im 19. Jahrhundert gemein ist, ist eine noch weitgehende Unkenntnis der
orientalischen Lebenswelt. Zwar existierte eine Vielzahl an Publikationen,
insbesondere in Form von Reiseberichten, allerdings mangelte es weiterhin
noch an objektiven Berichten. Die unterschiedlichen Interessen der Autoren,
die z.B. als Pilger, Gesandte, Missionare, Naturforscher oder Handler den
Orient bereisten, lieflen teilweise jahrhundertealte Stereotype, Mythen und
Bilder nicht an ihrer Lebendigkeit verlieren. Man muss konstatieren, dass
niichterne Reiseberichte, wie Carsten Niebuhrs (1733-1815) Werke, ndmlich
die Beschreibung von Arabien aus dem Jahr 1772, die zwei Bande der
Reisebeschreibung nach Arabien und andern umliegenden Lindern (1774-1778)
und dessen posthum 1837 erschienener dritter Band Reisen durch Syrien und
Palistina zwar europdische Bedeutung erlangten, aber vor allem einer
gebildeten Elite mit wissenschaftlichem Interesse am Orient ansprachen.*
Zudem stehen besonders in den vielen Reiseberichten von Pilgern

3 In den deutschen Gebieten bot zum Beispiel die Schnellpost eine Verbesserung, welche
ab dem Ende der 1820er Jahre auf einem Netz von kiinstlich angelegten Strafien,
schnellere Reisen ermoglichte. An einem Tag konnten teilweise mehr als 100 km
zuriickgelegt werden. Zudem erhohte sich durch die besser ausgestatteten
Schnellpostwagen der Komfort. Die Konkurrenz zur Eisenbahn sorgte ab der Mitte
des 19. Jahrhunderts fiir mehr Piinktlichkeit. Vgl. Fikentscher 2019. S. 29 £.

4 Vgl. Rapp 2016, S. 89.
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Beschreibungen von Stadten nicht im Vordergrund. Diese konzentrieren
sich auf heilige Stitten und deren religios-theologische Einordnung. Das
hatte zur Folge, dass die Reisenden sich mit einer bestimmten
Erwartungshaltung auf die Reise machten. Diese wurde mafigeblich auch
von den populdren Erzdhlungen von , Tausend und einer Nacht” gepragt,
deren erhiltliche Ubersetzungen bis zum Ende des 19. Jahrhunderts zwar
nicht werkgetreu waren, aber trotzdem eine verkldarende Wirkung hatten.
Insofern divergierten auch die Vorstellungen von orientalischen Stadten mit
der Realitat.

Dabei sind die Begriffe Stadt und Orient eng mit miteinander
verbunden, gelten doch die altorientalischen Kulturen als die , Begriinder”
stadtischer Siedlungen. Deshalb soll zundchst gekldart werden, was eine
orientalische Stadt eigentlich ausmacht. Gibt es Kontinuitdten
Charakteristika, die eine orientalische Stadt pragen?

Die orientalische Stadt

Die Frage nach den Merkmalen einer orientalischen Stadt, miisste diejenige
vorangehen, ob es tiberhaupt so etwas wie , orientalische Stadte” gibt. Diese
wurde von Eugen Wirth, der sein Leben dem Studium des Phdnomens
»Stadt” gewidmet hatte, bejaht. Er ging davon aus, dass ein Sondertyp der
orientalischen Stadt existiert, der auf einer Kontinuitit, und zwar von der
Stadt des Alten Orients zur Islamischen, basiert.> Er identifizierte dabei die
Reprasentation von politischer Herrschaft, die Wehrhaftigkeit und die
Selbstdarstellung der  Oberschicht als dominierendes Merkmal
altorientalischer Stddte, neben religiosen und wirtschaftlichen Bauwerken.6
Diese herrschaftlichen Bauten mit grofier Monumentalitdt lassen sich in
vielen Stidten nachweisen, da sowohl in den altorientalischen Kulturen als
auch in der islamischen Epoche die Hauptstddte 6fters wechselten, mehrere

5 ,Es gibt einen Sondertyp der orientalischen Stadt; diese hat charakteristische
Eigenarten, die sie klar sowohl von der Stadt der klassischen Antike als auch von
unserer westlich-abendlandischen Stadt abheben.” Wirth 1997, S. 12.

6 Die frithesten Stddte des Alten Orients waren vor allem durch Tempel und deren
Wirtschaftsanlagen religios geprédgt. In diesem Sinne wurde diese ab dem
2.Jahrtausend v. Chr. durch herrschaftliche Inszenierung, in Form von Palastbauten,
tberlagert. Vgl. ebd. Allerdings ist anzumerken, dass eine Trennung von religitser
und weltlicher Sphére in den altorientalischen Kulturen schwer fillt, da politische
Herrschaft auf religioser Legitimation basiert und diese in der baulichen
Reprisentation eine grundlegende Rolle spielt.
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mit dieser Funktion gleichzeitig existieren konnten oder jahreszeitlichen
Wechseln, ndmlich Sommer- und Winterresidenz, unterlagen.”

Ein weit verbreitetes, bis heute teilweise existierendes, Narrativ ist, dass
die orientalische Stadt tiber eine chaotische und ungeordnete Anlage
verfiigt. Dem ist zu widersprechen, denn neben einer in vielen Gebieten
ovalen Grundstruktur im Stddtebau des Alten Orients orientierte man sich
an den klimatischen Voraussetzungen. Der Nordwestwind war bei der
Anlage einer Stadt mafigeblich, um fiir eine angenehmeres Mikroklima,
gerade im Palastbereich oder Wohnvierteln der elitiren Oberschicht Sorge
zu tragen.8

In der Antike wurden die Stddte des Orients von geometrischen
Grundrissen, wie dem Hippodamischen System geprédgt. Diese
Regelhaftigkeit wurde in vielen Stddten am Ende der byzantinischen Zeit
durch einen zunehmenden Verfall aufgrund wirtschaftlicher Krisen
aufgegeben. Der oft der islamischen Zeit zugeschriebene, stadtplanerische
Wildwuchs ist oft spadtbyzantinisch zu datieren. Anjar, Raqqa, Bagdad sind
islamische Neugriindungen, deren Anlage parthische oder sassanidische
Planstddte zu Grunde lagen. In Aleppo und Damaskus tiberdauerte die
antik-klassische Strukturierung. Im Iran finden sich mit Qazvin und Isfahan
Beispiele, wo die Stadtplanung dem politisch-hofischen Zeremoniell
unterworfen war. In dessen Ergebnis stehen grofie und breite Achsen sowie
reprasentative Platzanlagen. Diese bestechen durch ihre Regelmafiigkeit
und geometrische Struktur.?

Das Vorurteil, dass orientalische Stadte chaotisch und labyrinthisch sind,
basiert nicht auf deren Planung sondern auf der spateren Entwicklung.
Spdtere Bauwerke werden zum bestehenden Baubestand hinzugefiigt ,, [...]
als ein grundlegendes Bauprinzip hier wird immer die “agglutinierende
Bauweise” und das “additive Aneinanderreihen” genannt: Nebeneinander
liegende Gebédudeteile, Gebdude und Gebdudekomplexe sind im Orient -
im Gegensatz zur klassischen Antike und zu unserem europdischen
Abendland - nicht nach einem tibergeordneten Konzept entworfen und in
ein gemeinsames tibergreifendes raumliches Ordnungsmuster eingepafst,

7 Vgl. ebd. S. 13.
8 Vgl. ebd. 17.
9 Vgl. ebd. S. 21.
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sondern sie stehen gewissermaflen “bunt zusammengewdtirfelt”
nebeneinander.”10

Ein weiteres priagendes Element der sogenannten orientalischen Stadt ist
Privatheit, die sich fiir abendldndische Reisende vor allem darin dufiert,
dass es keine Schaufassaden oder &dufierlich sichtbare Unterschiede in den
Sozialstruktur eines Viertels hinsichtlich Finanzkraft oder sozialem Prestige
gibt. Die Viertel sind nach Familienverbanden sowie nach religioser und
ethnischer Herkunft strukturiert. Insofern sind Sackgassen sowie sich nur
nach innen auf den Hof oder Hofe 6ffnende Héuser, die sich in streng
voneinander, teilweise durch Tore, abgegrenzten Nachbarschaftsquartieren
befinden, typisch. Dieses Grundprinzip und seine daraus folgende,
rdaumliche Wirkung bestimmt natiirlich, neben den Moscheen und dem
Basaren, die optischen Eindriicke. Moscheen und Basare waren als religiose
und wirtschaftliche Zentren den Reisenden durch viele Reiseberichte
zumindest in ihrer Grundstruktur vertraut. Das traf fiir die Viertel nicht zu,
da diese nicht das Hauptziel von Reisen waren.

Diese erwédhnten Punkte sollen als Basis fuir die Beschéftigung mit
Aussagen von Reisenden im 19. Jahrhundert tiber orientalische Stddte
dienen, um nicht selbst einigen bis heute bestehenden Stereotypen
aufzusitzen. Die von den Autoren getdtigte Beschreibung der
Stadtbewohner*innen wird in diesen Ausfiihrungen ausgeklammert.

Reiseberichte iiber den Orient im 19. Jahrhundert

Im 19. Jahrhundert bereiste man den Orient aus religiosen, politischen,
wirtschaftlichen und wissenschaftlichen Griinden. In der zweiten Hilfte des
19 Jahrhunderts traten zunehmend touristische Griinde hinzu. Die
berufliche Spanne der Orientreisenden war dementsprechend breit
gefachert. Die meisten Reisenden kamen aus dem Britischen Empire,
Frankreich und Preufsen.!!

Diese Entdeckung oder besser gesagt Wiederentdeckung des Orients
vollzog sich parallel zur Kolonialisierung. Das fiithrte dazu, dass das Gebiet

10 Ebd. S. 30.

11 ,, [...] Wissenschaftler, Diplomaten, Unternehmer, Jager, Bankiers, Kiinstler, Offiziere
und Arzte. Die haufigsten unmittelbaren Anlésse fiir eine Orientreise waren das
Bediirfnis des gesundheitsstirkenden Klimawechsels, antiquarische, botanische oder
zoologische Forschungen, der christliche Glaube, Prestigegewinn oder reine
Entdeckungslust.” Rapp 2016, S. 96.
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nicht nur hinsichtlich der europédischen Politik, Wirtschaft und Wissenschaft
wieder eine gesteigerte Aufmerksamkeit erfuhr, sondern dieses sich auch in
der Publizistik niederschlug. Der Reisebereicht erfreute sich dabei
besonderer Beliebtheit und wurde damit eines der wichtigsten
eurozentrischen Medien bei der Verbreitung des Orientalismus.’? Es
entstand eine grofle Bandbreite an Literatur, geschrieben von den
verschiedensten Charakteren unterschiedlichster Berufe, sozialer Stellung
und Motivation.

Deutsche Reisende bereisten vermehrt ab den 1830er Jahren den Orient.
Als Beispiel sei an dieser Stelle Fuirst Hermann von Piickler-Muskau (1785-
1871) erwdahnt oder Helmuth Graf von Moltke (1800-1891), der von 1836 bis
1839 Militdarberater im Osmanischen Reich war. Er hinterlieff einen in
Briefen verfassten Reisebericht.

Andere versuchten in das Zentrum des Islam, nach Mekka,
vorzudringen. Sie studierten die arabische Sprache und verkleideten sich,
um als , Einheimische” ihr Ziel zu erreichen. Besondere Erw&dhnung soll
hier Heinrich von Maltzan (1826-1874) finden, der 1860 eine Pilgerreise nach
Mekka unternahm.

Den ersten deutschsprachigen Reisebericht tiber den Iran verfasste der
baltische Philosoph W. von Freygang, der in russischem Auftrag als
Diplomat 1812 im Iran weilte. In den folgenden Jahrzehnten stieg die Zahl
der Reisenden in das persische Reich stark an. Das zunehmende politische
Interesse und Preuflens Versuch Osterreich im Iran zuvorzukommen waren
der Grund fiur die Reise des preufiischen Gesandten des Freiherrn Julius
von Minutoli (1804-1860) im Jahr 1860. Nach dessen frithen Tod auf der
Reise, wurde die Gesandtschaft vom Agyptologen H. Brugsch (1827-1894)
geleitet. Er verfasste dariiber einen zweibdndigen Reisebericht.1?

Daneben existieren auch Reisebeschreibungen, wie die des tiefglaubigen
Johann F.J. Borsum, eines Schneidergesellen, der Konstantinopel, Paldstina
und Agypten bereiste. Hauptinteresse seiner Reise waren die heiligen
Statten. Er vollzog dabei eine vormoderne Art von Work and Travel, da er in
Istanbul und Kairo bei Schneidermeistern arbeitete, um seine Reisen und

12 Vgl. Soukah 2019, S. 53 f.
13 Ardalan 2003, S. 33 f.
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Ausfliige zu finanzieren. Der Bearbeiter seiner Aufzeichnungen David
Traugott Kopf formulierte 1825 im Vorwort des Reiseberichtes tiber
Borsum:

Zwar konnte er nicht mit der Umsicht eines getibten Forschers die
Merkwtiirdigkeiten, welche man in Constantinopel, Paldstina und
Egypten findet, untersuchen: dessenungeachtet aber ergriff sein Blick
mit einer nicht gemeinen Schdrfe so manchen bisher weniger
bekannten Erdrdume. Sein dortiges Leben war ein Leben unterm
Volke; sein Gang, ein Gang durchs Volk und sein Beobachten ein
Festhalten der duflern Richtungen, der Sitten und der Gebraduche des
Volks.1
Im Folgenden sollen einige Beispiele fiir die Wahrnehmung von

orientalischen Stddten in Reiseberichten thematisiert werden.

Orientalische Stddte in Reiseberichten

Eine der am meisten beschriebenen Stddte ist Istanbul. Die Hauptstadt des
Osmanischen Reiches erscheint in den Reiseberichten unter dem Namen
Konstantinopel, seltener verwendete man Stambul. Fiir viele Reisende war
die Stadt nicht das einzige Ziel, sondern der Ausgangspunkt fiir eine
Weiterreise.

Der Schneidergeselle Johann F.J. Borsum arbeitete bei dem deutschen
Schneidermeister Zorngiebel, der in Pera/ Beyoglu wohnte und dort auch
eine Werkstatt hatte, knapp zwei Jahre (1817-1819). Danach reiste er nach
Paldstina weiter.’> Borsum gibt in seinem Reisebericht eine strukturierte
Zusammenfassung tber Konstantinopel. Er beschreibt die Stadt
geographisch sowie architektonisch, gibt Auskunft {iber die ethnische
Zusammensetzung, die religivsen Gruppen und Feste. Zudem
verschriftlichte er seine gesellschaftlichen und tagespolitischen
Beobachtungen, wie die Auslieferung des wahhabitischen Imams ‘Abd
Allah ibn Sa‘tad an das Osmanische Reich und dessen Hinrichtung am 17.

14 Borsum (1825) 2005, Vorwort IX.

15 Die Wohnungssuche gestaltete sich fiir Borsum schwierig, weil 1817 in der Stadt die
Pest ausgebrochen war: ,Da aber in Constantinopel jeder Geselle fiir seine Wohnung
sorgen mufl, und kein Hausbesitzer, wegen der in vielen Stellen der Stadt
ausgebrochenen Pest, einen Fremden in Miethe nehmen wollte: so kamen wir in eine
nicht geringe Verlegenheit. Am folgenden Tage aber waren wir so gliicklich, durch
die Fiirsprache unseres lieben und frommen Meisters eine fiir uns passende Kammer
aufzufinden, die wir fiir 20 Piaster monatlicher Miethe in Besitz nehmen konnten.”
Borsum 1825 (2005), S. 43.
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Dezember 1818.1¢ Seine Beschreibung von Konstantinopel macht keinen
Unterschied zwischen den einzelnen Vierteln, sondern sein Erstaunen gilt
der ganzen Stadt, die sich auf zwei Kontinenten befindet:

Die Lage von Constantinopel ist an Schonheit uniibertrefflich. [...]

Welches von beiden Ufern schoner ist, dariiber will ich nicht

entscheiden, denn beide wetteifern in Hinsicht der Mannichfaltigkeit

und Schonheit mit einander. [...] Majestétisch breitet sich das Ganze

auf schonen Hiigeln aus, und die vielen hohen Geb&ude, die zahllose

Menge der mit Blei gedeckten Moscheen und die auf denselben

befindlichen hohen Thiirme, die zum Theil vergoldete Kuppeln haben

gewdhren einen herrlich schonen Anblick. Diese Ansicht entwickelt

von der Meeresseite durch die , in den Hofen der Moscheen und in

den Garten des Serails prangenden Zypressen, tausendfache Reize.'”
Borsum betont im Gegensatz dazu, dass das ,Innere” der Stadt gegentiber
dem , Auleren” deutlich abfillt. Die Hiuser seien hilzern und leicht, nur
Olfarbe verdecke ihren schlechten Zustand und die Straflen bestechen zwar
durch gute Pflasterung aber auch durch Enge. Er bezeichnet die
Werkstétten und Kaufmannsldden als Gewdlbe und ihm fillt die Trennung
der Straflen nach Warengattungen auf. Borsum beschreibt, so gut es ihm

moglich ist, auch die reprédsentativen Bauten.18

Der italienisch sprechende Borsum erwdhnt die antiken Stddten nur
beildufig. Das liegt wohl daran, dass der Schneidergeselle Borsum keine
neuhumanistische ~ Ausbildung erfahren hatte, die ihn einer
Antikenkenntnis befdhigt hatte. Er beschreibt, dass neben einer
abgestumpften Pyramide auf hohem Postament (der Theodosius-Obelisk)
sich eine kleine Metallsdule befande.l® Diese solle [...] an die Schlange
erinnern, welche Moses in der Whiste erhohet hat.”20 Es handelt sich hier um die
Sdule, welche Konstantin 331 n. Chr. aus Delphi nach Konstantinopel
bringen liefs. Sie ist eine Weihgabe an Apollon aufgrund der griechischen
Siege 480/479 v. Chr. tiber die Perser.

16 Borsum berichtet, dass sich die Hinrichtung tiber drei Wochen hinzog: ,, An jedem
Nachmittage um 4 Uhr nahmen sie ihm mit einer glithenden Zange ein Glied ab,
nach welcher Handlung eine Kanone abgefeuert wurde. [...] bis ihm endlich am
17ten Dezember der Kopf abgeschlagen wurde.” Ebd. S. 50.

17 Ebd. S. 57 {.

18 Vgl. ebd. S. 58 £.

19 Ebd. S. 60.

20 Ebd.
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Die Beschreibung Konstantinopels durch Helmuth Graf von Moltke, der
nicht nur einen vollig anderen Bildungshorizont, sondern auch eine nicht
vergleichbare, hohere soziale Stellung als Borsum genoss, ist der des
Schneidergesellen dhnlich. Nach der Ankunft in Pera und der ersten Fahrt
auf einem Kaik schrieb er:

Zur Rechten hatten wir Konstantinopel mit seiner bunten
Héusermasse, tiber welche zahllose Kuppeln, die kithnen Bogen einer
Wasserleitung, grofie steinerne Hanns mit Bleidédchern, vor allen aber
die himmelhohen Minaretts emporsteigen, welche die sieben
riesengrofien Moscheen Selims, Mehmeds, Suleimans, Bajasids,
Valideh, Achmeds und Sophia umstehen. Der alte Serai streckt sich
weit hinaus ins Meer mit seinen phantastischen Kiosken und Kuppeln
und schwarzen Zypressen.?!
Die Verbindung des Panoramas der Stadt mit der sie umgebenden Natur
wiederholt sich auch in diesem Bericht. Die Schonheit der Stadt wird aber
nicht mehr empfunden, wenn man diese betritt. Moltke duflert beim Besuch

von Bursa, dass dies auf alle ihm bekannten, tiirkischen Stadte zutrifft:

Wie bei allen tiirkischen Stidten, so auch hier, verschwindet das
préachtige Bild, sobald man in die Stadt hineintritt. Der kleinste,
deutsche Marktflecken {ibertrifft Konstantinopel, Adrianopel und
Brussa an Zierlichkeit der Wohnungen und noch mehr an
Bequemlichkeit. Groflartig sind nur die Moscheen und die Hanns oder
Karavanserais, die Fontanen und 6ffentlichen Bader.??

An dieser Stelle tritt ein Element hinzu, was in den Beschreibungen

Borsums nicht auftrat, ndmlich der Vergleich mit der Heimat. Der

Eurozentrismus erscheint hier durch die Betonung der &sthetischen

Uberlegenheit deutscher Stadte und Dérfer.

Die Einzigartigkeit und Schonheit der Moscheen betont er hingegen, wie
auch die anderer typischer Bauwerke, in Form von Karawansereien und
Wasserspielen. Moltke widmet der Beschreibung dieser Architektur einige
Briefe. Zudem beschiftigt sich ein Brief mit den Antiken in Konstantinopel.
In diesem konzentrierte sich Moltke als Militdir vor allem auf die
Stadtmauer.??

21 Moltke 1835 (2018), S. 21.
22 Moltke 1836 (2018), S. 37.
23 Moltke 1837 (2018), S. 71 f.
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Der 1862 in Leipzig erschienene zweibandige Reisebericht der Kéniglich
Preuflischen Gesandtschaft nach Persien 1860 und 1861 beginnt im Abschnitt
tiber Konstantinopel mit Worten, die nunmehr nicht tiberraschend sind:

Es hat ein Reisender einmal die Bemerkung gemacht, man miisse, um

sich ohne Beeintrachtigung eines vollstindigen Reisegenusses zu

erfreuen, vom Meere aus einen Blick auf Konstantinopel werfen, von

da aus die Bosporus-Fahrt unternehmen und - ohne auszusteigen,

gleich wieder umkehren. Der Mann hat so Unrecht nicht! Die

byzantinische Sieben-Hiigelstadt vom Decke des Schiffes ausgesehen,

ist feenhaft schon. Wie viel Beschreiber sind nicht voller Entzticken

des Anblickes! - Kaum aber hat der Reisende Angesichts Pera, der

Frankenstadt, den Fuss auf's Trockene gesetzt, so zerfliesst das

poetische Bild in die prosaischste Niichternheit.?
Der Verfasser Heinrich Brugsch betont die Auflere Schénheit der Stadt in
Verbindung mit der nattirlichen Landschaft. Die Verwendung des Wortes
,feenhaft” verweist auf eine Assoziation des Autors mit mirchenhaften
Erzahlungen, die als eine Reminiszenz an ,Tausend und Eine Nacht”
gewertet werden konnen. Diese Imagination wird schon wenige Absdtze
spater zerstort. Die Teilnehmer der Gesandtschaft wollten ein hammam

besuchen. Den Weg dorthin beschreibt Brugsch mit folgenden Worten:

Die Hiduser an beiden Seiten der Strafien, die wir durchwateten,

schienen in einem groflen See zu stehen, der durch aufgethiirmte

Kothberge und da, wo der Weg abschiissig geht, wie nach Galata und

der Badstube zu, durch rauschende Giessbache herabfliessenden

schmutzigen Regenwassers unterbrochen wird. Da hiess es, sich

wacker durchzuarbeiten.?
Brugsch betont zudem in seinem Bericht ,, [...] das labyrinthische Gew?tihl von
Gassen und Gisschen.”?0 Aulffidllig ist, dass Brugsch die europdischen
Vorstadte und die ,eigentliche Tiirkenstadt”, welche er von Galata aus, am
gegeniiberliegenden Ufer mit den Minaretten und Moscheen, identifiziert,
trennt.?” Er beschreibt nicht nur aus einer sehr eurozentrischen Perspektive,
sondern er vollzieht direkte Vergleiche mit seiner ihm bekannten Heimat.
Diese Verbindung mit den Bildern aus der Heimat sorgt fiir eine positive
Bewertung des Gesehenen. Die eigene , deutsche” Identitdt wirkt an dieser

24 Brugsch 1862, Bd. 1, S. 5.
25 Ebd. S. 6.

26 Ebd. S. 20.

27 Vgl. ebd. S. 14.
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Stelle verbindend und trennend zugleich, in dem Sinne, dass Brugsch zwar
eine emotionale Verbindung zwischen seiner Heimat und Konstantinopel
herstellt, aber dadurch seine , deutsche” Identitdt gestdrkt und nicht von
den ,orientalischen” Einfliissen tiberformt wird. Die Schonheit entsteht erst
durch die Assoziation mit der Heimat:

Im Hafen kamen und lagen zahlreiche Dampfer und Segelschiffe. Die
ersteren sich bis zu der dicht besetzten Briicke herandridngend, welche
Galata mit Stambul verbindet, und von unserer Vogelschau
ausgesehen, wie die alte Rheinbriicke zwischen Deutz und Cdln in
langer Linie die blinkende Fluth des Meerarmes durchschneidet. Der
Anblick war wunderbar schon, der Feder eines poetischen Reisenden
wirdig.?
Eine lingere Beschreibung widmet Brugsch den Antiken der Stadt, der
Hagia Sophia und dem Basar mit seiner typischen Strukturierung. Die
Gesandtschaft besuchte auch die Paldste und Kioske. Hier zeigt sich, dass
diese Bauwerke als Beispiele orientalischer, hofischer Architektur nur
geringe Begeisterung auslosten. Der Sommer-Serail sei ohne Geschmack,
ebenso der leere Winter-Serail. Nur der Weg zum Sommer-Serail, durch die
Zypressen, erscheint Brugsch schon. Das gleiche, negative Urteil wurde
auch tiber die Sultan-Ahmed-Moschee (die Blaue Moschee) gefillt. Sie sei ,
[...] eine unvollkommene Nachahmung der herrlichen Aja Sofia.”?° Es wird hier
beildufig, durch die Herrlichkeit der antiken Kirchenbaus, die
Uberlegenheit des Okzidents tiber den Orient angemerkt.

Am Beispiel von Konstantinopel konnen Grundziige der Beschreibung
von orientalischen Stadten erkannt werden. Die Stadt erscheint von aufsen
betrachtet im Zusammenspiel mit der sie umgebenden Natur als Schon. Das
Innere der Stadt ist abweisend, dreckig und entbehrt einer besonderen
Asthetik. Die Antiken und die Kirchen in der Stadt sind von Interesse. Die
reprdsentativen und als orientalisch wahrgenommenen
Reprasentativbauten sind bestenfalls sehenswert. Der Basar wird mit seiner
Strukturierung erwdhnt und ist fiir alle Reisenden trotz seiner
Undurchsichtigkeit faszinierend. Das liegt wohl daran, dass Basare durch
die den Reisenden zur Verfiigung stehenden literarischen Quellen, auch
durch marchenhafte Erzdhlungen, in gewissem Mafse vertraut wirkten. Die
Erwartungen werden erfiillt.

28 Vgl. ebd. S. 14 f.
29 Vgl. ebd. S. 23.
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Diese Punkte treten bei den meisten Reisebeschreibungen auf, die in den
letzten Jahrzehnten wissenschaftlich untersucht wurden.

Zouheir Soukah arbeitete bei der Analyse der Reiseberichte Heinrich von
Maltzans und Fiirst Hermann Piickler Muskaus heraus, dass die
orientalische Stadt bei ihnen als Symbol fiir Verfall®® und Hésslichkeit3!
steht. Er stellte fest, dass in der Beschreibung Piicklers nur diejenigen Stéddte
positiv bewertet werden, in denen er eine Verbindung der Stadt mit
nattirlichen Umgebung, aber auch mit der Natur an sich sieht. In Damaskus
und Aleppo kommen nach Ansicht Puckler Muskaus , [...] die positiven
Eindriicke von der ,orientalischen” Stadt erst in Verbindung mit der von ihm
verehrten Natur zustande. Somit ldsst sich abschlieffend eindeutig feststellen, dass
das Erscheinungsbild der ,orientalischen” Stadt die Aufmerksamkeit und das
Interesse des Reisenden allein durch das Element der Natur auf sich zieht.”32
Weitere Stadtbeschreibungen in seinem Bericht zeichnen sich durch
Fliichtigkeit und Betonung der Unordentlichkeit, Unbequemlichkeit und
Unsauberkeit aus. Die orientalische Stadt ist dem zum Vergleich
herangezogenen Idealbild der europdischen Stadt in keiner Weise
ebenbiirtig.3

In sehr &hnlicher Weise dufiert sich auch Heinrich von Maltzan. Die
orientalische Stadt steht fiir den Verfall. Eine positive Ausnahme, namlich
Alexandria, profitiere von der Niederlassung europdischer Kaufleute, die
diesem Verfall entgegenwirkten. Damit ist der Indikator fiir die Bewertung
und Beschreibung einer orientalischen Stadt der Grad ihrer
Europdisierung.3* Eine weiteres Beispiel dafiir liefern seine Aussagen tiber
Dschedda:

[...] Dschedda gehort zu den wenigen muselménnischen Stadten, die

nicht wie die tibrigen génzlich verfallen und verkommen, sondern die

sich ihren Wohlstand noch einigermafSen erhalten haben.3
Der Grund fiir diese Einschidtzung wird ein paar Sdtze spédter prizisiert,
denn ,, [...] da war meine Freude grofi, in einer Stadt zu sein, die durch

30 Vgl. Soukah 2019, S. 72 f.
31 Vgl. ebd. S. 91.

32 Ebd. S.93 f.

33 Vgl. ebd. S. 99 1.

34 Vgl. ebd. S. 72 f.

35 von Maltzan 1865, S 35.
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ihren Wohlstand und ihren Verkehr doch ein klein wenig an Europa
erinnerte.”36

Maltzan ist nicht nur iiberrascht, dass es in dieser Stadt reiche Muslime
gibt sondern er sieht auch einen Muslim

[...] der ein reinliches und geschmiicktes Haus besitzt, das sind Dinge,
an die ich nicht glauben konnte, ehe ich sie in Dschedda gesehen hatte.
- Hinter den Hiusern dieser Kaufleute, deren jedes seine eigene
Zisterne mit genug trinkbarem Wasser besitzt, befinden sich die
Warenlager, stallartige, grofie Gebdude, deren innerer gerdaumiger Hof
von gewolbten Hallen und Sélen umgeben ist. - Das Leben im Hafen
ist buntbewegt.?”

Letztendlich sind die Stadtbeschreibungen Maltzans eurozentrisch und ein
Teil der konstruierten europdisch-iiberlegenen Identitit, die in den
Reiseberichten des 19. Jahrhunderts ein bestimmendes Element darstellen.

Im 19. Jahrhundert wurde auch eine Vielzahl von Beschreibungen von
Stadten im Iran angefertigt. Die Reisenden bemerkten, dass auch im Iran die
Stadte sich hinsichtlich ihrer Funktionen voneinander unterschieden. Diese
war abhédngig von ihrer geographischen Lage, ob sie in einer Region mit
florierender Landwirtschaft, am Meer oder an einer Karawanenstrafie lagen.
Zudem kamen einigen Stddten noch eine politische, religiose oder
historische Bedeutung zu.38 Im 19. Jahrhundert war man in Europa tiber die
wichtigsten Zentren und Handelspldtze des Iran informiert. Tabriz,
Teheran, Qazvin und Isfahan gehorten zu den meistbereisten Orten. Die
Reiseberichte beginnen auch hier mit einem ersten Eindruck, der die Stadt
und ihre nattirliche Umgebung verbindet.

Brugsch, der in der preufiischen Gesandtschaft unter der Leitung von
Baron Julius von Minutoli reiste, schrieb {iber die erste Anndherung an
Tabriz:

36 Ebd.

37 Ebd. S. 38.

38 ,Befand sich die Stadt an einem Ort, an dem mehrere landwirtschaftliche Bezirke mit
unterschiedlichen Produkten aneinandergrenzten, diente sie als Austauschplatz
mehrerer Produkte. Waren in einer Stadt Nahrungsmittel und Rohstoffe im
Uberfluss vorhanden, konnten sich hier Zentren fiir spezialisierte Handwerker
bilden. Lag die Stadt am Meer, an einem Fluf8 oder an einer Karawanenstrafle, die sie
mit anderen dhnlichen Stidten verband, dann entwickelte sich die Stadt zu einem
Umschlagplatz fiir den Fernhandel mit wertvollen Giitern, die so hohe Einnahmen
versprachen, daf sich die Kosten fiir weite Entfernungen lohnten.” Ardalan 2003, S.
128 f.
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Wenn auch nicht so malerisch gelegen, als manche andere Stadt, die

wir bis jetzt auf unserer Reise kennengelernt hatten, ist doch die

grosse, weitausgedehnte, dunkelbraune Hé&usermasse, die sich zum

Theil terrassenférmig erhebt, von angenehmer Wirkung fiir das Auge.

Nach einer, wenn auch nur kurz dauernden Reise durch ode

Landschaften hat das Bewusstsein, sich den Wohnstitten zahlreicher

Menschen zu ndhern, etwas Erheiterndes, Aufmunterndes.?
Dieser positive, erste Eindruck wurde, nach Brugsch, im Inneren der Stadt
nicht bestdtigt. Er verwendet das Wort ,niederschlagend” fiir den Zustand
der Stadt. Die Hailfte der Stadt lage durch Erdbeben, Kriege und Verfall in
Trimmern.4? Im n&chsten Schritt steigert sich seine eurozentrische
Perspektive zu Aussagen voller Stereotypen, die das Gesehene verachtlich
machen und die Griinde in einer orientalischen Unterlegenheit sehen:

Die Strassen, meist sehr eng und winklig, bieten ein abschreckendes

Bild orientalisch-asiatischer Liederlichkeit dar. [...] Hunde und Aas,

alles liegt chaotisch wild durcheinander, dass man genétigt ist, die

Augen mehr nach dem Erdboden, als auf die Umgebung zu richten.!
Chaos und Wildheit beziehen sich hier zwar auf eine konkrete Situation,
diirften aber auch fiir den Gesamteindruck der orientalischen Stadt stehen.
Die Strafien und Gassen haben fiir ihn keine Ordnung, denn sie laufen in
gewundenen Linien nach allen Richtungen hin.*2 Brugsch verfasste den Bericht
erst nach seiner Riickkehr nach Preuflen. Dementsprechend diirften in
vielen Passagen seine Gesamterinnerungen bei der Beschreibung und
Bewertung eine Rolle spielen. So fiigt er an, dass die Hauser den Strafien
nicht nur in Tabriz, sondern in allen persischen Stddten ein hissliches
Aussehen verleihen. Die Hauser seien lediglich hohe Erdmauern mit kleinen
Tiirdffnungen.®> An dieser Stelle ist fiir Brugsch nicht klar, dass diese
Architektur dem Schutz der Privatheit, als auch den klimatischen
Bedingungen geschuldet ist. Seine Assoziation von Schonheit ist eine
Europdische.

Im weiteren Verlauf wird deutlich, dass Brugsch, wie auch andere
Reisende, tiber Bevolkerungszahlen durch offizielle Schédtzungen und

39 Brugsch 1862, Bd. 1, S. 171.
40 Vgl. ebd. S. 173.

41 Vgl. ebd.

42 Ebd.; Ardalan 2003, S. 135.
43 Vgl. ebd.
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gegenseitige Lektiire, gut unterrichtet war. Die iranischen Stddte bezeichnet
Marjam Ardalan, die tiber den Iran im Spiegel deutschsprachiger Reiseberichte
im 19. Jahrhundert forschte, als mittlere Stddte. So hatte Tabriz im Jahr 1885,
nach einer britischen Schatzung, 120.000-160.000 Einwohner und Teheran
ca. 120.000. Die Hohe der Bevolkerungszahl war auch abhingig davon, ob
es Winter oder Sommer war.#* In Teheran verliefd ein Teil der Bevolkerung
im Sommer, aufgrund der hohen Temperaturen, die Stadt. Solche Ereignisse
flossen nattirlich in die Berichte ein.

Die Beobachtung, dass Reisende orientalische Stddte von auflen in
Verbindung mit ihrer nattirlichen Umgebung als schon und faszinierend
empfinden, aber beim Gang durch die Stadttore ihre Meinung aufgrund
vorhandener Stereotypen und Unkenntnis drastisch &ndern, betrifft auch
die Berichte tiber Persien. Enttduschte Erwartungen spielten dabei eine
wichtige Rolle, denn

[...] aus Gedichten und Geschichten aus , Tausend und einer Nacht”,
die sie aus ihrer Heimat kannten, hatten sie eine verklarte Vorstellung
von den orientalischen Stddten erhalten. Als berauschend und
betorend stellen sie sich ihnen dar, von Diiften des Basars umgeben.
Doch was sie vorfanden, war etwas vollkommen anderes.4

Diese Erwartung, eine von den Dichtern in Poetik und Prosa beschriebene
Welt real zu erfahren, fand Brugsch in der Zitadelle von Teheran, in den
Hofen und Gebduden des Golestanpalastes:

Ich miisste ein persischer Dichter sein, um die Fiille der Rosen,
Fonténen, Quellen und Wandbilder (meist schnurrbartige Soldaten in
der Stellung ,Prasentiert das Gewehr!”), in bunten glasirten Ziegeln
ausgefiihrt, und sonstige Herrlichkeiten zu schildern, welche hier dem
Auge entgegentraten.4t

Brugsch hebt im weiteren Verlauf des Berichtes bedeutende Gebdude
hervor, ohne eine Gesamtbeschreibung von Teheran zu vernachlassigen. Er
legt die Unterteilung der Stadt in verschiedene Quartiere um die Burg mit
dem Palast dar. Die Bazare definiert Brugsch als zentrales Merkmal einer
orientalischen Stadt, dessen Gassen labyrinthischen Charakter haben.*

44 Vgl. Ardalan 2003, S. 132 f.

45 Ardalan 2003, S, 133.

46 Brugsch 1862, Bd. 1, S. 206.

47 ,Das Herz der Stadt bilden, wie in allen Stidten des Orients, in welchen fortdauernd
eine grofie Menschenmenge hin und her wogt. Hier findet das offentliche Leben
seinen eigentlichen charakteristischen Ausdruck.” Ebd. S. 212.
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Abgesehen von reprasentativen Bauten beschiftigt er sich detailliert mit
dem Schulwesen und dem 1851 eroffneten Polytechnikum Dar al-Foniin.*8
Kritikwiirdig ist fiir ihn vor allem der Straflenbau und die
Wasserversorgung. Damit vertritt er, verglichen mit anderen Berichten von
Iranreisenden im 19. Jahrhundert, einen &dhnlichen Standpunkt. Ardalan
betont, dass die Kritik an den Stddten sich vor allem auf stadtplanerische
Elemente richtete, die in Europa im 19. Jahrhundert eine Besserung
erfuhren, wie z.B. breite, begriinte Strafien, eine néchtliche Illumination der
Stadt, Wasserversorgung, Kanalisation und eine prézise Straflenplanung.
Die Projizierung europdischer, technischer Standards fungiert als
Bewertungsmafistab einer orientalischen Stadt. Brugsch betonte in diesem
Sinne, dass der Schah nach einem Besuch in Europa in den 1870er Jahren,
Veranderungen diese Punkte betreffend veranlasste. Nicht nur Brugsch
vermerkte bei seinen spdteren Reisen in den Iran die zunehmende
Europdéisierung positiv an. Das eigene eurozentrische Weltbild mit einer als
tiberlegen gedachten europdischen Identitdt erhielt damit eine weitere
Bestatigung.4

Resiimee

Die Beschreibung von Stddten ist ein wichtiges Element in
deutschsprachigen Reiseberichten des 19. Jahrhunderts. Die Reisenden
haben Grundkenntnisse tiber orientalische Stidte und deren wichtigste
Institutionen, wie Paldste, Moscheen und Bazare. Zudem sind sie erfiillt von
falschen Erwartungen, da anscheinend die von ihnen konsultierte Literatur
falsche oder gar keine Bilder tiber orientalische Stddte vermittelte. Die
Landschaft und Natur wird bewundert. Orientalische Stidte werden von
den Reisenden als angenehm und schén bewertet, wenn sie eine Symbiose
mit der sie umgebenden Landschaft eingehen. Die Reisenden scheinen
oftmals stark von der Romantik beeinflusst zu sein. Diese romantischen
Vorstellungen werden durch das Betreten des Inneren der Stddte meist
zerstort.

Es wird in den Berichten meist relativ schnell angemerkt, dass die Stadte
dreckig, schmutzig, chaotisch oder gar hisslich seien. Zudem werden
Vergleiche mit der Heimat, also europdischen Stdadten herangezogen. Dabei
ist eine eurozentrische Perspektive, welche letztendlich die eigene

48 Ebd. S. 216 f.
49 Ardalan 2003, S. 140.
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~europdische” Identitédt bestdtigt oder auch verstiarken soll, mafigeblich fiir
die Stadtbeschreibungen.

Des Weiteren werden niichterne und moglichst genaue Angaben {iiber
die Stdadte gemacht. Ihre Einteilung in verschiedene Quartiere oder Viertel
wird ebenso vermerkt, wie die geschitzte Einwohnerzahl. Reprasentative
Bauten werden je nach Interessen der Autoren genauer beschrieben. Es
wird aber deutlich, dass die Menge an Beschreibungen von Bauten mit
politisch-herrschaftlicher Funktion dominiert. An zweiter Stelle erscheint in
den Berichten wirtschaftliche und sakrale Architektur. In vielen Beispielen
erscheint die Beschreibung von Antiken in den Stadten. Dabei wird direkt
oder indirekt deren Genese aus einem tiberlegen gedachten, griechisch-
romisch-abendldandischen Kulturkreis betont.’0 Profane Wohnarchitektur
wird wenig beschrieben.

Es ist bezeichnend, dass der als Beispiel herangezogene Bericht des
frommen Schneidergesellen Johann F.J. Borsum wenig eurozentrisches,
vorurteilsvolles Denken beinhaltet. Borsum versucht sowohl das Gesehene,
als auch das Geschehene, und dabei selbst sehr schlechte Ereignisse®!, in
den Rahmen einer allumfassenden Gotteserfahrung zu setzen. Er
interessiert sich neben den religitsen Stitten und Denkmalern auch fiir das
alltdgliche Leben in den Stadten, wie z.B. fiir die Lebensmittelpreise. Hier
zieht er dann doch Vergleiche mit der Heimat und freut sich tiber geringere
Lebenshaltungskosten.

Quellen
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Logos oder gottliches Wort aus der Sicht von Origenes von Alexandria
und Feyz Kasan1

Natstaran Fahimi?
Alireza Ebrahim?

Einfiihrung

Das Konzept des Logos oder des gottlichen Wortes ist eines der
grundlegenden Konzepte der heiligen Schrift, das in systematischer
Beziehung zu allen Elementen der christlichen Theologie steht.
Origenes von Alexandria hat als einer der Theologen des frithen
(vorrdtlichen) Christentums, der aufgrund einiger neoplatonischer
Mentalitdtshintergriinde und der in ihm gedeihenden gnostisch-mystischen
Kontexte eine relativ monotheistische Vorstellung tiber die Beziehungen der
dreifachen Hypostasen vorgelegt und damit eine spezifische Wahrnehmung
des Logos-Begriffs eingefiihrt. Einige seiner Meinungen hatten entschiedene
Gegner und wurden wihrend der Konzile des 4. Jahrhunderts und danach
fur ungtiltig erkldrt. Daher entwickelten sich seine Gedanken zu diesem
Thema nicht weiter und wurden verurteilt und unter den herrschenden und
dominierenden Gedanken der Kirche in geschlossenen Buchseiten
begraben. Mit dem Aufkommen des Islam fiihrten einige Shi‘itische Imame
eine Interpretation des Konzepts des ,Wortes” ein, die spater die
Aufmerksamkeit islamischer Mystiker erregte. Insbesondere Mulla Muhsin
Feyz Kasani als schiitischer Theologe, mit einer Mentalitdt Sadraischer

1 Doktorand in Religion- und Mystikstudien an der Azad Islamische Universitdt von
Nord-Teheran, Teheran, Iran, E-mail: nas.fahimi59@gmail.com.

2 Assistenzprofessor an der Azad Islamische Universitdt von Nord-Teheran, Teheran,
Iran, E-mail: alirezaebrahim90@gmail.com.
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Philosophie und einem sufistischen Bildungshintergrund, versuchte, einen
Teil der Erzdhlungen der unfehlbaren Imame mit Hilfe der mystischen
Literatur von Ibn Arabi zu erkldren. Durch die Prédsentation einiger Beweise
aus Werken dieser beiden christlichen und Shi‘itischen Denker beabsichtigt
diese Studie zu beweisen, dass die Interpretation von Feyz Kasani tiber die
Stellung des ,Wortes” in der Shi‘itischen mystischen Tradition der
Erklarung sehr dhnlich ist, die Origenes in seinen Werken vorgelegt hat.

Um ihre Meinungen zu vergleichen, wird in dieser Studie zunéchst eine
kurze Einftihrung in Oregin und Feyz Kasani gegeben und dariiber hinaus
ihr Stellenwert in der Geschichte der christlichen und Shi‘itischen
Theologien vergleichend diskutiert. Da wir die heilige Dreifaltigkeit als ein
Paradigma der christlichen Theologie betrachten kénnen, wird jeweils die
Beziehung zwischen Logos und jeder Komponente der Dreifaltigkeit
diskutiert. In Anbetracht der Bedeutung der Stellung des Menschen im
Thema des Logos und der Rolle des "Wortes Gottes" in heilsgeschichtlichen
Diskussionen sind diesen Themen in diesem Artikel zwei Abschnitte
gewidmet. Um tbertriebene Ausfiihrlichkeit zu vermeiden, werden in
jedem Abschnitt die Ideen von Feyz tiber das , Wort” unmittelbar nach den
Ideen von Origenes vorgestellt.

Stellung von Origenes und Fiyz in christlichen und Shi'itischen
Theologien

Origenes von Alexandria (245 n.Chr.) ist einer der christlichen Theologen
des 3. Jahrhunderts, der in Alexandria, Agypten, geboren wurde. Diese
Stadt war eines der Zentren christlicher Gemeinschaften in den alten
Epochen und hatte verschiedene Schulen, in denen transzendentale und
metaphysische Wissenschaften gelehrt wurden. Er studierte die Grundlagen
der christlichen Theologie unter Lehrern wie Klemens von Alexandria und
Ammonius Sakkas und war ein Pionier in der Darstellung theologischer
Themen mit einem wissenschaftlichen Ansatz. Als fleifSiger Autor und
aktiver Prediger verbrachte Origenes einen Grofsteil seines 69-jahrigen
Lebens damit, die Botschaft des Christentums zu kldren und zu erweitern.
(Rown, 1979, S. xvi) Er schuf eine Sammlung von Werken zum Studium der
Heiligen Bibel, der Philosophie, der Apologetik, der Predigten und der
Ethik, die nach einer Weile zu einer starken Grundlage fiir die Entwicklung
des christlichen Denkens im Ostromischen Reich wurde. (Mc Grath, 2006, S.
54; Kung, 2007, S. 58) Unter seinen Hauptwerken konnen wir "Contra
Celsus" nennen. Dariiber hinaus umfasst das Buch "Peri Archon", oder Erste
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Prinzipien, das sein Hauptwerk ist, einen grofien Teil seiner theologischen
Standpunkte. Neben seinen Schriften war Origenes aktiv in Lehre und
Diskussionen tétig, und durch diese Aktivitdten bildete er viele Studenten
aus, wie z.B. Ambrosius, die an der Forderung einiger seiner Ideen beteiligt
waren. (Fanning, 2010, S.62)

Die schopferische Mentalitdt des Origenes drangte ihn dazu, akribisch
auf Fragen nach der Atmosphére der christlichen Religiositdt zu antworten
(Philip Hughes, 1978, S. 22); besonders, dass er in einer Zeit lebte, in der die
neoplatonische Philosophie ihre Bliitezeit erlebte und er den
weitreichenden Einfluss der griechischen Gedanken auf die vorkonziliare
Theologie des Christentums sehen konnte. In dieser Atmosphére versuchte
er, eine Kombination von christlichen und griechischen Gedanken zu
schaffen, und benutzte dazu seine spezielle Fachsprache (Rankin, 2006, S.
132; Philip Hughes, 1978, S. 22) Es waren wahrscheinlich die vagen
Komponenten und Phrasen dieser Sprache, die eine beispiellose Opposition
zu seinen Ansichten verursachten, da einige glaubten, dass die Neigung
Origenes zu einem Kompromiss zwischen neoplatonischen und christlichen
Philosophien ihn zu héretischen Standpunkten gefiihrt habe. (Copleston,
1996, Band 2, S. 35; Fanning, 2010, S. 66)

Mulla Muhsin Feyz Kasani (1598-1680) war ein grofier Faqih, Weiser und
Kommentator der Imamiyah-§i‘a, der in der Stadt Qum geboren wurde.
(Feyz Kasani, Dawani, 1997, S. 21). Diese Stadt war zu der Zeit des Lebens
von Feyz eines der wichtigen Zentren Shi‘itischer Siedler. Feyz interessierte
sich auch fiir die Mystik und schrieb manchmal auch Gedichte zu diesem
Thema. (Zarrinkab, 1983, S. 254) Er profitierte in verschiedenen
Wissenschaften von vielen Lehrern wie Sayyid Majid bin Ali Hussayni
Bahrani und Shaykh Baha Al-Din Amili, und vor allem verbrachte er eine
Zeitlang zum Lernen und Studieren in der Schule des geschatzten Schiiten
Sage Mulla Sadra sirazi. Dadurch schuf Feyz wertvolle und bleibende
Werke in verschiedenen Islamischen Wissenschaften, unter denen wir Die
Interpretation von Al-8afi, Al-Wafi, Al-3afi, “ilm Al-yaqin (die Wissenschaft
der Gewissheit) und Usal Aqa‘id (Prinzipien des Glaubens) nennen kénnen.
Durch die Lehren von Feyz Kasani entstanden einige einflussreiche Schiiler
in der Geschichte der Shi‘ah, unter denen wir Allamah Muhammad Bagqir
Majlisi nennen konnen. (Feyz Kasani, Ustad Wali, 1997 Band 1, S. 20)

Feyz lebte in der kulturellen Atmosphire der Safawiden-Ara und wurde
Zeuge der Ermaichtigung Shi‘itischer sufischer Stromungen in Form
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verschiedener sozialer Bewegungen. Infolgedessen verbrachte er einen Teil
seiner geistigen Kapazitit damit, die Beziehung zwischen der
Rechtswissenschaft (‘ulim Sharl) und mystischen Standpunkten zu
erkldren. (Zarrinkab, 1983, S. 254) Als weiteres Charakteristikum dieser
Epoche konnen wir die allméhliche Befreiung der peripatetischen
Philosophie von Beschrankungen erwéhnen, die prominente Theologen wie
Miuahammad Ghazzali in fritheren Zeiten vorgebracht hatten. Im Lichte der
Lehren seines Lehrers Mulla Sadra versuchte Feyz daher, einen Konsens
zwischen der Philosophie und der Islamischen Shar‘iah herzustellen und
dadurch die islamischen Lehren zu konsolidieren. (Feyz Kasani, Ostad Valj,
1997, Band 1, S. 18) Nattirlich riefen seine Ansichten ernsthaften Widerstand
bei seinen zeitgenossischen ’ahbaris (Diejenigen, die nicht auf der
Grundlage der Vernunft, sondern auf der Grundlage von Traditionen und
Erzdhlungen schliefSen) hervor, die ihn des Sufismus beschuldigten.

Der Begriff des ,Logos” in der Bibel und der Begriff des ,Wortes” im
Qur‘an

Logos ist ein griechisches Wort (Aoyoo), das Intellekt, Logik und Diskurs
bedeutet und im Prozess der Ubersetzung der hebraischen Bibel im dritten
Jahrhundert v. Chr. durch das Wort Hukhmah (Weisheit) ersetzt wurde.
Hukhmah oder gottlicher Logos war in der hebrdischen Bibel als die erste
Schopfung Gottes bekannt (Psalmen 33:6), die zugleich Instrument und
Medium der Schopfung war (Spr 4:6) und auch die Verantwortung fiir
deren Leitung trug. (Genesis, 1:15; Jesaja, 10-11:55) Mit dem Beginn der
christlichen Ara vollzog sich ein groSer Wandel im Verstindnis der
Nachfolger Jesu in Bezug auf den Begriff des Logos, und zwar in der Weise,
dass das abstrakte Wesen des Logos objektiviert und in menschlicher
Gestalt (d.h. Jesus Christus) personifiziert und inkarniert wurde. (Tenneyi,
1980, S. 40-47) Der Prozess des Nachdenkens tiber die Gleichheit von Gott
und Jesus festigte sich nach Paulus' Verstindnis des griechischen
Hintergrunds des Logos in seinen Thesen (2. Kor. 17,2; Heb. 2,1; Kol. 16,1)
und wurde zur Grundlage fiir neoplatonische Kommentatoren des Neuen
Testaments, den Logos (oder die gottliche Weisheit oder das Wort) als die
schopferische und rationale Kraft Gottes bei der Erschaffung, Leitung und
Erfiillung des Universums zu betrachten. (Moore, 2005, S. 60-68)

Das arabische Wort ,Kalamah” und seine Ableitungen sind im Qur’an
mehr als 80 Mal in verschiedenen Bedeutungen verwendet worden,
darunter Rede, gottliche Verheiflung, Gebot Gottes und so weiter. (vgl,
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Raghib Isfahani, 1991) Im Qur’anist das gottliche Wort als Medium und
Werkzeug der Schopfung durch das Beispiel von ,Kun” oder ,Sei!”
eingefithrt worden; und Gott hat die Schépfung durch sein Wort, das vor
den Schopfungen steht, erfiillt. (Tabatabayi, Band 3, S. 275-8; 301-3) Dartiber
hinaus bewirkt das Wort Gottes (oder die Worte) im Qur’an Fithrung fiir
die Menschen und legt ihren Lebensweg nach dem Willen Gottes fest. (Al-
‘imran 39-45; Al-Nisa’ 171) Nattirlich hat das gottliche Wort im Qur’an im
Gegensatz zur hebrdischen Bibel keine unbestimmte Form, und Jesus
Christus wurde ausdriicklich als , gottliches Wort” angesprochen (Al-Nisa’
171). Daher kommt der Qur’anin dieser Sichtweise dem Konzept des
,Wortes” oder , Kalema” nahe, was wir im Neuen Testament sehen.

Die Beziehung von Logos oder Wort zur Goéttlichkeit

Betrachtet man die wortlichen Bedeutungen des Logos in der Heiligen
Bibel, so hat der Logos als das ,Wort” Gottes und eines seiner Attribute
eine substantielle Einheit mit der Gottlichkeit und hat wie der Vater von
Anfang an existiert. Aber der Logos als Sohn ist eine vollstindige , Form”
der Gottlichkeit und ist folglich der Gottlichkeit untergeordnet. (Kung, 2007,
S. 61-62) In der Theologie des Origenes steht der Logos in einer
untergeordneten Ordnung in Beziehung zu Gott-Vater. In seinen Worten:
,Wiahrend der Gott-Vater das Wesen aller Objekte umfasst und ihnen
gegeniiber dominant ist, ... ist [ Logos] nur dominant gegentiber rationalen
Wesen und Wesen, die der Vernunft unterworfen sind”. (Origenes, 1973,
1.3.5) Der Grund fiir diese Stellung des Logos wurde in Betracht gezogen,
weil er die Wirkung und Schopfung des Vaters war, und natiirlich ist
existentiell die Ursache immer vor der Wirkung und hoher als diese. (Hick,
2011, S. 216)

Nach Origenes braucht das gottliche Wesen in seiner unteren
Manifestationsordnung eine Form, um sich mittels dieser Form zu
manifestieren. Deshalb sagt er in seinem Kommentar zum Traktat des
Jeremia: ,Der Logos ist die Form des Gott-Vaters und der Gott-Vater wird
durch ihn identifiziert”. (Origenes, 1998, 1.1.6) Diese Form ist nicht nur
selbst eine Schopfung der Gottlichkeit, sondern sie ist auch der Ursprung
anderer pluralistischer Schopfungen3. Ein weiterer Grund daftir, dass
Origenes dem Goéttlichen gegentiber dem Logos den Vorrang einrdumt, ist

3 Die Aussage, die er in diesem Zusammenhang verwendet hat, ist: ,,Der Logos ist nicht
blof gut, sondern ist die Form des Guten”.

SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021 39



Nastaran Fahimi/ Alireza Ebrahim

daher, dass der Logos der Ursprung der Pluralitit der Schopfungen ist,
wiahrend der Vater Komponentenlos und absolut Eins ist. (Hick, 2011, S.
216).

Indem Feyz einige Kommentare zu ,Fusts Al-Hikam” (Das berithmte
Buch von Ibn “Arabi, dem Mystiker des 13. Jahrhunderts n. Chr 1165-1240)
schrieb, war er offiziell als einer der Anhdnger und Kommentatoren von Ibn
Arabi bekannt, und selbstverstindlich versuchte er in seinen Werken,
mystische Erzdhlungen des Shi‘ismus geméfs der Literatur von Ibn Arabi zu
erkldren und zu rechtfertigen, die vielleicht bis zu seiner Zeit zum Erbe der
Ghullat (Extremisten) der Shi‘iten gehorten. Seiner Meinung nach ist das
Wesen der Gottlichkeit ihr unwahrnehmbarer und unbeschreiblicher
Aspekt ihrer Existenz, und die Namen, Attribute und Handlungen Gottes
umfassen die Manifestation und Erscheinung des allmichtigen Gottes in
niederen und pluralen Ordnungen des Seins. Daher miissen wir das
Konzept des ,, Wortes” auch in der Sichtweise von Feyz sowohl mit Einheit
als auch mit Pluralitdt bewerten. Da das gottliche Wort eines der Attribute
Gottes ist und nach den Auffassungen unfehlbarer Imame und Shi‘itischer
Theologen die Attribute Gottes mit seinem Wesen identisch sind, ist auch
das ,Wort” mit dem Wesen Gottes identisch und gilt daher als ewig. Aber
das ,Wort” im Rang eines "halifah Allah" (oder Stellvertreter Gottes) und
vollkommenen Menschen ist die Form und das "Gesicht" der Gottlichkeit,
die die "Schopfung" Gottes ist und eine Nachkommenschaft der Existenz in
einer Ordnung unterhalb dieser Gottlichkeit hat. (Feyz Kashani, 1981, S.
120-21) Die Hierarchie der Welten in der Kosmologie von Ibn “Arabi stellt
die Welt des ,vollkommenen Menschen” der Welt von lahut
(Gottlichkeit/Es ist Gottes eigenes Universum, das alle anderen Welten
beherrscht) untergeordnet und im Gegensatz zur Gottlichkeit, die auf allen
Welten der Wesen vorherrscht, ist der vollkommene Mensch der Herrscher
der Welt von gabarat (Die Welt des Intellekts, die frei von Materie und den
Auswirkungen der Materie ist) und dieser untergeordnet und verwaltet die
Angelegenheiten und das Regieren dieser Welten. (ebd., 5.120-121; Feyz
Kashani, 1997, Band 1, 5.206)

Beziehung des Logos oder des Wortes zu Jesus Christus

Das Bild, das das Alte Testament von Gott gab, ist ein Wesen mit absoluter
Weisheit und Macht. (Ps, 139:1-4; 33:15-13; 4:147) Aber im Prozess der
Zusammenstellung des Neuen Testaments wurde dieses Bild an Jesus
angepasst und er wurde mit gottlicher Kraft und Weisheit gleichgesetzt. (1.
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Kor. 1:24) Die Annahme dieser Gleichheit war nicht so einfach, und so
traten Theologen wie Origenes hervor, um dies zu rechtfertigen. Zu diesem
Zweck bezog er sich auf einen der Absitze des Briefes des Paulus an die
Kolosser, in dem Christus als ,das Gesicht des unsichtbaren Gottes”
bezeichnet wird. (Kol. 115:1) Wenn man bedenkt, dass das ,Gesicht” jedes
Wesens das Medium der Manifestation der Eigenschaften dieses Wesens ist,
so teilt jedes , Gesicht” diese Eigenschaften mit diesem Wesen. Deshalb hat
Christus auch Anteil an der gottlichen Weisheit und Macht und manifestiert
sie in dieser Welt. (Wilken, 2002, S. 7) Als Gott gewollt hat, das Wort/Logos
als eines seiner Attribute zu manifestieren, erkannte er die Verbindung von
Christus und Logos im Wesen Mariens. Als Ergebnis dieser Verbindung
hatte die menschliche Seele Christi Anteil an den Eigenschaften des Logos.
(McGrath, 2006, S. 363) In dieser Hinsicht konnen wir das Wesen Jesu von
Nazareth als die Inkarnation des gottlichen Wortes in menschlicher Gestalt
sehen.

Die Vereinigung von Jesus und Logos wird in den einleitenden Abs&tzen
des Johannes-Evangeliums deutlich erwdhnt, wo es Jesus genauso anspricht
wie das Wort.# (1.Mose 1,4-1). Aus den genannten Absdtzen kann man
verstehen, dass der Logos einerseits gottliches Wesen hat, weil er Gott
zugeschrieben wird, und andererseits menschliches Wesen, weil er mit
Jesus verbunden ist. Origenes glaubt, dass der Prozess der ,Inkarnation des
Logos” in das Wesen von Christus bewirkt hat, dass sowohl gottliches als
auch menschliches Wesen gleichzeitig im Wesen von Christus vorhanden
sind und jeder seine Aufgaben getrennt erfiillt. (Origenes, 1973, 2.6.2) Das
bedeutet, dass die Erscheinung Jesu auf seine menschliche Natur und sein
Inneres auf seine Gottlichkeit hinweist. Nattirlich glaubt Origenes, dass das
gottliche Wesen des Logos seiner menschlichen Natur vorausgeht und dass
nicht jeder die Fahigkeit hat, die gottlichen Attribute Christi
wahrzunehmen. (Origenes, 1980, 2.67)

Aber, was war Gottes Absicht aus der Vereinigung von Logos und Jesus?
Nach christlichem Glauben schuf Gott diese Welt auf der Grundlage seiner

4 Einige muslimische Forscher betrachten die korrekte Form des Verses ,und das Wort
war Gott” (Johannes, 1), wie folgt: , Und [es] war das Wort Gottes”. In diesem Fall
kann sie als dhnlich wie Vers 171 der Stirah An-Nisa’ betrachtet werden, der besagt:
,Kein anderer als der, dass Christus, Jesus, der Sohn der Maria, der Gesandte Gottes
und sein Wort ist ..”; diese Theorie kann jedoch im Lichte der Regeln der
griechischen Sprache untersucht werden.
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»,Gnade” und stellte diese Verbindung her, um diese Welt zu schaffen.
Daher ist Jesus Christus der Ursprung der Welt und das Medium der
gottlichen Gnade. (Dufour, 1973, Band 1, S.47) Obwohl Origenes immer
versucht, die Ewigkeit Jesu zu betonen (Origenes, 1973, 2.6.2), hat er doch
an verschiedenen Stellen in seinen Werken erwihnt, dass sowohl Jesus als
auch Logos vom Wesen Gottes (Wilken, 2002, 5.8-9) und in der Folge vom
gottlichen Wesen getrennt sind; und er glaubt auch, dass die Verbindung
von Jesus und Logos vor der Erschaffung der Welt stattgefunden hat. Als ob
Gott selbst die Erschaffung der Welt nicht direkt durchgefiihrt hitte,
sondern erstens die Verbindung von Logos und Jesus hergestellt hat, so
dass im néchsten Schritt Jesus Christus den Akt der Weltschopfung erfiillen
kann. (Origenes, 1980, 1.15) Dieser Prozess sorgt in der Tat fur die
Transzendenz der Gottlichkeit von der Welt und kann den Zweifel der
» Vereinigung von Schopfer und Geschopf” ausrdaumen.

Die Verwandtschaftsbeziehung zwischen Jesus und Logos kann auch auf
andere Weise erkldrt werden. Wie wir in der Diskussion iiber Beispiele des
Logos erwdhnt haben, ist Logos in der Tat die Manifestation gottlicher
Weisheit. Die Verbindung dieser Grundlage mit der neoplatonischen
Atmosphire, die das vor-konziliare Christentum beherrschte, brachte die
Schlussfolgerung, dass Logos mit dem Konzept des ,ersten Intellektes”
vereinbar ist. Daher wurde die Vereinigung von Logos und Jesus in der
Sicht des Origenes so interpretiert, dafs Jesus Christus derselbe ist wie der
erste Grund, der andere Ordnungen von Vernunft geschaffen hat und in
der Tat der Schopfer der Welt der Vernuntft ist. (Origenes, 1973, 1.3.5)

Dartiber hinaus wurden im Prozess der Vereinigung von Jesus und
Logos andere Eigenschaften des Logos auf Jesus ausgedehnt. So ist Christus
dadurch allmachtig, allwissend und allgegenwdrtig. (Johannes, 19, 5), (Kol,,
3, 2), (Johannes, 30, 16), (Johannes, 13, 3), (Dewan, 1962, S. 37), (Thiessen, o.
D., S. 91-91) Was den Willen betrifft, so ist auch Jesus dem Willen Gottes
untergeordnet, und ,wenn auch hypostasieméfiig [diese beiden] getrennt
und verschieden sind, so sind sie doch hinsichtlich des Denkens, der
Konformitat, der Objektivitit und der Ahnlichkeit des Willens gleich”.
(Lane, 1980, S. 352)

Feyz Kasani stand wie Origenes vor dem Problem, wie man dem
menschlichen Rahmen gottliche Eigenschaften auferlegen kann. In dieser
Hinsicht war die Shi‘itisch-mystische Interpretation der tibermenschlichen
Eigenschaften der unfehlbaren Imame nicht mit der rein wortlichen
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Bedeutung der Qur‘anischen Verse rechtfertigbar. Um dieses Problem zu
losen, verwendete er, wie Origenes, das Konzept des ,Gesichts” (wagh).
Feyz profitierte von Erzdhlungen, in denen das gottliche Wesen in seiner
Manifestationsebene ein Gesicht braucht, um sich durch dieses Gesicht zu
manifestieren. Deshalb schuf Gott einen Stellvertreter (halifah), der als
»Gesicht Gottes” (wagh Allah) alle Namen und Eigenschaften der gottlichen
Weisheit Gottes offenbaren kann. (Feyz Kasani, 1981, S. 20-30)

Gemifs dem oben Gesagten ist das Wort auch einer der Namen, die
durch den Stellvertreter Gottes manifestiert wurden, und in diesem Sinne
ist der Stellvertreter Gottes der Offenbarungsort des ,Wortes Gottes”
(Kalimah Allah). Nun, da das Wort verantwortlich und Treuhdnder der
Schopfung und der Herrschaft tiber die Welt ist, wird der Stellvertreter
Gottes, indem er die Eigenschaft hat, der Ort der Manifestation des
,Attributs der Stellvertretung (Gottes)” zu sein, auch als Zwischenglied der
Schopfung und der Herrschaft {iber die gesamten niederen Ordnungen des
Wesens betrachtet. (ebd., S. 120-121; Feyz Kashani, 1997, Band 1, S. 206)
Gewiss, indem er sich auf $t'itisch spezifizierte Erzahlungen bezog und Ibn
‘Arabis Terminologie benutzte, erweiterte Feyz den Bedeutungsbereich des
~Wortes Gottes” (kalimah allah) tiber seine Exklusivitit in der Person Jesu
hinaus; und je nach Situation ersetzte er es durch Begriffe wie ,Stellvertreter
Gottes” (halifah allah), ,vollkommener Mensch”, ,die Wahrheit der
Wabhrheiten” (haqiqah al-Haqayiq), ,Freund Gottes” (oder Begleiter Gottes;
wali allah), ,Verantwortlicher des Befehls” (‘ula al-amr) und ,Fuhrer”
(Imam). (Feyz Kasani, 2006B, S. 56; Feyz Kashani, 1981, S. 190-191)

Die Verbindung zwischen Imam und dem Stellvertreter Gottes mit
Gottes Wort wurde in einigen Aussagen von Imam Ali deutlich erwdhnt
und ist der Hinweis auf die Vereinigung von ,Freund Gottes” (wali allah)
und Gottes Wort in pragender (takwini) und kanonischer (tashri’l) Weise.
Diese Einheit bringt es mit sich, dass der Freund (Wali) Gottes zwei
Merkmale des , gottlichen Aspekts” (yali al-rabb/sich an Gott wenden) und
des ,Kreativen Aspekts” (yali al-halq/sich der Kreatur zuwenden) aufweist;
das bedeutet, dass er (wali) mit der Gottlichkeit mittels seiner Seele und mit
der Schopfung mittels seines Korpers verbunden ist. (Sayh Sadiq, 1983, S.
35; Feyz Kasani, 1981, S. 120-121; Zarrinkab, 2004, S. 99) Natiirlich steht
auch hier der gottliche Aspekt im Wesen des vollkommenen Menschen vor
seinem korperlichen Aspekt und ist ihm tiberlegen; denn nach der Theorie
der Muahammadischen Wahrheit ist der materielle Trager (d.h. der
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physische Korper von Wali) zur Manifestation aller gottlichen Attribute fiir
jede Epoche anders und erhilt seine Glaubwiirdigkeit und Authentizitit
durch die Mahammadische Wahrheit, die sich in ihr offenbart.

Feyz Kasani ist auch der Meinung, dass der Grund fiir die Manifestation
des gottlichen Wortes im vollkommenen Menschen die Notwendigkeit der
»,Gnade” Gottes zur Fithrung und Rettung der Menschen ist, wobei der
vollkommene Mensch das ,Medium der Gnade” ist. (Feyz Kasani, 2011, S.
131-132) Er argumentiert wie Origenes, dass auch bei diesem Thema, trotz
der Ewigkeit des Wortes Gottes, seine existentiellen Manifestationen in
Freunden Gottes eine untergeordnete Rolle spielen und selbstverstandlich
Vorrang vor anderen Geschdpfen haben. Deshalb sind die Miithammadische
Wahrheit (Die erste Bestimmung der gottlichen Essenz) oder die leuchtende
Existenz unfehlbarer Imame und die Verwirklichung des gottlichen Wortes
in jhrem Wesen vor der Erschaffung verschiedener Welten von Gott
geschaffen worden.(Feyz Kasani, 2004, S. 190-191; Zarrinkab, 2004, S. 99)
Durch Bezugnahme auf Ibn Arabi glaubt dieser Kasanische Mystiker, dass
der Erfuillungsschritt der gottlichen Gnade es erforderlich gemacht hat, dass
die Mahammadiane Wahrheit in ,Feyz aqdas” (Die wissenschaftliche
Entstehung der Namen Gottes) und andere Ordnungen des Wesens in
~Feyz Muqaddas” (Objektives Erscheinen von Gottes Namen) durch die
Muahammadiane Wahrheit geschaffen werden. (Feyz Kasani, 1997, S. 48) Der
Punkt dabei ist, dass Feyz Kasani dadurch, wie Origenes, den Verdacht der
Einigkeit zwischen dem Schopfer und den materiellen Geschopfen beseitigt
und eine Zwischenstufe fiir den Prozess der Entstehung von Pluralitdt aus
der Einheit heraus geschaffen hat.

In Anbetracht des philosophischen Charakters von Feyz ist es moglich,
eine andere Erlduterung fiir die Beziehung zwischen dem gottlichen Wort
und Wali Allah (Gottes Freund) vorzulegen; denn indem er sich auf die
Uberliefrung des Propheten von ,Das erste, was Gott geschaffen hat, war
der Intellekt” bezieht, fiihrt er die Existenz des Propheten als das erste
Geschopf und als die hochste Ordnung des Intellekts in der Hierarchie der
Intellekte ein. (Feyz Kasani, 1997, Bd. 1, S. 148) Sein Wesen wird auch,
gemafs der kosmischen Struktur von Ibn Arabi, tiber die Welt des gabarat
gestellt, die als die Welt der abstrakten Intellekte gilt (Feyz Kashani, 1981, S.
93-94).

Beziehung des Logos oder des Wortes und des Heiligen Geistes
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Nach Origenes war die erste und allerhtchste Schopfung, die nach Christus
und durch die Synthese von Logos und Christus entstand, der Heilige
Geist. (Wolfson, 2010, S. 262-263) Deshalb betrachtete er, im Gegensatz zu
einigen Glaubensbekenntnissen, die nach Origenes formuliert wurden, den
Heiligen Geist als die dritte Person (oder Hypostase) der Dreifaltigkeit,
abgeleitet vom Vater und vom Sohn. (Brantl, 2002, S 83) Wenn man dies
bedenkt, wird die Hegemonie des Heiligen Geistes viel geringer als die von
Jesus Christus, und zwar in einer Weise, dass, wenn wir Christus als
dominant in der Welt der Intellekte betrachten, der Heilige Geist in der
Welt der Heiligen vorherrscht und sie umschliest. (Origenes, 1973, 1.3.5 ;
Behr, 2017, Band 1, 1.3.5)

Um zwischen dem Status des Heiligen Geistes und dem des Christus zu
unterscheiden (Origenes, 1980, 1.15.), schreibt Origenes den Schopfungsakt
dem Sohn und die Bewegung in der Schopfung dem Heiligen Geist zu.
Nattirlich ist die Bedeutung der Bewegung nicht nur die Fahigkeit der
Verschiebung, sondern viel mehr als das, und sie schliefit die Fithrung der
Geschopfe und ihre Ausrichtung auf Gott ein. (Moore, 2005, S. 60-68) Es ist
erwdhnenswert, dass die Gelehrten, die Gedanken des Origenes studiert
haben, untereinander Uneinigkeit iiber die Beziehung zwischen dem
Heiligen Geist und Christus haben, was darauf zurtickzufiihren ist, dass
einige von ihnen die Wahrnehmung hatten, dass der Heilige Geist den
Status eines , gottlichen Geistes” (rtth elahi) in einer prioritdaren Ordnung
besitzt und dann Christus den gottlichen Geist durch den Heiligen Geist
erworben hat. Als ob die Seele Christi vor der Genesis und neben den
intellektuellen Wesen erschaffen wurde, sich aber durch ihre intensive
Liebe von den anderen unterschied und es ihm offenbart wurde, sich dem
Logos anzuschliefien (vgl., Stead, 2001, S. 296).

Auch aus der Sicht von Feyz ist das oberste Wesen nach dem
Stellvertreter Gottes der Heilige Geist. Er gehort zu den Kommentatoren,
die den Heiligen Geist oder Rih Al-Amin (den Treuen Geist) als den Engel
Gabriel, d.h. den Engel der Offenbarung, identifizieren (Feyz Kasani, 1997,
Band 1, S. 255). Da Engel der Welt der Intellekte angehoren, gelten sie als
der Welt des vollkommenen Menschen unterlegen, und so ist Gabriel nach
Feyz und entgegen der Ansicht vieler Kommentatoren ein Diener und
Lehrling Wali Allahs und nicht sein Vorgesetzter und Lehrer. In dieser
Hinsicht ist der Status des Heiligen Geistes dem des Stellvertreters Gottes
unterlegen, und seine Aufgabe in dieser Welt ist es, den Anhdngern Gottes
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zu helfen und seine Feinde zu unterdriicken (Feyz Kasani, 1981, S. 117,
134.187; Feyz Kasani, 1997, Band 1, 5.255).

In Bezug auf den Heiligen Geist ist zu bemerken, dass Feyz in einigen
Fillen und unter Bezugnahme auf einige Erzdhlungen {iiber ein Wesen
namens ,rih” (Geist) argumentiert, dessen Status hoher ist als der von
Gabriel und das Einheit mit dem Wesen Muhammads hat (Feyz Kasani,
1997, Band 1, S. 148). Daher kénnen wir uns vorstellen, dass, so wie es eine
Einheit zwischen Jesus Christus und dem Heiligen Geist gibt, es auch eine
Art von Einheit und Gleichheit zwischen dem Propheten Mihammad und
,rah” gibt.

Beziehung von Logos oder Wort mit verschiedenen Wesenswelten

Wie wir bereits gesagt haben, wurde der Logos seit Anbeginn der Ewigkeit
von Vater-Gott geschaffen, um das Medium der Schopfung zu sein. Diese
gottliche Manifestation wurde mit Jesus vereinigt und schuf dann den
Heiligen Geist. Die Erscheinung des Logos im Bereich des Wesens Jesu war
dieselbe Welt der Intellekte, und die Erscheinung des Logos im Bereich des
Wesens des Heiligen Geistes war dieselbe Welt der transzendentalen
Geister. Nun, diese Frage ist bemerkenswert: In welchem Verhiltnis steht
der Logos zu anderen niederen Wesensordnungen? Um diese Frage zu
beantworten, bezieht sich Origenes auf dieses Prinzip: ,Logos ist der
Schopfer von allem”. (Wolfson, 2010, S. 262-263) Er glaubt, dass die
Ausdehnung der Schopferkraft des Logos auf niedere Welten erfordert,
dass man den Logos als die ,Verkorperung aller Ideen und Wahrheiten”
versteht. (Kung, 2007, S. 61-62) Es scheint, dass dieser Glaube des Origenes
aus seiner neoplatonischen Mentalitdt herriihrt, die es erforderlich macht,
dass der Logos als erstes Intellekts das Reservoir der Wissensbilder aller
niederen Geschopfe ist. Tatsédchlich ist der Logos oder das Wort nach der
Sichtweise des Origenes die Idee der Schopfung oder die Idee der Ideen
(Copleston, 1996, Band 2, S. 35).

Natiirlich hat derselbe neoplatonische Hintergrund zur Folge, dass es
keine Trennung und Disjunktion zwischen Schopfer und Geschopf gibt, so
dass nach Origenes der Logos das Medium des Flusses der Gottlichkeit von
Gott zu allen Geschopfen ist (Lane, 2007, S. 38). Er glaubt, dass , die Kraft
der gottlichen Grofie, d.h. Logos und Weisheit, in allen sichtbaren und
unsichtbaren Objekten der Schopfung existiert”. (Origenes, 1973, 2.6.2)
Nattirlich sind es diese fortwédhrenden Bilder des Logos, die die Schopfung
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verlingert und aufrechterhalten haben, und er regiert und leitet die
nattirliche Ordnung der Welt. Dartiber hinaus erfordert die Barmherzigkeit
und das Wohlwollen Gottes, dass Logos bis zum Ende in dieser Welt
prasent ist (Origenes, 1980, 4.14).

Ein weiterer Punkt ist, dass Origenes anscheinend an die ,Epochén des
Seins” geglaubt hat. Seiner Ansicht nach bringt die gottliche Gnade des
Menschen mit sich, dass Logos in verschiedenen Formen fiir verschiedene
Epochen auftaucht und in dieser Welt die Rolle der schopferischen Fithrung
spielt. Deshalb ist der Logos auch in unserer Epoche in der Gestalt Jesu
Christi erschienen und hat seinen Jiingern versprochen, dass er immer und
bis zum Ende dieser Welt bei ihnen bleiben wird. (Ebd., 5.12)

Nach Feyz Kasani und basierend auf den koranischen Versen, geht der
Schopfungsprozess jedes Geschopfes dem gottlichen Wort voraus. Wie wir
bereits erwdhnt haben, wurde die Gabe der Verwirklichung jedem
Geschopf zundchst im Status von feyz aqdas im Wissensbereichs des
allméachtigen Gottes verliehen, und dann wird sie in objektivierten Welten
im Status von feyz moqaddas manifestiert und setzt ihr Leben in den
Unterwelten fort, die dem vollkommenen Menschen untergeordnet sind
(Feyz Kasani, 2011, S. 131-132). In dieser Hinsicht kénnen wir das Wort
Gottes als die Quelle des gottlichen Wissens (mahazen elm elahi) und der
Weisheit interpretieren, in der sich die Formen des Wissens oder ‘ayn
tabitah (Die Entstehung der Namen Gottes) jeder Kreatur befinden. Unter
Bezugnahme auf einige schiitische Erzahlungen identifiziert Feyz Kasani
das Wesen der Unfehlbaren Imame (Vierzehn unschuldige schiitische
Fiihrer) als , die Quelle des gottlichen Wissens” (vgl., Seyh sadiq, 1983, S.
32; Feyz Kasani, 2006 B, S. 56; tohidi, 2009, S. 132-131) oder, entsprechend
seinem philosophischen Hintergrund, identifiziert sie als denselben ,erste
Intellekt”, von dem andere Ordnungen von Intellekte ausgehen und ihm
untergeordnet sind. Der wichtige Punkt ist, dass die Genesis des
Seinsgrades aus dem Bereich des Wortes weiterhin andauert und die
Erhaltung der Welt und ihrer Geschopfe auch von der Fortdauer dieser
Verbindung abhingig ist. Mit anderen Worten, diese Welt wiirde ihre
Kontinuitdt ohne die Existenz von wali-allah (Liebhaber Gottes) nicht
aufrechterhalten (tohidi, 2009, S. 98-96).

Feyz Kasani glaubt an die Pluralitdt der Welten (Feyz Kasani, 2008A, S.
91); Welten, in denen der grofie Wali Allah in allen stellvertretend ist.
Nattiirlich argumentiert Feyz nicht explizit tiber Epochén des Seins in den
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Welten, aber er zitiert einige seltene Uberlieferungen, die das Auftauchen
des gottlichen Stellvertreters in verschiedenen Epochen und in
verschiedenen Formen implizieren. Dariiber hinaus glaubt er bei der
Erweiterung des Begriffs der ,Mahammadischen Wahrheit (Haqiqah Al-
Muhammadiyah)” auf die mystische Theologie des Shi‘ismus, dass diese
Wahrheit in der Ara eines jeden heiligen Propheten mit ihnen gewesen ist
und sie bei der Verwirklichung des gottlichen Willens begleitet hat (ebd., S.
215; Nasr, 2003, S. 120-121). Ihre vollstandigste Manifestation war auch in
der Gestalt des letzten Propheten Mihammad (hatam al-anbiya’), und nach
ihm und bis zum Ende der Welt wird sie in der Existenz des letzten Wali
(hatam al-°uliya’) verkorpert sein. (Feyz Kasani, 2008A, S. 214-216)

Manifestation von Logos oder Wort im Menschen

Vom Standpunkt des Origenes aus gesehen ist der Mensch als Teil des
Universums auch ein Geschopf des Logos, und da jede Stufe der
Seinsebenen notwendigerweise Anteil am Seinsbereich ihrer hoheren
Ebenen hat, hat der Mensch auch einen gottlichen Status (Origenes, 1973,
2.4.2 ; Lane, 2007, S. 38). Natiirlich ist nicht jedem Menschen diese
Eigenschaft bewusst, und es ist notwendig, dass derselbe Logos, der das
Mittel der menschlichen Schopfung war, auch das Mittel seiner Fiihrung
sein muss. Deshalb hat Jesus Christus als die Inkarnation des Logos in der
menschlichen Welt den Auftrag, den Menschen immer bis zum Ende der
Welt beizustehen, ihnen die unbegrenzte Gnade Gottes zu bringen und
ihnen die gottliche Erkenntnis zu vermitteln. (Dufour, 1973, Band 1, S. 47)
(Origenes, 1973, 2.6.7) (Origenes, 1980, 5.12)

Origenes erkennt an, dass Gott in seinem Wesen so transzendent und
unbeschreiblich ist, dass der Mensch durch gottliches Licht nur einen
kleinen Teil des gottlichen Wissens erlangen kann. Deshalb kann keine
Seele auf irgendeine Weise Vollkommenheit im Wissen erreichen, es sei
denn, sie wird von gottlicher Weisheit (Logos) inspiriert und geleitet.
(Fanning, 2010, S. 64) Nach Origenes hat die dem Menschen durch den
Logos gegebene Fithrung eine Rangordnung und ist den existentiellen
Bediuirfnissen eines jeden Menschen angemessen (Stead, 2001, S. 207).
Deshalb sind einige Menschen (wie z.B. die Apostel Jesu) in eine hohere
Ordnung der Fithrung gestellt, weil sie wegen ihrer Verbundenheit mit
Jesus und zum Nutzen der Begleitung durch den Heiligen Geist mehr als
andere die Fithrung des Logos erhalten haben. Nattirlich, so wie der Logos
das gottliche Wissen zu Jesus tibermittelte, so haben auch die Apostel die
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Aufgabe, dieses Wissen an andere Menschen weiterzugeben. Es liegt auf
der Hand, dass in der Zwischenzeit einige Menschen dem gottlichen
Wissen gegeniiber nachldssig und uninteressiert waren, wahrend andere
hohere Segnungen durch den Heiligen Geist verdienten (Trigg, 1998, S. 24).

Auflerdem ist die Fiihrung der Menschen durch den Logos nach Ansicht
von Origenes nicht an das materielle Leben gebunden und beinhaltet auch
das Leben nach dem Tod. Er ist der Ansicht, dass der Mensch nie von der
Gnade und Heiligkeit Gottes weit entfernt ist und die Seele ihr spirituelles
Leben nach dem Tod weiterfithrt und durch den Empfang der Gnade
Gottes ihre spirituelle Vollkommenheit vollendet (Origenes, 1980, 4.7).

Basierend auf speziellen und mystischen Erzdhlungen der $1'a, sieht Feyz
den Menschen als ein Geschopf, das durch den gottlichen Willen und durch
den Stellvertreter Gottes geschaffen wurde (Fayz Kasani, 1981, S. 120-121).
Nach seiner Auffassung ist der Stellvertreter Gottes der Weg und der
Manifestationsort aller gottlichen Namen, und jeder Mensch ist in der Tat
die Hervorbringung eines Namens aus den Namen des allméchtigen Gottes
und eines Wortes aus den Worten Gottes (Feyz Kasani, 2008A, S. 91).
Nattirlich weifs nicht jeder Mensch um diese Gabe, und so ist derselbe
gottliche Stellvertreter, der der Mittler seiner Schopfung war, auch der
Mittler seiner Fithrung, um alle Wahrheiten zu erkennen (Feyz Kasani,
2007, Band 1, S. 110-111). Auch die Muhammadische Wahrheit wird bis zum
Tag des Gerichts bei den Menschen bleiben, und wéahrend sie gottliche
Gnade ausbreitet, leitet sie alle zur Erkenntnis Gottes (Feyz Kasani, 1981, S.
186).

Nach Feyz Kashani besteht der Hauptzweck der Erschaffung der Welt in
der ,menschlichen Vollkommenheit” (hazrat zu al-galal), die durch die
Erlangung des allméchtigen Gottes (hazrat zulal-galal) erreicht wird
(Tohidi, 2009, S. 68-69). Dieser Prozess vollzieht sich auch durch das Lieben
und Erlangen der Erkenntnis der ,Liebhaber Gottes” (wali-allah), die der
Weg zu Gott ist (Feyz Kasani, o. D, Band 1, S. 55-54). Mit anderen Worten:
Je mehr Wissen und Liebe fiir den vollkommenen Menschen, desto grofser
ist der Grad der Nahe zu Gott. Das Bediirfnis nach diesem Wissen und
dessen Erwerb ist nicht vom materiellen Leben abhédngig, und selbst nach
dem Tod kann der Mensch seine existentiellen Vollkommenheiten durch
die Gnade, die ihm von den Freunden Gottes (Uliya’ Allah) gegeben wird,
erhchen.
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Die Rolle des Logos oder des Wortes bei der Erlésung

Wie Platon glaubte auch Origenes, dass die Seele aller Menschen vor der
Geburt ihres Korpers existierte, so wie die Seele auch nach dem Tod des
Korpers weiter existieren wird (Hollingdale, 2008, S. 144). Selbstverstandlich
wendeten sich die Seelen der Menschen allméhlich von Gott ab, aber der
Geist Christi bewahrte seine Unfehlbarkeit und stand durch freie Wahl
weiterhin in enger Verbindung mit dem Wort Gottes, bis schliefilich eine
untrennbare Verbindung zwischen ihnen entstand. Von Anfang an sah
Christus die Seelen der Menschen und forderte ihre Anndherung an die
Gottlichkeit (Malaty, 1995, S. 251). Daher bezeichnete man die Seelen, die
durch die Kraft des Heiligen Geistes mit Jesus vereint waren, als , Sohne
Gottes” und nahm fiir immer am gottlichen Leben Christi teil (Copleston,
1996, Band 2, S. 35-36).

Aus dieser Aussage von Origenes lassen sich zwei wichtige
Schlussfolgerungen ziehen: Zum einen ist der Begriff des ,Sohnes Gottes”
ein symbolischer Ausdruck in der Art der Vereinigung zwischen Schopfer
und Geschopf und ist nicht ausschliefilich fiir Jesus. Der andere ist, dass
Jesus Christus durch seine Vereinigung mit dem Wort einen gottlichen
Status erlangte, weshalb einige menschliche Seelen durch ihre Vereinigung
mit Jesus auch von seinem gottlichen Status profitieren werden. Auch in
dieser Hinsicht ist Jesus ein Mittel zur Ubertragung und Festigung des
gottlichen Status in den Menschen (Malaty, 1995, S. 247).

Nach Ansicht von Origenes besteht das Wesen der Erlosung in der
Umwandlung des Menschen in Gottes Gestalt. Das bedeutet, dass es mit
dem Nachdenken und der tiefen Meditation tiber Gott, der Reflexion tiber
Jesus und der Kontemplation des Wortes moglich ist, zur Gottlichkeit und
Frommigkeit zu eilen, und das Wort Gottes wurde offenbart, um uns zu
diesem Ziel zu befdhigen (Lane, 2007, S. 35). Daher wird die Erlésung aller
Geschopfe durch den Logos verwirklicht, der zum Menschen umgewandelt
wurde und allen hilft, das reine Licht der Oberwelt zu erlangen. Durch
dieses Verdienst ist Logos sowohl der Ursacher der Herausgabe der
Geschopfe aus Gott als auch das Medium fiir ihre Riickkehr zu Gott (Kung,
2007, S. 62).

Origenes betrachtet den Menschen als frei im Streben nach seiner
eigenen Erlosung. Seiner Meinung nach hat Christus durch seine
Inkarnation und durch das Senden von Botschaften und religiosen Gesetzen
sowie durch die Erziehung vollkommener Menschen den Weg zur Erlésung
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vorbereitet. Natiirlich muss auch die Seele das wollen und entsprechend
handeln. Nach Origenes hat die Erlosung des Menschen zwei Aspekte und
Phasen: Erstens die Erlosung im materiellen Leben, die durch den Glauben
und das Bekenntnis zur Gerechtigkeit Jesu Christi erlangt wird; und
zweitens die Erlosung im spirituellen Leben, die die Einheit der Seele des
religicsen Menschen mit Jesus Christus mit sich bringt, und auf dieser
Grundlage steigt der Mensch aus dem materiellen Leben auf und erreicht
das spirituelle Leben. Hier ist es, wo sich die menschliche Seele durch
Begegnung mit Gott mit ihm vereint (Trigg, 1998, S. 19).

Feyz Kasani glaubte auch, basierend auf Erziahlungen und nattirlich dem
Standpunkt von Ibn “Arabi, dass die Identitét (‘ayn tabitah) jedes Menschen
vor seiner Geburt in der Erkenntnis Gottes existiert und auch danach die
Seele des Menschen vor der Geburt in dieser materiellen Welt in anderen
Welten lebt (Feyz Kasani, 1983, S. 149; Feyz Kasani, 1977, Band 8, S. 305-
306). Nattirlich haben die Menschen diesen Hintergrund vergessen, und nur
der Stellvertreter Gottes hat seine Beziehung zur Gottlichkeit nicht
vergessen und befindet sich immer im Status der Ndhe zu Gott. Wenn also
Menschen dem Liebhaber Gottes (wali allah) ihre Liebe ausdriicken und
Wissen tiber ihn erlangen, werden sie gottliche Offenbarung in sich selbst
finden, gottliche Moral erlangen, das Wort ,Werde!” (kon/ Es ist eine
Position fiir den perfekten Mensch, durch dessen Befehl Dinge verwirklicht
werden) besitzen und am reinen Leben des Stellvertreters Gottes teilhaben
(Feyz Kasani, o. D B., S. 345,367; Feyz Kasani, 1997, Band 1, S. 488). Mit
dieser Beschreibung ist der vollkommene Mensch, so wie er im ,qaus”
(Bogen) des Abstiegs der Schopfungsmittel der Geschopfe durch den
allméachtigen Gott war, im ,qos” des Aufstiegs ist er auch das Mittel, um die
Geschopfe an die Schwelle seiner Ndhe zurtickzufiihren. Nattirlich ist diese
Riickkehr nicht spezifisch fiir den Menschen, aber , der Liebhaber Gottes”
wali allah gilt als ,Sirat” (Weg) und ,ma’ad” (Auferstehung) aller
Geschopfe, und da die Verwaltung der Welt in seinen Handen liegt, wird
das Jungste Gericht nicht ohne ihn stattfinden (Feyz Kasani, 2011, S.141).

14

Feyz, als Shi'itischer Theologe, betrachtet den Menschen als frei in der
Erlangung der Erlosung. Gott hat mit der Entsendung von Propheten und
der Opferung seiner Uliya (Freunde) den Weg zur Erlésung deutlich
gemacht, und es ist Sache der menschlichen Seele, diesen Weg zu wéhlen.
Wenn der Mensch also sein ganzes Herz Gott zuwendet und weltliche
Interessen und Abhéngigkeiten aufgibt, wird er in diesem Fall zweifellos
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»der stehende Lebendige” (hayy qayytum) finden, in ihm verschwinden und
durch ihn die Ewigkeit erlangen (Feyz Kasani, 1998, Band 4, S. 364; Feyz
Kasani, 1997, Band 1, S. 19; Band 2. P. 88). Ansonsten ist der Mensch wie ein
Taucher, der vom Schiff zuriickgelassen wurde und untergehen wird (Feyz
Kasani, o. D. Band 1, S. 54-55).

Zusammenfassung und Schlussfolgerung

Origenes von Alexandria und Feyz Kasani gehorten beide zu den
Kommentatoren heiliger Texte, die nach ihrem philosophischen und
mystischen Hintergrund eine relativ dhnliche Auffassung tiber den Begriff
des gottlichen ,Logos” oder ,Wortes” vertraten. Nach Ansicht dieser
beiden Denker hat sich das gottliche Wort in menschlicher Gestalt
manifestiert; mit dem Unterschied, dass Origenes die vollstindige
Manifestation des Wortes in der Form Jesu ausgeschlossen hat, Feyz Kasani
aber an die Inkarnation des Wortes in Propheten (einschliefSlich Jesus) und
unfehlbaren Imamen glaubt. Die Exklusivitét Jesu in dieser Frage reicht bis
zu dem Punkt, dass Origenes ihn ausdriicklich in der Géttlichkeit des
Vaters als zweite Person auf Dreifaltigkeit teilt. Aber Feyz betrachtet das
Wort (entweder als Muhammadische Wahrheit oder als vollkommener
Mensch oder als Stellvertreter Gottes oder Liebhaber Gottes, wali allah) nie
als gottlich und spricht es nur als , vollstindige Manifestation” (tagalli tam)
der Gottlichkeit an. Nattirlich erkennen beide Theologen an, dass Jesus das
Geschopf aus der Gottlichkeit heraus ist und dass er in Einheit mit dem
Wort der Mittler fiir die Erschaffung des Universums ist. In &hnlicher Weise
entfernen sie den Verdacht auf die Einheit von Schopfer und Geschopf und
reinigen den immateriellen Bereich der Géttlichkeit von der direkten
Erschaffung der materiellen Welt.

Origenes und Feyz argumentieren, dass das Wort als Gesicht der
Gottlichkeit gottliche Offenbarungen an die Geschopfe tibertragt und dass
gottliches Wissen nur erreichbar ist, wenn man seinen Weg kennt. Da sich
das Wort in einem Menschen (Jesus oder Prophet des Islam) inkarniert hat,
konnen die Menschen, je mehr sie tiber ihn wissen, umso mehr
Offenbarungen in sich selbst erreichen, und in der Praxis werden sie
gottliche Moral erlangen. Mit philosophischen Mafistdben und religioser
Tradition betrachten Origenes und Feyz den Logos oder das Wort als
derselbe ,erster Intellekt”, die im Schopfungsprozess Vorrang hatte und
tiber anderen Intellektgraden steht. Deshalb werden Engel, die zu der
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Abstrakten Intellekten gehoren, unterhalb des Wortes (Jesus oder ’oliya
allah) gestellt und erhalten von ihnen Gnade.

Diese beiden Theologen sind sich auch in der Frage der weltlichen
Epochen einig und glauben, dass das gottliche Wort (Jesus oder Propheten
und Uliya) in jeder Welt in einer anderen Form inkarniert ist und die
Geschopfe zu Gott zuriickfiihrt. Nattirlich steht es dem Menschen frei, von
der Fithrung des gottlichen Wortes zu profitieren oder nicht. Daher kann er,
wenn er die Fihrung annimmt, mit der Begleitung und Vermittlung des
gottlichen Wortes den Besuch Gottes erreichen. Es ist erwdhnenswert, dass
die Ahnlichkeit der Meinungen zwischen Origenes und Feyz viel mehr ist
als diese, und es gibt noch viel mehr Themen, die es wert sind, untersucht
zu werden, wie zum Beispiel die Beziehung von Jesus und dem
vollkommenen Menschen mit dem geschriebenen Wort (heilige Biicher), die
Beziehung des ,Wortes” mit dem Konzept des ,Erwdhnung” (,<7) und

seine Rolle bei der Erlangung der Schopfungskraft, dem spezifischen Wort,
das in der Person Jesu und des Propheten Muhammad verwirklicht ist; die
Rechtfertigung des Origenes fiir die Kombination des ewigen Status Jesu
und seiner existentiellen Verspatung in Bezug auf den Vater, die
Untersuchung des Status Jesu und des Propheten Mahammad in Bezug auf
Khatamiyyat (Glaube, dass der Prophet Mahammad der letzte Prophet ist,
der gottliche Offenbarung empfangen hat) in der Manifestation des Wortes
am Jungsten Tag und viele andere Themen.
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Vergleichende distinktive Synonymik als Alternativ- und
Erginzungsmodell zum zweisprachigen Ubersetzungsworterbuch;
Ein Versuch anhand persischer und deutscher Beispiele.
Arash Farhidnia!

Einleitung
Kommerzielle  zweisprachige  Worterbticher sind  geprdagt vom
Ubersetzungsprinzip, deren tragende Siule das Ubersetzungsdquivalent
bildet. Dieses ist dasjenige Lexem in einer Sprache L2, das die Bedeutung
eines Lexems in der Sprache L1 approximativ erfasst:

Kampf: S ot ol 35 Oy LI5S

5 Kampf, Krieg, Schlacht, Gefecht?
Je nach Benutzungszweck geht es dem von einem konkreten
Konsultationsziel geleiteten Worterbuchbenutzer entweder darum, zu
ermitteln, was das fremdsprachliche Wort (L2) in der Muttersprache (L1)
'bedeutet' (L2 => L1), oder darum, zu erfahren, wie ein muttersprachliches
Wort in die Fremdsprache 'tibersetzt wird' (L1 => L2)3; insofern konnen

1 Lehrbeauftragter der Allameh Tabataba'i University, Teheran, Iran, E-mail:
a.farhidnia@gmail.com.

2 Beide Eintrdge entnommen aus dem Online-Worterbuch www.loghatnameh.de [letzter
Zugriff: 23.10.2020]. In diesem und den folgenden Eintrégen fokussieren wir nur auf
die Aquivalente selbst und sehen von Informationen phonetischer, grammatischer
und sonstiger Art ab. Alle zweisprachigen Woérterbticher basieren letztlich auf dem
Ubersetzungsidquivalent, weshalb im Folgenden ausschlielich auf dessen Rolle
fokussiert werden soll.

3 Der Deutlichkeit halber soll im Folgenden L1 mit der Mutter- und L2 mit der fremden
Sprache gleichgesetzt werden. Dabei sollte jedoch klar sein, dass es sich bei den
Bezeichnungen ,Muttersprache’ und ,Fremdsprache’ um Vereinfachungen handelt,
die in der Wirklichkeit eine breite Differenzierung aufweisen; sie diirfen daher nicht
im Sinne absoluter Kategorien interpretiert werden.
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traditionelle zweisprachige Worterbiicher als Ubersetzungsworterbiicher
bezeichnet werden*:

L1 wird tibersetzt mit L2
Kampf &—? 4};.\& ‘o)'JL.a ‘.)}:3 ‘)ls.% ;J‘})‘S
L2 'bedeutet' L1

Dabei ergeben sich fiir das zweisprachige Worterbuch, wie oben
angedeutet, abhdngig von der angedeuteten Benutzungsrichtung zwei
Funktionen: eine textrezeptive und eine textproduktive Funktion (Kromann
uw.a. 1991). Zu textrezeptiven Zwecken wird das zweisprachige Worterbuch
idealtypischerweise dann benutzt, wenn bei der Rezeption eines
fremdsprachigen Textes® die Bedeutung eines Lexems oder einer
Lexemkette (z.B. eines Phrasems) unbekannt ist und dies zu einer
konfliktdren Situation fiihrt insofern, als der Gang der weiteren Textlekttire
behindert wird (vgl. Wiegand 1977: 70ff.; 1998: 541ff.6). In einer solchen
Situation schldgt der Textrezipient im zweisprachigen Worterbuch unter
dem gesuchten fremdsprachlichen Lemma nach und findet dort dessen
muttersprachliche Ubersetzung. Sofern dieser Konsultationsweg zum
Erfolg fuhrt, hat das zweisprachige Worterbuch seine Aufgabe als
Hilfsmittel bei der Textrezeption erfiillt.

Anders sieht die Situation aus, wenn das zweisprachige Worterbuch zu
textproduktiven Zwecken benutzt wird (vgl. Wiegand 1977: 78 ff.; Wiegand
1998: 549 ff.). Hier konsultiert der Benutzer das zweisprachige Worterbuch
dann, wenn er bei der Produktion eines fremdsprachigen Textes die
fremdsprachliche Entsprechung eines muttersprachlichen Lexems nicht
weifs und daher auf eine lexikalische Liicke sto3t. Um diese zu fiillen,

4 Dies unterscheidet sie beispielsweise von sog. Definitionsworterbiichern, die i.d.R.
einsprachig sind und dazu dienen, die Bedeutung eines Lexems mittels einer
Definitionskette in der gleichen Sprache zu erldutern. (Vgl. Wiegand 1989).

5 Mit ,Text’ wird im Folgenden ein zusammenhingender adressatenspezifischer
Ausschnitt bezeichnet, der in einen grofieren inhaltlichen und kommunikativen
Kontext eingebettet ist. Dabei soll der Terminus ,Text’ jedoch keine Aussage tiber die
quantitative Lange des betreffenden Ausschnittes machen, sondern lediglich dessen
Kontextualitdt unterstreichen.

6 Wiegand behandelt zwar die Probleme der Textrezeption und -produktion anhand
einsprachiger Worterbticher, jedoch ldsst sich seine Funktionstypologie ohne
weiteres auch auf zweisprachige Worterbticher tibertragen.
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schldagt der Textproduzent unter dem gesuchten muttersprachlichen Lexem
nach, findet dort die fremdsprachliche Ubersetzung vor und fiigt diese, ggf.
unter entsprechender grammatisch-syntaktischer Modifikation, in die
betreffende Textstelle ein.

Der jeweiligen Benutzungsrichtung entsprechend muss das Worterbuch
anders gewichtete Angaben machen, wobei der Beschreibungsaufwand bei
einer Benutzung ,L1 => L2” erheblich grofier ist, da dem Worterbuch-
benutzer (davon ist jedenfalls auszugehen) entsprechende fremdsprachliche
Kompetenzen fehlen und somit erst zur Verfiigung gestellt werden miissen.
Die Worterbucheintrdge miissen aber in gleich welchem Falle so gestaltet
sein, dass sie dem Nachschlagewunsch des Benutzers in kiirzester Zeit
nachkommen, die rasche Befriedigung dieses Wunsches ist oberste Maxime
der bilingualen Lexikographie (vgl. Kromann u.a. 1984: 172).

Die  hier  skizzierten = Nachschlageprozeduren  sind  strikt
einzellexembezogen und punktuell-utilitaristisch bestimmt, d.h. der
Worterbuchbenutzer greift in der Regel nicht zum Zwecke des
Sprachstudiums, sondern weil ein akutes, auf ein einzelnes Lexem
gerichtetes ~ Konsultationsbediirfnis  besteht, zum  zweisprachigen
Worterbuch. Dabei tritt der (naive) Worterbuchbenutzer mit einer
bestimmten Haltung und gewissen Erwartungen an das zweisprachige
Worterbuch heran, welche Alan Duval wie folgt beschreibt:

Users consider translations as synonyms of the headword in a foreign

language. They believe that it is always possible to translate, and that

it should not pose any problem. Indeed, the role of languages is to

describe reality, which is intuitively thought to be the same for

everyone. Therefore, equivalents should necessarily exist. (Duval 2008:

274)
Dieser Haltung kommt die Gesamtdisposition des herkémmlichen
zweisprachigen Worterbuchs in perfekter Weise entgegen, indem es den
Wortschatz der betreffenden Sprachen alphabetisch auflistet und hinter
jedem Lemma, das den Artikelkopf bildet, ein entsprechendes
Informationssegment (d.h. den Worterbuchartikel) folgen ldsst, das
typischerweise phonetische, grammatische und syntaktische Angaben
einschlief$t, gefolgt von Ubersetzungsiquivalenten. Dies geht damit einher,
dass das herkommliche zweisprachige Worterbuch den Wortschatz der
Ausgangssprache in gewisser Weise atomisiert und dann hinter jedem
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ausgangssprachlichen =~ Lemma eine Reihe von zielsprachlichen
Ubersetzungsiquivalenten auffiihrt, wodurch beim Wérterbuchbenutzer
jener Eindruck entsteht, den Duval beschreibt, namlich, dass die
Ubersetzungsiquivalente genau dasjenige =~ Wirklichkeitssegment
denotieren, das auch von dem entsprechenden ausgangssprachlichen

Lemma referiert wird.

Zur Verdeutlichung sei der folgende Worterbuchausschnitt zitiert, in
dem einem deutschen Lexem mehrere lexikalische Einheiten aus dem
persischen Wortschatz zugeordnet werden:”

Deutsch — Persisch

Bekampfen 1. (Gegner, Ubel, Seuche usw.)

L opls paklie 4y b pojsle iy 03 Sej ke
(Behzad 2002: 165) ‘ ,
2. (Ungeziefer usw.) 05 Spbs 03 20 3|
Dieser Worterbuchausschnitt ist fiir das zweisprachige Worterbuch
charakteristisch insofern, als er suggeriert, dass der Wortschatz der
Ausgangssprache eine Sammlung von isolierten lexikalischen, alphabetisch
aufgelistbaren Einheiten sei, denen jeweils mindestens eine Bedeutung
zukomme. Hieraus schlieSt der naive Worterbuchbenutzer, dass das
ausgangssprachliche Lemma und dessen zielsprachliche Ubersetzungs-
dquivalente in ihrem Bedeutungsumfang exakt identisch, der Zugriff beider
Wortschitze auf die aufiersprachliche Realitit gleich und sie selbst (d.h. die
Wortschitze) isomorph seien. Dass dieser Eindruck der Korrektur bedarf,
muss nicht erst bewiesen werden, dennoch generiert das zweisprachige
Worterbuch durch seine Makrostruktur diesen Eindruck, indem es das oben
beschriebene Verfahren unbekiimmert seiner Schwichen weiter tradiert.

Im Folgenden werden wir nur auf diejenigen Faktoren fokussieren, die
die Funktion des zweisprachigen Worterbuchs unter wortsemantischen
Aspekten betreffen, und sehen dabei von anderen Faktoren, die beispiels-
weise phonetische und grammatische Angaben, Beispielsétze u.a. betreffen,
ab. Ferner werden wir unser Augenmerk lediglich auf die textrezeptive
Funktion des zweisprachigen Worterbuchs richten, einmal um das Problem

7 Das Worterbuch, dem die folgenden Ausschnitte entnommen sind, ist Behzad 2002
und ist augenscheinlich fiir persische Sprecher konzipiert. Die deutschen Lemmata
stellen somit fremdsprachliche Lexeme dar.
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der Bedeutungsiibermittlung besser veranschaulichen zu koénnen und dann
weil die textrezeptive Funktion des zweisprachigen Worterbuchs, wie zu
zeigen sein wird, im Vergleich zu dessen textproduktiver Funktion die
scheinbar unproblematischere ist. Probleme, die mit der textproduktiven
Funktion des zweisprachigen Worterbuchs zusammenhiangen, bleiben hier
aufien vor (siehe hierzu Wiegand 1977 und 1998).

Das Problem der Bedeutungsnivellierung synonymer Lexeme

Das soeben skizzierte Konsultationsergebnis, das im oben zitierten
Worterbuchausschnitt zum Ausdruck kam, stellt sich allerdings als
problematisch heraus, sobald das zweisprachige Worterbuch einmal im
Hinblick auf die Bedeutungsparaphrase von sog. synonymen® Lexemen
untersucht wird. Im Folgenden stellen wir zwei Synonymreihen dar, die mit
verschiedenen Lesarten des Lexems bekdmpfen in semantischer
Verwandtschaft stehen:?

bekimpfen Lesart 1:
bekimpfen 1. (Gegner, Ubel, Seuche usw.)
b ols p aklie @ b prals o3ke 4 b 03 Se5be

kiampfen 1. (allg.)10 ouSesr 05 5o,k
(Behzad 2002: 483)
ankdmpfen 1. (gegen Wind, Schlaf usw.) L o5 So5,be

2. (gegen Vorurteile usw.)
(Behzad 2002: 63) b ot dhlle b gl gl 4 i 03 50500
bekimpfen Lesart 2:
bekdmpfen 2. (Ungeziefer usw.) 05 S x85 03 po |
vertilgen 0313 1 S wad 5 0S|y S5 SIS (05 S350 003 5 oy
(Behzad 2002: 938) JeST R e AR
ausrotten 1. (Volk, Feind, Tierart usw.) 035 52U (5 Cns) 03 Sus 40 n
(Behzad 2002: 127ff.) L [ el (oS Ji] 032 0

2. (Aberglaube, Ubel usw.) i3 5 oo 3l ei2dls 2 Ol 51038 oS i

8 Unter einem 'Synonym' verstehen wir, vereinfachend, ein Lexem, das hinsichtlich einer
bestimmten Lesart zusammen mit einem anderen Lexem auf einen gemeinsamen
Bedeutungskern Bezug nimmt, sich jedoch von jenem hinsichtlich bestimmter
charakteristischer Gebrauchsbedingungen unterscheidet. Vgl. Gauger 1972: 65ff.

9 Bei diesen Synonymen werden nur diejenigen Lesarten aufgefiihrt, die mit der
entsprechenden Lesart des Lexems bekdmpfen in direkter semantischer Beziehung
stehen.

10 Abkiirzung fiir 'allgemein’.
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ausmerzen 1. (Fehler usw.) o5 S b O3S gby 03 o )

(Behzad 2002: 125) 2. (Ungeziefer usw.) 0s S50 (5 Cad) (03,5 Saday 03 oy

Wie aus diesen Worterbuchausschnitten hervorgeht, tauchen hinter den
deutschen Lemmata immer wieder die gleichen persischen Aquivalente in
unterschiedlicher Kombination auf. Sie werden zwar jedesmal von anderen,
z.T. neuen Aquivalenten disambiguiert und spezifiziert, jedoch handelt es
sich bei den Iletzteren oftmals um Kontextiquivalente bzw.
Ubersetzungsvarianten. Festzustellen ist also, dass hinter den aufgefiihrten
synonymen Ausgangslexemen ein fester Bestand von untereinander ebenso
synonymen zielsprachlichen Aquivalenten existiert. Somit steht in
Wirklichkeit nicht ein einzelnes ausgangssprachliches Lexem einem oder
mehreren zielsprachlichen Aquivalenten gegeniiber, sondern es stehen zwei
komplexe und strukturell nicht deckungsgleiche lexikalische Systeme
einander gegentiber:

bekimpfen Lesart 1: b 05 Seike
bekampfen twl\}f :fil: “
kdmpfen : J"' A AR
ankdmpfen “"‘"f"'
oA
bekimpfen Lesart 2:
N 03 ol
bekamt}zfen 0355416
ausrotten
|l ] | oo/ ¥
ausmerzen Niad j “5’”? s
vertilgen ) 25 ]
03 S Sada,

Die Elemente beider lexikalischen Systeme stehen untereinander in
Beziehung, wobei zwischen ihnen delikate Unterschiede bestehen, sodass
sie keineswegs als bedeutungsidentisch angesehen werden diirfen. Doch
konnen diese Beziehungen im herkommlichen zweisprachigen Worterbuch
mit seiner atomistischen Disposition kaum transparent gemacht werden, da
der Alphabetismus wichtige Bedeutungszusammenhinge zerstort und
Bedeutungsgleichheit zwischen dem ausgangs- und zielsprachlichen Lexem
vortduscht.

Ein weiteres fiir das zweisprachige Worterbuch kennzeichnendes
Problem ist das Fehlen von geeigneten zielsprachlichen Aquivalenten, was
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sich insbesondere dann bemerkbar macht, wenn es darum geht, die
zwischen synonymen Lexemen in der Ausgangssprache bestehenden
Bedeutungsunterschiede durch entsprechende zielsprachliche Aquivalente
kenntlich zu machen. Da jedoch in der Zielsprache oftmals keine im vollen
Umfang entsprechenden Aquivalente existieren, werden Lexeme, die in der
Ausgangssprache in synonymischer Beziehung zueinanderstehen und
deren Gebrauchsbedingungen sich voneinander mitunter deutlich
unterscheiden, in der Zielsprache neutralisiert. Hier muss das
zweisprachige Worterbuch aufgrund fehlender Aquivalente
Bedeutungsgleichheit beispielsweise zwischen ankdmpfen und bekampfen
vorspiegeln. Der Lexikograph ist genotigt, ausgangssprachliche Worter
notgedrungen mit zielsprachlichen Aquivalenten zu iibersetzen, welche
dem semantischen Unterschied zwischen den ausgangssprachlichen
Lexemen nicht gerecht werden. Insofern befindet sich jeder Lexikograph
stets in einem Dilemma.

Kritik und Vorschlige bzgl. des Verfahrens im zweisprachigen
Worterbuch

Aus den weiter oben gegentibergestellten Lexemen kann im Grunde nur
eine Erkenntnis gewonnen werden: dass einer bestimmten Menge von
synonymen Lexemen mit der Grundbedeutung 'Kampf' in der einen
Sprache eine bestimmte Menge von synonymen Lexemen in der anderen
gegeniibersteht. Die exakte Bedeutung von L2 ist allenfalls zu erraten; wann
und in welcher semantischen Umgebung das eine L2-Lexem im Unterschied
zum anderen in der L2-Sprache préferiert wird, bleibt im Dunkeln. Auf
diese Tatsache (oder Missstand) machte bereits 1894 Hermann Paul in
einem Aufsatz tber die wissenschaftliche (nicht-kommerzielle)
Lexikographie aufmerksam (wir wiedergeben hier das Zitat in voller Lange,
da es alles enthdlt, was unseres Erachtens fiir die Lexikographiekritik mit
Blick auf die Bedeutungsdimension von Relevanz ist):

[...] in welcher Weise ist die Bedeutung der Worter anzugeben? Das
dlteste und roheste Verfahren, welche noch jetzt in unseren
gewohnlichen Handworterbiichern allgemein herrscht, besteht darin,
dass man Worter und Redensarten einer fremden Sprache in eine dem
Benutzer bekannte Sprache iibersetzt, wobei man, wenn es notig ist,
mehrere Uebersetzungen nebeneinander stellt, und es dann dem
Benutzer {iiberldsst, sich diejenige herauszusuchen, welche fiir den
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Zusammenhang, um den es sich handelt, passt. Es hidngt dabei
lediglich von dem zufélligen Verhalten der beiden Sprachen zu
einander ab, wieviel Bedeutungen etwa unterschieden werden, die
Unterscheidungen fallen daher auch teilweise anders aus, sobald man
eine andere Sprache fiir die Interpretation wéahlt. Da die als
Uebersetzungen aufgefithrten Worter sehr hiufig nicht nach dem
ganzen Umfang ihrer Bedeutung derjenigen des fremden Wortes
entsprechen, so erhdlt man auf diese Weise iiber den Umfang der
Bedeutung des letzteren gar keine Auskunft. (Paul 1894: 63 ff.)
Paul spricht hier zwar von der Angabe der 'Bedeutung' (und nicht von
Ubersetzung), da es sich in seiner Diagnose um ein einsprachiges
Worterbuch handelt, doch bezieht sich seine Kritik auf das grundsatzliche
Verfahren, das auch fiir die zweisprachige Lexikographie charakteristisch
ist. Konkreten Anlass seiner Kritik bildeten die lateinischen
Interpretamente, die im Deutschen Worterbuch von Jacob und Wilhelm
Grimm anstelle von Definitionen gebraucht werden!!; seine Erkenntnis ist
jedoch nichtsdestoweniger auch fiir die heutige zweisprachige
Lexikographie relevant und aktuell. Er kritisiert némlich den Gebrauch von
Ubersetzungen bzw. das Ubersetzungsprinzip im Wérterbuch und
schlussfolgert hieraus, dass die Bedeutung eines ausgangssprachlichen
Wortes nicht durch ein oder mehrere zielsprachliche Worter erfasst werden
konne, vielmehr stets nach dem Mafistab dieser Aquivalente interpretiert
werde. Das gewichtigste Argument betrifft somit die Tatsache, dass
zielsprachliche Aquivalente nicht imstande seien, die 'wirkliche Bedeutung'
des ausgangssprachlichen Lexems zu erfassen, da dieses in seiner
Bedeutung von jenen abweiche. Aquivalente stellten somit eher
Bedeutungsinterpretationen dar, deren Anzahl je nach der gewdhlten
Sprache anders ausfiele!? und durch die der Zugang zu der Bedeutung der
ausgangssprachlichen Lexeme letztlich verstellt werde.

11 Jacob Grimm begriindet dieses Verfahren durch den Hinweis, dass ,jedes wort nicht
mit sich selbst, sondern besser mit andern wortern gedeutet werde”; anderenfalls
wéren die ,umstdndlichsten und unniitzesten sacherkldarungen” und ein , geschlepp
langweiliger definitionen” vonnéten, um ein Wort zu erkldaren (DWB, Vorrede, XL).

12 Dies zeigt sich besonders deutlich, wenn wir mehrere zweisprachige Worterbticher
miteinander vergleichen, die von derselben Ausgangssprache ausgehen, jedoch
unterschiedliche Zielsprachen als Ubersetzungssprache benutzen: es zeigt sich, dass
die Zahl der Entsprechungen fiir ein ausgangssprachliches Lexem je nach der
gewdhlten Ubersetzungssprache variiert.

64 SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021



Vergleichende distinktive Synonymik als Alternativ- und Ergdnzungsmodell ...

Um diesem Problem zu begegnen, sind von verschiedenster Seite
entsprechende Vorschldge vorgebracht worden. Bereits 1885, fast ein
Jahrzehnt friither als Hermann Paul, weist Carl Abel auf die konzeptionellen
Schwiéchen traditioneller zweisprachiger Worterbticher im Zusammenhang
mit dem Problem der Wortbedeutung hin:

Wozu ist das handliche Lexikon vorhanden, als um unbekannte Worte

im Moment zu erkldren? Und hat man sie in ihrer alphabetischen

Ordnung mit leichter Miihe gefunden, und die beigefiigte

Verdolmetschung gelesen, was bleibt da weiter an ihnen zu begreifen?

Lasst sich nicht mit der gefundenen Verdolmetschung flott

ubersetzen, und was will man mehr? Dass diese Verdolmetschung nur

anndhernd die fremde Bedeutung wiederzugeben vermag; dass das

entsprechende Wort unserer eigenen Sprache allerdings das dem

fremden Wort [...] néchste, aber deshalb durchaus noch nicht mit ihm

identisch ist; und dass gerade die Differenz ihres Bedeutungsinhalts

das eigenthiimliche, neue und lehrreiche an dem fremden Worte

bildet, wird gewchnlich nicht leicht erkannt [...]. (Abel 1885: 254ff.)
Im gleichen Aufsatz spricht Abel von der Notwendigkeit einer
»Vergleichenden Lexikographie”, die imstande sei, ,das schérfste Bild der
analysierten und synthetisierten Sprachen” zu zeichnen und ,zur
bewussten Erkenntnis der zergliederten Begriffe und ihrer mannigfachen
moglichen Spielarten” zu fithren (Abel 1885: 253f.). Was die Schwéchen des
Ubersetzungsworterbuchs angeht, so spricht L. V. S¢erba, dessen Arbeiten
in der Geschichte der lexikographischen Forschung einen markanten
Einschnitt bedeuteten, in seinem 1940 erschienenen Aufsatz vom
zweisprachigen Worterbuch als von einem malum necessarium und
beftirwortet dort als Alternative das ,erkldirende fremdsprachige
Worterbuch” (S¢erba 1982: 55): ,, Als radikalste Losung der Frage erschiene
mir [..] die Schaffung erkldarender Fremdworterbiicher in der

Muttersprache der Studierenden.” (S¢erba 1982: 53)

Knapp 45 Jahre spéter spricht Snell-Hornby vom , contrastive dictionary
of synonyms”, wobei sie das Prinzip des Vergleichens auf der Basis
synonymischer Gruppen aus pddagogisch-didaktischer Sicht begriindet
(Snell-Hornby 1984: 274-281, besonders 278).

Wir werden nun im Folgenden anhand eines Worterbuchentwurfs
umrisshaft anzudeuten versuchen, wie die vergleichende Darstellung
zweier Wortschdtze unter Riickgriff auf Synonymengruppen gelingen
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konnte. Dabei geht es darum, einen moglichen Weg zu zeigen, der
beschritten werden miisste, um das herkommliche zweisprachige
Worterbuch tiber ein blofies ,Hilfsmittel zum Nachschlagen bei der
Lekttire” (Paul 1894: 91) hinaus zu einem Medium kritischen Vergleichs von
Sprachen und deren Wortschédtzen zu machen.1? Es ist bemerkenswert, dass
bedeutende Sprachgelehrten im spaten 19. Jahrhundert, wie z.B. Georg von
der Gabelentz, Hermann Paul und Carl Abel, im Worterbuch vor allem ein
wissenschaftliches Instrumentarium zur Erforschung und zum Studium der
(fremden) Sprache sahen und nicht so sehr ein praktikables Hilfsmittel, das
vordergriindigen und punktuellen Konsultationsbediirfnissen des
Benutzers angepasst sein sollte. Wenn Paul fiir die wissenschaftliche
Lexikographie exakte Bedeutungsanalysen fordert, dann hat er vornehmlich
~ein Werk von selbstindigem wissenschaftlichen Wert” vor Augen (Paul
1894: 91) und weniger ein benutzerfreundliches. Daher auch die scharfe
Verurteilung des Alphabetismus sowie des unkritischen Ubersetzungs-
prinzips im zweisprachigen Worterbuch vonseiten Abels (siehe Abel 1885:
251-252 und 236ff.).

Dass der im Folgenden zu veranschaulichende Versuch exemplarischen
Charakter und mit immensen theoretischen und praktischen
Schwierigkeiten zu kdmpfen hat, die alle mit der komplexen Natur der
Wortbedeutung zu tun haben, sollte allerdings nicht unterschlagen werden.
Ebensowenig darf die Tatsache tibergangen werden, dass auch in unserem
Modellvorschlag subjektive Gesichtspunkte eine wichtige Rolle spielen -
ganzlich frei davon ist allerdings kein Worterbuch. Dennoch ist dieser
Versuch zumindest ein Schritt hin zur Verwirklichung eines Worterbuchs,
das danach strebt, Sprachen nicht atomistisch, sondern von ihrer
lexikalischen Struktur her zu verstehen und darzustellen.

Aufbau des Worterbuchartikels im vergleichenden zweisprachigen
Erklarungsworterbuch

Der Aufbau eines Worterbuchartikels in einem Worterbuch, das nicht tiber-
und gleichsetzt, sondern vergleicht, erklart und problematisiert, konnte aus

13 Als Uberblick zum Problemkreis ,wissenschaftliche Lexikographie’ siehe auch
Baldinger 1952.
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folgenden Komponenten bestehen: 1) einem synonymischen Paradigma,
aus dem hervorgeht, welche Gruppen mutter- und fremdsprachlicher
Synonyme miteinander verglichen werden; dieser Teil wiirde die Funktion
der Ubersicht iiber diejenigen Lexeme iibernehmen, die in der darauf
folgenden Abhandlung erldutert werden sollen; 2) einem Erkldrungs- und
Beispielteil, in dem die Bedeutung(en) der im Paradigma vorgestellten
Synonyme zuerst voneinander distinktiv abgesetzt und in der
Muttersprache des Worterbuchbenutzers erkldrt und dann anhand von
geeigneten Beispielsdtzen in ihrer spezifischen Gebrauchsbedingung
veranschaulicht wird (werden); 3) einem Ubersetzungsteil, dem es obliegt,
die in dem Erklarungsteil gegebenen Beispielsdtze sowohl in die
Muttersprache als auch in die Fremdsprache zu {iibersetzen, somit die
vorher gewissermafien auf der Ebene der langue vorgestellten Lexeme auf
die Ebene der parole tiberzuftihren. Der skizzierte Aufbau der einzelnen
Worterbuchabhandlung kann folgendermafien veranschaulicht werden:

Synonymisches Paradigma

1 konfliktdre Auseinandersetzung
L os,S 8y ankampfe
b 00,550 T
2 025 /kampfen gegen
] \
b oosS o))k ', kdmpfen mit //
b s e
bekdmpfen

Erklirung (fiir den persischen Worterbuchbenutzer; im Original auf
Persisch)

BEKAMPFEN

2 Wenn wir einen Gegner »bekdmpfen, zielen wir darauf ab, ihn mit allen
Mitteln unschéadlich zu machen.

i rSC smh »Be en« von »kampfen«. »Bekdampfen« w1rd
SPEKTE@@W@ ﬁien ]‘};e Qere.N 1“?5“56?
Es suggeriert hier:
- ein planerisches Vorgehen gegen alle Arten von Gegnern (mit Ausnahme
eines personlichen und menschlichen Gegners);
- dass die gegen den Gegner ergriffenen Mafinahmen (und evt. Waffen) auf
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Ubersetzung

3 Mit hochentwickelten Blitzlichtgerdten will die Polizei die tiberhohten
Geschwindigkeiten auf den Landstraien bekdmpfen.

ﬁbers.:YQéucﬁ;ﬂQA)')L..»gj%qu;ﬁ)w(uﬁ&)dumuzg,w?wﬁ
3515y Laesl- s

Mit Plakaten mit dem Slogan «Schnell - schneller - tot» will die Polizei im
Kanton St. Gallen gegen Raserei praventiv ankdmpfen.

Ubers.: xSy ablis 4 (S jo = 5 —a0) O gamde b _olas, S0 L sl o I8 il ks

515 e Sl s slace u b

Wie zu ersehen, erfiillen die einzelnen Komponenten distinkte Funktionen.
Beispielsweise zeigt das synonymische Paradigma diejenigen Lexeme aus
der deutschen und persischen Sprache, die in den Eintrdgen des
zweisprachigen Worterbuchs normalerweise unsystematisch und tiber das
ganze Worterbuch verstreut aufgefithrt werden und deren vielschichtige
Beziehungen verschleiert bleiben. In dem synonymischen Paradigma
erscheinen sie an einer Stelle und kénnen sofort tiberblickt werden. In dem
Erklarungsteil geht es darum, zwei verschiedene Sprachsphdren getrennt
voneinander vorzustellen. So wiirden in dem der Erkldrung deutscher
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Synonyme vorbehaltenen Teil die zwischen den einzelnen deutschen
Lexemen bestehenden semantischen Unterschiede sowie deren kontextuell
bedingte Gebrauchsbedingungen nicht nur mittels muttersprachlicher
Aquivalente (die in diesem Fall nicht mehr als Synonyme wéren)
angedeutet, sondern wiirden diese Unterschiede moglichst exakt und
verstandlich erldutert werden. Wenn es beispielsweise um die Erkldarung
der Synonyme in der Gruppe kdampfen, bekimpfen, ankampfen u.a. geht,
wiirde das Worterbuch genau erldutern, unter welchen kontextuellen
Bedingungen im Deutschen von den genannten Synonymen jeweils
Gebrauch gemacht wiirde.

Wie bereits im oben angefiihrten Schaubild angedeutet, erfolgen diese
Erklarungen in der Muttersprache des Worterbuchbenutzers; sie sind tiber
weite Strecken analytisch, da es um die distinktive Erfassung der
Bedeutung von Synonymen geht. Nach der Erkldrung der deutschen
Synonyme erfolgt, in einem getrennten Abschnitt, die Erkldrung von
persischen Synonymen, wobei auch diese Erklirungen dann durch
Beispielsdtze nachvollziehbar gemacht werden (in der obigen Darstellung
haben wir, aus Platzgriinden, darauf verzichtet, auch die Erklarung der
persischen Lexeme anzugeben). Schliellich wiirde der Ubersetzungsteil die
Aufgabe tibernehmen, die in dem Erklarungsteil aufgefiihrten Beispielsitze
in beide Sprachen zu tibersetzen. Wurden im Erkldrungs- und Beispielteil
zwei Sprachsphéren getrennt vorgestellt, so werden sie im Ubersetzungsteil
auf der Basis von Textiibersetzung miteinander in Beziehung gesetzt, d.h.
auf der Basis desjenigen Prinzips, das fiir das herkommliche zweisprachige
Worterbuch charakteristisch ist - jedoch unter anderen Voraussetzungen.
Wiahrend der Worterbuchbenutzer im gewohnlichen zweisprachigen
Worterbuch fremd- und muttersprachlichen Agquivalenten unkritisch
begegnet und sich keine Gedanken {iiber die problematische Beziehung
zwischen dem ausgangs- und zielsprachlichen Lexem macht, gewinnt er
durch das hier skizzierte Worterbuchmodell zunédchst Einsicht in die
lexikalisch-semantische Verschiedenheit zweier Sprachen, bevor er im
Ubersetzungsteil die Ubersetzung einzelner Worter, Wortverbindungen
(Kollokationen, Komposita, syntagmatische Verbindungen etc.) und Satze
vorfindet. Wenn er dann im Ubersetzungsteil mit all jenen
Zufallserscheinungen der textuellen Ubersetzung konfrontiert wird, kann
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ihn dies nicht mehr verwirren. Er behilt die Oberhand und kann mit allen
solchen Zufallserscheinungen aufgeklart und souveran umgehen.

Die vergleichende Anlage des Worterbuchs kommt darin zum
Ausdruck, dass das Worterbuch die Lexeme beider Sprachen - idealerweise
- beiden Typen von Worterbuchbenutzern (in diesem Fall also sowohl dem
deutschen als auch dem persischen Worterbuchbenutzer) erkldren wiirde.
Die Erklarungen erfolgten somit im Idealfall in zwei Sprachen. Dies konnte
allerdings auf den ersten Blick als widersinnig erscheinen: wozu dem
persischen Benutzer die Bedeutung persischer Lexeme auf Persisch
erldutern? So redundant dies auch zunidchst erscheinen mag, es darf nicht
aufler Acht gelassen werden, dass die nachtrédgliche Konfrontation mit der
Muttersprache - anders als in der herkommlichen zweisprachigen
Lexikographie14 - keine tiberfliissige Verdoppelung ist, auch dann nicht,
wenn der Leser u.U. feststellte, dass sich die Gebrauchsbedingungen eines
bestimmten persischen Wortes mit denen des entsprechenden deutschen
Wortes  exakt  iberschnitten.’> Die  Konfrontation —mit den
muttersprachlichen =~ Synonymen  dient vielmehr dazu, dem
muttersprachigen Leser seine eigenen sprachlichen Mittel bewusst zu
machen und von denjenigen der fremden Sprache abzusetzen. Erst
hierdurch gewinnt das Worterbuch wahrhaft aufkldarenden Charakter.
Ferner sollte nicht vergessen werden, dass die Bedeutung und die
Gebrauchsbedingungen eines muttersprachlichen Wortes durchaus nicht
immer dem Muttersprachler bewusst sind. Er ist zwar, vermoge seiner
Sprachkompetenz, imstande, das betreffende Wort kontextuell richtig zu
gebrauchen, doch kann er diese Bedingungen in den seltensten Féllen exakt
angeben. Dies ist jedoch - denken wir an Ubersetzungen aus der
Fremdsprache in die Muttersprache - gerade bei der Auseinandersetzung
mit den Bedeutungsunterschieden zwischen zwei als &dquivalent
angenommenen Lexemen von unabdingbarer Wichtigkeit.

14 Diese folgt festgesetzten Regeln, wie sie im Sinne der Bedeutungsdifferenzierung als
einer Beriicksichtigung der sog. Aquivalenztypen und der polysemischen Differenz
zwischen dem ausgangs- und zielsprachlichen Wort gefordert werden. Vgl
Kromann u.a. 1984: 188ff.

15 Sollte dies tatséchlich der Fall sein, kann im Worterbuch ein entsprechender Hinweis
gegeben werden, wodurch einer unnétigen Wiederholung vorgebeugt werden
wiirde, z.B. , kimpfen siehe unter s ,5s,5".
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Das vergleichende Worterbuch und der kritische Umgang mit
fremdsprachigen Texten
Das vergleichende zweisprachige Worterbuch, dessen Mikrostruktur hier

skizziert =~ wurde, kann, im Gegensatz zum  herkdmmlichen
Ubersetzungswt')rterbuch, zu einem kritischen und aufgekldrten Umgang
mit Texten verhelfen. Da das vergleichende Worterbuch ein bestimmtes
fremdsprachliches Wort nicht mit einem oder mehreren muttersprachlichen
Aquivalenten iibersetzt, sondern es zum Gegenstand zweifachen
Vergleichens macht, wird der Waorterbuchleser zundchst darauf
aufmerksam, dass in der fremden Sprache aufier dem einen gesuchten Wort
gegebenenfalls andere Worter existieren, die den gleichen Sachverhalt
ausdriicken. Er lernt somit die Vielfalt kennen, mit der die fremde Sprache
einen Sachverhalt sprachlich interpretiert. Da andererseits in den
Synonymenabhandlungen nicht die Bedeutung eines einzigen Wortes im
Vordergrund steht, sondern alle Elemente eines synonymischen
Paradigmas im Hinblick auf ihre Gebrauchsbedingungen erklidrt werden,
begreift der Worterbuchleser die Ursache des Wortgebrauchs an einer
konkreten Textstelle: er durchschaut, warum in dem betreffenden
Textausschnitt, an der betreffenden Stelle ein spezielles Wort an Stelle eines
anderen synonymen Wortes gebraucht wurde. Die Frage nach der Ursache
des Gebrauchs eines bestimmten Wortes unterscheidet sich von der nach
dessen Bedeutung fundamental: sie setzt in gewisser Weise eine
sprachskeptische Haltung voraus, die sprachliche Ausdrucksmittel im
Hinblick auf ihre kontextuelle Bedingtheit und ihre kontextbeeinflussende
und suggestive Wirkung hinterfragt.

An einem Beispiel ldsst sich der Unterschied zwischen diesen beiden
Konsultationsinteressen und die Leistung des kontrastiven Worterbuchs bei
der Rezeption von Texten am besten zeigen. Gesetzt, ein persischer
Worterbuchleser stiefe im folgenden Beleg auf das Verb ankdmpfen,
dessen 'Bedeutung' ihm unbekannt wire:

Wenn die italienische Regierung [...] empfingt, dann empfingt sie
nicht den Scharfrichter der Unterdriickung und den Fahnentrédger des
autoritdren Regimes, sondern den Politiker, der gegen Repression und
Diktatur ankdmpft. (Text entnommen aus dem elektronischen Archiv
des Instituts fiir Deutsche Sprache Mannheim: A99/MAR.206238, St.
Galler Tagblatt, 11.03.1999, Ressort)
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Um zu erfahren, was ankdmpfen an der betreffenden Textstelle 'bedeutet’,
schldgt er in einem beliebigen zweisprachigen Worterbuch nach und findet
dort die Ubersetzung "L us 5 «3,L" vor, die er fiir die Bedeutung von

ankdmpfen hilt. Aufgrund dieser Angabe versteht der Leser zwar den
ungefdhren Sinn der betreffenden Textstelle, doch begreift er noch nicht,
warum der Autor an jener Stelle von ankdmpfen statt von kimpfen oder
bekdmpfen Gebrauch macht. In den {blichen zweisprachigen
Worterbtichern hat der Benutzer keine Moglichkeit zu erfahren, dass es
neben ankdmpfen noch andere Worter gibt, die das Gleiche ausdriicken,
geschweige denn, er erfiihre, was der Unterschied zwischen ihnen sei.

Das vergleichende Worterbuch zielt auf die Erlduterung genau dieses
Unterschieds ab. Wenn der Leser in einem solchen Worterbuch unter
ankdmpfen nachschligt, erfihrt er jene Definition, die bereits oben zitiert
wurde. Wenn sich der Leser daraufhin wieder dem zitierten Textausschnitt
zuwendet, begreift er riickblickend die Ursache des Gebrauchs von
ankdmpfen im Unterschied zu den anderen Synonymen. Erst aufgrund
dieses  Unterschieds ist der Worterbuchleser imstande, die
Ausdrucksintention des Textes zu durchschauen. Zweifellos wéren namlich
kimpfen und bekidmpfen im zitierten Beleg durchaus mogliche
Alternativen, die mit geringfiigigen syntaktischen Verdnderungen in den
Text eingesetzt werden konnten:

Wenn die italienische Regierung [...] empfangt, dann empfangt sie
nicht den Scharfrichter der Unterdriickung und den Fahnentréger des

autoritdren Regimes, sondern den Politiker, der gegen Repression und
Diktatur kampft.

Wenn die italienische Regierung [...] empfingt, dann empfangt sie
nicht den Scharfrichter der Unterdriickung und den Fahnentrédger des
autoritiren Regimes, sondern den Politiker, der Repression und
Diktatur bekampft.
Wiéahrend ankdmpfen die Auseinandersetzung mit dem Gegner als ein
miihevolles Unternehmen erscheinen ldsst, bei dem es nicht um die
Vernichtung des Gegners geht, wiirde bekimpfen etwas vollig anderes
suggerieren: es wiirde die Wahrnehmung auf das planerisch-strategische
Moment des Vorgehens lenken und gerade die Absicht auf die Vernichtung
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des Gegners suggerieren.'® Die kontextuellen Umstinde sind im
betreffenden Beleg ndmlich so beschaffen, dass alle drei Synonyme an der
fraglichen Stelle ohne Weiteres zuldssig waren: Repression und Diktatur als
Gegner, eine Einzelperson als Kampfender, somit die Uberlegenheit des
Gegners im Vergleich zu der Unterlegenheit des Kampfenden. Dass aber
einem bestimmten Wort der Vorzug vor anderen Wortern gegeben wird,
hat seine Ursache nicht nur in sprachlichen Gepflogenheiten, sondern
mindestens auch in der Ausdrucksintention des Autors, der Worter nicht
nur nach ihrer Darstellungsfunktion, sondern auch mit Riicksicht auf deren
suggestive (signalfunktionale) Wirkung auswéahlt, um eine bestimmte
Interpretation zu motivieren bzw. zu vermeiden.

Theoretische Probleme, Leistungsgrenzen

Trotz seiner untibersehbaren Vorziige hat das vergleichende zweisprachige
Worterbuch auch mit einigen theoretischen und praktischen Problemen zu
kdampfen, die von erheblicher Tragweite sind. Das erste und fundamentale
Problem betrifft das sogenannte tertium comparationis (TC), somit jene Basis,
auf deren Grundlage als synonymisch zu geltende Lexemgruppen
tuberhaupt erst identifiziert werden sollen. Fur das oben behandelte
Synonymfeld wére beispielsweise ,konfliktdre Auseinandersetzung’ ein
mogliches TC, das unter Umstanden viel mehr Synonyme inkludiert als die
verhdltnismaflig  wenigen, die wir hier - allerdings nur zu
Demonstrationszwecken - vorgefiihrt haben. Ist ein solches TC gefunden,
lasst sich aber dann oft nicht genau ermitteln, welche Lexeme zu der
fraglichen Synonymengruppe gehoren und welche nicht; bekanntermafien
haben Wortbedeutungen unscharfe Rinder, weshalb flieBende Uberginge
unvermeidbar sind. Dartiber hinaus muss diese Frage gleichsam zweifach
gestellt und beantwortet werden, namlich sowohl fiir die Synonymgruppen
der L1 als auch fiir jene der L2. Damit eng verkniipft ist aber das nichste
gravierende Problem, das darin besteht, fiir jedes Mitglied der jeweiligen
Synonymengruppe distinkte, es von allen anderen seiner Konkurrenten
scharf abhebende Definitionen anzugeben - eine Aufgabe, die umso
schwieriger wird, je mehr Synonyme in Betracht gezogen werden. So

16 In allen drei Fallen wiirde nur .s,56;,L.» als Ubersetzung in Frage kommen. Um die

subversive Wirkung dieses Wortes abzumildern, wire der Ubersetzer gezwungen,
ein anderes Aquivalent (z.B. ;b5 ablie 4 ,Widerstand leisten’ u.d.) zu benutzen.
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gesehen kommt das vergleichende zweisprachige Worterbuch, will es
realisierbar bleiben, um Vereinfachungen und Vergroberungen letztlich
nicht umhin.

Das  herkommliche  zweisprachige = Worterbuch ~ mit  seiner
striktalphabetischen Anordnung befindet sich diesbeziiglich nattirlich stets
im Vorteil, da es sich diesen Problemen gar nicht erst zu stellen braucht:
dank seiner Gesamtdisposition tduscht es tiber all die heiklen Probleme, die
wir hier angesprochen haben, elegant hinweg, was aber nicht etwa
bedeutet, dass es sie auch schon gelost hat.

Als Letztes darf nicht unerwdhnt bleiben, dass ein auf der Basis von
Synonymen erstelltes Worterbuch bestimmte Wortschatzbereiche gar nicht
zu erfassen imstande ist, namentlich den Bereich der Realien: welche
Synonyme hitten etwa Milch, Bier, Gurke, Honig, Senf, Kleiderstander,
Fenster, Korb etc.? Deshalb muss man sich dariiber im Klaren sein, fiir
welche Benutzungszwecke ein solches Worterbuch vorrangig konzipiert ist,
welchen Bedarf es befriedigen soll und welche Dienste es per se weder
leisten kann noch muss.

Aus allen diesen Griinden kann das vergleichende das traditionelle
zweisprachige Ubersetzungsworterbuch natiirlich nicht vollig ablosen,
sondern dient bestenfalls als kritische, allerdings nichtsdestoweniger
unentbehrliche Ergdnzung dazu.

Schluss

Ausgangspunkt unseres Beitrags bildete die Diagnose, dass herkommliche
zweisprachige Worterbiicher unter der konzeptionellen Schwiche der
unkritischen Gleichsetzung zweier in ihrer internen Struktur voneinander
z.T. erheblich abweichenden und keineswegs isomorphen Wortschitze
leidet und diese Wortschédtze durch die atomistische Zuordnung von
ausgangs- und zielsprachlichen Einheiten gleichsetzt, sodass hierdurch
zwischen dem ausgangs- und zielsprachlichen Lexem eine Bedeutungs-
gleichheit vorgetduscht wird, die so nicht existiert.

Unser Beitrag zielte darauf ab, ein Alternativ- bzw. Ergénzungskonzept
vorzustellen, dessen Anspruch im kritischen Vergleich von Wortschitzen
auf der Basis von Synonymgruppen besteht. Die Aufgabe eines dergestalt
konzipierten zweisprachigen Worterbuchs wiirde sein, dem Benutzer
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gerade die zwischen den fokussierten Wortschédtzen bestehenden Briiche,
Ungleichheiten und Asymmetrien bewusst zu machen und ihm somit eine
sprachkritische Perspektive zu vermitteln, die letztlich auch die eigentliche
Voraussetzung fiir den souverdnen Umgang mit fremdsprachlichen
Lexemen bildet. Ein solches Worterbuch wiirde die aktive Beherrschung
fremdsprachlicher lexikalischer Einheiten férdern und dem Benutzer beim
kritischen Umgang mit Texten wertvolle Dienste leisten.
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Richard Wagner und Hafiz; Hafiz und die Hafiz-Rezeption im
Abendland

Markus Fiedler!

Im Abendland stieg das Interesse am persischen Dichter und Mystiker
Hafiz (1315-1390) im 18. Jahrhundert mit den Ubersetzungen von Sir
William Jones (1746-1794) in England. Die deutsche Ubersetzung des
Barons von Hammer-Purgstall inspirierte im 19. Jahrhundert Goethe, das
Werk des West-Ostlichen Divan (erschienen 1819) zu verfassen. Die
Dichtkunst von Hafiz hatte bei Goethe zu einer derartigen Begeisterung
gefiihrt, dass er Hafiz als ,Heiligen Hafiz” und ,Himmlischen Freund”
bezeichnete. Von Goethes ,, West-Ostlichen Divan” inspiriert, dichteten eine
Reihe deutscher Poeten, unter ihnen Riickert und Graf Platen, Gedichte
nach dem Vorbild der Ghazalen, einer poetischen Form, die Hafiz in der
persischen Literatur perfektioniert hatte. Auch Wagners Freund (und
spédterer Feind) Friedrich Nietzsche kann zu den deutschen Denkern gezahlt
werden, die von Hafiz beeinflusst und fasziniert waren.

Richard Wagner iiber Hafiz
Es ist bisher kaum zur Kenntnis genommen worden’, wie iiberschwinglich
der deutsche Komponist Richard Wagner (1813-1883) vom persischen

1 Lehrtitigkeit am Al-Mustafa Institut Berlin: Berufsorientiertes Modul, E-mail:
info@almustafa.de.

2 Mit der Ausnahme von einem kurzen Artikel von Prof Dr. Peter P. Bachl unter dem
Titel ,Die Hafis-Rezeption in der Nachromantik”, GRIN-Verlag 2013. Die
nachromantische Hafis-Rezeption ist fiir ihn ein ,Nachhall von Richard Wagner”
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Dichter Hafiz schwidrmte - und dass nicht nur einmal. Man sollte
annehmen, dass diese hohe Meinung von Hafiz auch sein Werk
beeinflusste.

Richard Wagner wurde im Jahr 1852 auf Hafiz aufmerksam, als er an
seiner Oper ,Rheingold” arbeitete. Es sei ausdriicklich darauf hingewiesen,
dass dies vor seiner Beschiftigung mit dem Werk Schopenhauers geschah.
Wagner las im Jahr 1854 - auf Anraten seines Freundes Georg Herwegh -
Schopenhauers Werk “Die Welt als Wille und Vorstellung”. Daraus
entsprang eine Begeisterung fiir Schopenhauers Philosophie des
Pessimismus, die bis zum seinem Lebensende anhielt. Im Saal der Villa
Wahnfried in Bayreuth kann auch heute noch ein grofies Bild
Schopenhauers bewunndert werden.

So gab der Bayreuther Meister seine Meinung tiber Muhammad Schams
ad - Din Hafis in einem Brief an Theodor Uhlig vom 12. September 1852
wie folgt kund: , Dieser Perser Hafis ist der grofite Dichter, der je gelebt und
gedichtet hat. Wenn Du Dir ihn nicht augenblicklich anschaffst, verachte ich
Dich in Grund und Boden.”” Etwa einen Monat spéter kommt Wagner in
einem Brief an Uhlig abermals auf Hafiz zu sprechen: ,Studire den Hafis
nur ordentlich: er ist der grofite und erhabenste Philosoph. So sicher und

unumstdfilich gewif3, wie er, hat noch niemand um die Sache gewuﬁ’c.”4

Auch an anderer Stelle kommt die Begeisterung Wagners fiir Hafiz zum
Ausdruck. So bezeichnet er in einem Brief an August Rockel vom
September 1852 Hafiz als ,den grofiten aller Dichter [..], von dessen
Gedichten jetzt eine sehr geniefSbare deutsche Bearbeitung durch Daumer

“3 Weiterhin finden wir im selben Brief an Rockel im weiteren

existirt.
Verlauf folgende Ausfiihrungen Wagners, in der der Komponist am
Beispiel von Hafiz seine Wertschdtzung der orientalischen Kultur zum

Ausdruck bringt: ,Die Bekanntschaft mit diesem Dichter hat mich mit

(Ebenda, S. 6) Der Einfluss von Hafiz auf Wagner wird dabei allerdings gerade Mal
mit einer halben Seite behandelt.

3 Richard Wagner an Theodor Uhlig, 12. September 1852. In: Wagner - Briefe, a. a. O., S.
476.

4 Wagner an Uhlig, 14. Oktober 1852. In. Richard Wagner: Samtliche Briefe, Bd. 5.
Leipzig 1993, S. 80.

5 Richard Wagner an August Rockel, 12. September 1852. In: Richard Wagner: Samtliche
Briefe, Leipzig 1979, Bd. 4, S. 472
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wahrhaftem Schreck erfiillt: wir stehen mit unsrer ganzen pomphaften
europdischen Geistescultur fast tief beschidmt vor dem, was bereits der
Orient einmal mit so sichrer, heiter erhabener Geistesruhe hervorgebracht
hat.”®

Aus den Tagebtichern Cosima Wagners konnen wir schliefien, dass die
Begeisterung fuir Hafiz nicht nur einer kurzen Phase im Leben Wagners
entspringt, sondern dass auch der gealterte Meister Hafis zitiert. So schreibt
Cosima bspw. Am 3.4.1880, dass ,R. [Richard Wagner, M.F.] den Vers von
Hafis stindigend ein Stinder sein, zitiert und sagt, wie berauschend das
anakreontische Wesen, in das Orientalische iibersetzt, wirke. Auch, sagt er,
sei der Sinn zu fassen und zu verteidigen, nur gerade keine Regel fiir die
Jugend.”’

Angesichts der Tatsache, dass ,Wagner - im Gegensatz zu seinen
Bithnenwerken - in seinen Konzertwerken und Liedern auch fremde Lyrik
vertont hat”, durchaus erstaunlich, , dass sich unter den von ihm vertonten
fremden Texten nicht auch ein Hafis befindet.”* So komponierte bspw.
Frédéric Louis Ritter (1834-1891) sein Opus 1 unter dem Titel ,Hafis: ein
Liederkreis aus dessen Gedichten”. Als ein weiteres Beispiel kann die
Vertonung ,Zwolf Liebeslieder des Hafis”, Op. 9, des baltischen
Komponisten Emil Mattiesen (1875-1939) angefiihrt werden.’

Es durfte kein Zweifel daran bestehen, dass Wagner durch die Lektiire
von Hafiz mit dem Sufismus (der islamischen Mystik) und dessen
grundlegenden Gedanken vertraut war. Spatestens an dieser Stelle stellt
sich die Frage, inwieweit Hafiz und der Sufismus das Werk Wagners
beeinflusst haben. Aus den Tagebtichern Cosima Wagners konnen wir u.a.
entnehmen, dass Wagner selbst Hafiz bspw. zu seinem Musikdrama
, Tristan und Isolde” in Bezug gesetzt hat.'” Der Einfluss auf sein Werk wird
also vom Meister selbst zugegeben. Am Ende des Tristans entsteht eine
Verwandlung, ,die Ausloschung der Selbstheit von Tristan und Isolde wird
vom Zuhorer herbeigefiihrt. Fuir uns ist es die Metapher einer wahrhaftigen,

6 Richard Wagner an August Rockel, 12. September 1852. In: Richard Wagner: Samtliche
Briefe, Leipzig 1979, Bd. 4, S. 472.

7 Cosima Wagner: Die Tagebticher. Miinchen 1977, Bd. 2, S. 516.

8 Peter P. Pachl, Die Hafis-Rezeption in der Nachromantik 2003, S. 6

9 Vgl. ebenda.

10 Dallas, Der neue Wagnerianer, S. 158.
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echten geistigen Erfahrung, die nicht Transzendenz, sondern Ausléschung
ist... Die nattirliche Religion (Fitra) hat ihr innerstes Wesen in der

Betrachtung der ausloschenden Liebe (Sufitum) erreicht.”"’

Die Religion Wagners

Wenn wir uns iiber den Einfluss von Hafiz auf das Werk von Wagner ein
klareres Bild machen wollen, miissen wir im Folgenden insbesondere auch
Wagners sich immer wieder wandelnde Auffassung tiber die Religion und
die diese beeinflussenden Philosophen und religiosen Figuren etwas niher
untersuchen. Wagner interessierte sich sehr fiir Religion, las auch
buddhistische und hinduistische Originaltexte und verfolgte die damalige
Diskussion iiber den historischen Jesus aufmerksam.'? So haben sich auch
Wagners Ansichten tiber das Christentum wihrend seines Lebens des
Ofteren gedndert. Dagegen hatte er von der Figur des Jesus von Nazareth
stets ein positives Bild. Fiir Wagner stand das zeitgendssische Christentum
im Widerspruch zur urspriinglichen Botschaft Jesu. Im Jahr 1848 entstand
der Entwurf des Dramas ,Jesus von Nazareth”, in dem Jesus als sozialer
Revolutiondr gezeigt werden sollte. Durch den Einfluss Schopenhauers
kommt es ab 1854 jedoch zu einer Neubewertung der Person Jesu - Wagner
sieht in Jesus nicht mehr vorwiegend den politischen Revolutiondr, sondern
das freiwillige Leiden Jesu als Vorbild im buddhistischen Sinne.

Die religiose Mainstream, insbesondere die Lehren der ,Priester und
Pfarrer” der etablierten christlichen Kirchen, wurden von Wagner nicht
besonders geschitzt, um es einmal vorsichtig zu formulieren. Der Kirche -
und tiberhaupt den seiner Auffassung nach falschen Priester-Religionen des
Christen- und Judentums - stand er zeitlebens ablehnend gegentiber, er
betrachtete sie als Verbiindete der Reichen und Machthaber, die den
Menschen ihre Freiheit beraubten.’> Wagner las zwar viel tiber das Thema,
interessierte sich aber besonders fiir Schriften aufserhalb des Mainstreams.
Es ist daher nicht iiberraschend, dass er auf die Schriften von Meister
Eckhart stiefs, die mit Franz Pfeiffers Veroffentlichung von Eckharts Werken
im Jahre 1857 verftigbar waren. Richard Wagner war gewiss schon bei

11 Dallas, Der neue Wagnerianer, S. 158.

12 Prof. Peter Steinacker (Frankfurt am Main). Im ,Deutschen Pfarrerblatt”
(Schifferstadt).

13 Dallas, Der neue Wagnerianer, S. 158.

80 SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021



Richard Wagner und Hafiz; Hafiz und die Hafiz-Rezeption im Abendland

Schopenhauer auf Eckhart gestofen, der Eckhart als einen Mystiker
auflerhalb des religivsen Mainstreams ansah. In seinem Hauptwerk ,Die
Welt als Wille und Vorstellung” schrieb Schopenhauer tiber Mystiker, die
zur Wahrheit gelangen konnen, indem sie von ihrem inneren Wesen nach
auflen arbeiteten. Das zu Zeiten Wagners verbreitete Verstandnis von der
Mystik Eckharts weist eine Ahnlichkeit zur Mystik des Sufismus auf.

Eine neue Interpretation des Parsifal (Parsi-fool) und von Wagner
iiberhaupt?

Ohne auf die weiteren Opern Wagners und mogliche Neuinterpretationen
einzugehen, da eine Erklarung der Handlungen dieser Opern den Rahmen
dieser Abhandlung bei weitem sprengen wiirde, mochte ich mich im
Folgenden auf den Parsifal, Wagners , Weltabschiedswerk”, konzentrieren,
das seine Botschaft in reinster Form transportieren sollte. Wagner selbst
bezeichnet den 1882 uraufgefiihrten Parsifal als , Bithnenweihfestspiel”, den
Kern des Religiosen wollte er durch die Kunst vermitteln: ,Man koénnte
sagen, dass da, wo die Religion kiinstlich wird, der Kunst es vorbehalten
sei, den Kern der Religion zu retten, indem sie die mythischen Symbole,
welche sie im eigentlichen Sinne als wahr geglaubt wissen will, ihrem
sinnbildlichen Werte nach erfasst, um durch ideale Darstellung derselben

die in ihnen verborgene tiefe Wahrheit erkennen zu lassen.” 14

Schon im Namen der Oper ist ein Bezug zu Persien bzw. Iran hergestellt.
Wagner dnderte die Schreibweise des ,Parzival® von Wolfram von
Eschenbach in ,Parsifal”, um auf das Persische zu verweisen. Der Parsifal ist
die Geschichte vom ,reinen Toren”, einem Menschen, der nicht gerade mit
Geistesgaben gesegnet ist, aber durch Mitleid wissend wird, der Mitleid
zuerst mit den Tieren, dann mit den Menschen hat und der dadurch zum
Retter fiir eine kranke Welt wird. Das Persische , parsi” heifst ins Deutsche
tibersetzt ,der Einfaltige”, ,fal” kann mit ,rein” wiedergegeben werden. So
wird verdeutlicht, dass sich der Mensch durch das Mitleiden zu ldutern hat.
Der Parsifal wird zu einem Werk von der Einheit der Schépfung und kann
als eine geradezu 6kumenische Oper gelten.

Bereits zu Beginn der Oper wird deutlich gemacht, dass sich Montsalvat
in Nordspanien befindet, Klingsors Schloss [liegt] auf der stidlichen Seite

14 Wagner, Richard: ,Religion und Kunst”.
SPEKTRUM IRAN ¢ 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021 81



Markus Friedler

des Gebirges (Pyrenden), ,dem arabischen Spanien” zugewandt. Dadurch
ist ,,die Handlung des Parsifal an den Grenzen des Christentums geortet, an

seinem Rand, mit Blick auf das islamische Spanien.” "’

Die christliche (Grals-)gemeinschaft ist von Krankheit gezeichnet,
~gefangen im Kult von Siihne, Blutopfer und Schuld, siechen sie dahin,
“1% _ der erste Akt kann
durchaus als ein im Sterben liegendes Christentum interpretiert werden.'’

Minner ohne Frauen, Monche ohne Erleuchtung

Der zweite Akt wiederum kann so gedeutet werden, dass ein
kabbalistisches Judentum die Menschen von der reinen Religion entfernt.'®

In seinem Herzen hat Parsifal, der reine Tor, den Ruf Jesu vernommen,
die Christenheit aus dieser Situation zu retten. Es erfolgt eine von der
Mystik der Sufis inspirierte Losung der religiosen Krisis im Abendland:
»Zuerst erkldrt sich Parsifal zum Konig... Er badet sich im Wasser - die
Taufe wird in die Wandlung des Wudu, der rituellen Reinigung mit Wasser
vor dem Gebet, verwandelt... Der kalendarische Karfreitag wird zum
Wochentag des offentlichen Gebetes, denn der magische Akt des Blutopfers
ist beseitigt ... Es ist das Ende der kommunizierenden Kirche und somit
auch das Ende des exkommunizierenden Priesters. Auch Kundry wird
gerettet. Sie tritt in die christliche Gemeinschaft ein... Das bedeutet das
Ende des seperatistischen Judentums... Religion ist fiir die ganze
Menschheit, ohne Mittelsmidnner, Meta-Historie oder Rassen—Magie.”19 Das
ist Wagners Botschaft - er verkiindet die an seinem Verstindnis Meister
Eckhardts und dem Sufismus orientierte reine Religion, die von
Priesterschaften und ihren Dogmen befreit ist. Der Schotte Ian Dallas fragt
in seinem Werk ,Der neue Wagnerianer”, ob die Welt bereit sei, fiir eine
»islamische Wagner-Interpretation” und geht sogar so weit, den Gral als
den ,Schwarzen Stein” der Kaaba in Mekka zu identifizieren.”’ Das mag bei
all den unterschiedlichen Wagner-Interpretationen doch als zu weit
hergeholt erscheinen oder gar als Zeichen einer versuchten Islamisierung

missverstanden werden.

15 Dallas, Ian: Der neue Wagnerianer, S. 160.
16 Ebenda.

17 Ebenda, S. 161.

18 Vgl. ebenda.

19 Dallas, Ian: Der neue Wagnerianer, S. 164 f.
20 Ebenda, S. 166.
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Interessant sind in diesem Zusammenhang allerdings die Ausfiihrungen
Wagners in einem Brief an Mathilde Wesendonck, dass der Gral ,in den
ersten Quellen, die man verfolgen kann, namlich in den arabischen der

spanischen Mauren vor[kommt]“*!

- und dort ein Stein gewesen sei, kein
Kelch. Wagner fiihrt dabei weiter Folgendes aus: ,Die Sagen von seiner
Mirakelkraft fassten bald aber die Christen auf ifire Weise auf.“** Und in
,Die Wibelungen” hatte Wagner die mythologische Vorlage wie folgt
beschrieben: ,,Das Streben nach dem Grale vertritt nun das Ringen nach
dem Nibelungenhorte, und wie die abendldndische Welt, in ihrem Inneren
unbefriedigt, endlich tiber Rom und den Papst hinausging, um die &chte
Stitte des Heiles in Jerusalem am Grabe des Erlosers zu finden, - wie sie
selbst von da unbefriedigt den geistig-sinnlichen Sehnsuchtsblick noch
weiter nach Osten hinwarf, um das Urheiligtum der Menschheit zu finden, -
so war der Gral aus dem unziichtigen Abendlande in das reine, keusche

“23 Was meint er mit

Geburtsland der Volker unnahbar zurtickgewichen.
diesem ,Urheiligtum der Menschheit”, ,noch weiter nach Osten?” Was
aufler der Kaaba kann damit denn wohl gemeint haben? Von Hafiz diirfte

er es gewusst haben.

Was bleibt? Ein Ausblick

Der Einfluss von Hafiz auf Wagner und sein Werk kann nicht abgestritten
werden. Wagner wollte keine neue Religion schaffen, sondern dem
,modernen Menschen” das Gefiihl fiir das Erhabene und Géttliche, das ihm
(bzw. ihr) frither durch die Religion vermittelt worden war, nun durch die
Musik erneut vermitteln. Priesterreligionen und ihren Dogmen betrachtete
Wagner als tiberholt und fiir die Freiheit der Menschen als gefdhrlich. Die
Mystik Meister Eckharts, der Sufismus und auch der Buddhismus waren
fur ihn daher sehr anziehend. In diesem Sinne ist auch sein Abschiedswerk
»Parsifal” zu interpretieren.

Wagners Begeisterung fiir Hafiz kann dazu dienen, diese , Beziehung”
zu einem Anlass fiir kulturelle Verstindigung zu nutzen. Im Februar dieses

21 Wagners Brief an M. Wesendonck vom 29./30.5.1859, in: R. Wagner, Briefe, Miinchen
1983, S. 396.

22 Ebenda.

23 ,Die Wibelungen”, in: R. Wagner. Gesammelte Schriften und Dichtungen, 2. Aufl,,
Bd.2,S.151f.
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Jahres (2020) hat der iranische Kulturrat, Dr. Mohammadi, die Wagnerstadt
besucht und sich bei seinem Besuch des Richard-Wagner-Museums und
beim Hinweis auf den Einfluss von Hafiz auf das Werk Wagners begeistert
gezeigt. Es bleibt zu hoffen, dass dies auch dazu fiihrt, das Werk Richard
Wagners im Iran bekannt zu machen und in Zukunft auch eine Wagner-
Auffiihrung im Iran zu erleben. So kénnte die , Beziehung” Wagner-Hafiz
in Zukunft dazu beitragen, den kulturellen Austausch zu férdern und zur
Volkerverstandigung beizutragen.
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Utopische Literatur im Nahen Osten: Subversion oder Submission in

Sa’dis politischen Ansichten in Atabegs und mongolischen Perioden!

Mohammad Amir Jalali2
Alireza Omidbakhsh3

1. Einleitung

Aba Mohammad Mausarraf-al-Din Mosleh ibn “‘Abd-Allah Sirazi, bekannt als
Sa’di (1210 - 1291 oder 1292), gilt als bedeutendste literarische Figur Irans
im 13. Jahrhundert, d.h. in der Zeit, wo Mongolen Iran angreifen. Sa’di
unterscheidet sich unter anderem dadurch, dass er mit seinen Werken der
iranischen Kultur bzw. der iranischen nationalen Identitit ein neues Leben
einhaucht. Er ist nicht nur Dichter oder Kiinstler, sondern auch jener
Denker und Sozialreformer, in dessen Werken man auf tiefgriindige
mannigfaltige Ansichten tiber Mensch, Moral (individuelle oder sozial-
kollektive), Gesellschaft und Politik stofit. Im Grofien und Ganzen ladsst sich
die praktische Weisheit (hekmat-e ‘amali), wie bei iranischen Denkern
gedacht worden ist, in drei Kategorien unterteilen: die personliche Ethik
(tahdib-e ahlag), die Haus- oder Innenpolitik (siyasat-e manzel) und die

1 Ubersetzung aus dem Persischen von Masoud Pourahmadali Tochahi,
Assistenzprofessor an der Allame Tabataba'i University, Institut fiir Germanistik,
Teheran, Iran. E-Mail: mptochahi@atu.ac.ir.

2 Assistenzprofessor fiir persische Sprache und Literatur, Allameh Tabataba'i
University, Teheran, Iran. Gastprofessor an der Pekin University, E-Mail:
m.jalali@atu.ac.ir.

3 Assistenzprofessor fiir Englische Sprache und Literatur, Allameh Tabataba’i
University, Teheran, Iran. E-Mail: a.omid@atu.ac.ir.
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Aufenpolitik (siyasat-e modon). Diese letzte Kategorie bezieht sich auf die
Herrschaftsweise, d.h. auf die Art und Weise, wie Herrscher an das Volk
herangehen miissen, m.a.W. sie geht auf einen utopischen Entwurf des
idealen Herrschens sowie des idealen Herrschers ein. Durch seine prazisen
und originellen Vorstellungen, durch seine tiefgriindigen personlichen
Uberlegungen, aber auch durch Erfahrungen aus vielen Reisen leistet Sa’di
grundlegende Beitrdge zur Theoretisierung und Konstitution der idealen
und praktischen Methoden der Herrschaftsfiihrung.

Seine politischen Hauptgedanken und utopischen Prinzipien, die
zweifelsohne allesamt auch politischer Natur sind, bringt Sa’di deutlich in
seinen beiden bekanntesten Werken, ndmlich im Bistan (1257) (The
Orchard”) und im Golestan (1258), (The Rose Gardern) zum Ausdruck. Das
erste Kapitel vom Biistan befasst sich mit ,Gerechtigkeit” und das erste
Kapitel vom Golestan mit , Brduchen der Konige”. Die Ideen, die dabei
behandelt werden, weisen Affinititen zu Platons ,Philosophenkonig” auf,
was von vornherein besagt, inwiefern Sa’dis utopische Ansichten politisch
und gleichzeitig pragmatisch sind und wie sie auf die Verbesserung des
Verhiltnisses zwischen dem Herrscher und dem Beherrschten als das
wichtigste Prinzip der Bildung eines utopischen Staates abgezielt sind.

Im Westen lernt man Sa’di durch eine unvollstindige franzosische
Ubersetzung des Golestan von André du Ryer (1634) kennen, auf deren
Grundlage Friedrich Ochsenbach eine deutsche Ubersetzung (1636) (Lewis,
2012: 79-86) angefertigt hat. Spédter bereitet Georgius Gentius eine
lateinische Version vor, die mit einem persischen Begleittext (1651) (Ebd)
versehen war. Adam Olearius legt eine deutsche Ubersetzung vor, die
zugleich als die erste unmittelbar aus dem Persischen tibersetzte deutsche
Ubersetzung eines persischen Werkes zu betrachten ist. Darauf stiitzt J. V.
Duisberg eine niederldndische Fassung (1654) (Ebd). Dank solcher
Ubersetzungen inspiriert Sa’di viele Denker der Aufklirung, darunter
Marie Francois Sa’di Carnot, den franzdsischen Staatsmann, der von 1887
bis zu seiner Ermordung 1894 als Prasident Frankreichs im Amt war
(Hadidi, 1994: 303-305). Aus einem ,,anderen” Standpunkt ist ein weiteres
interessantes Beispiel fiir die politische Lesart Sa’dis die lateinische
Ubersetzung des Golestan im 17. Jahrhundert (1680 lithographiert), deren
Kopie in der Bibliothek der Universitit Leiden in den Niederlanden
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aufbewahrt wird (vgl. Sa’di). Der Titel dieser Ubersetzung des Golestan
lautet ,,Rosarium Politicum”, was nichts anderes bedeutet als ,Politischer
Golestan”.

Der vorliegende Artikel untersucht Sa’dis politische Ansichten und ihre
Beziehungen zu seinen zeitgenossischen Herrschern in zwei Perioden: Eine
erste Periode in der Ara von Atabegs von Fars, von 1257, d.h. Abe$ Hattns
Thronbesteigung bis 1264, d.h. bis zum Niedergang von Atabegs, und eine
zweite Periode von 1264 bis zur Herrschaft der Mongolen 1291 oder 1292,
die mit dem Tod Sa’di zusammenfillt.

1.1. Forschungsfragen

Die Forschungsfragen des vorliegenden Artikels sind wie folgt: Wie ist
Sa’dis politische Kritik in seinen Werken an der zu seiner Zeit aktuellen
Situation gestaltet, indem er die Herrschaft seiner Zeit ins Visier nimmt?
Was sind nach Sa’dis Entwurf einer idealen Herrschaft die Pflichten des
Herrschers gegentiber dem Volk? Wie wird die Beziehung zwischen dem
Herrscher und dem Volk in Sa’dis Werken beschrieben und dargestellt? Ist
Henri Mases Ansicht, Sa’di trete , eindeutig fiir Monarchie und Ordnung”
ein, richtig?

1.2. Literaturiiberblick

Es sind zahlreiche Artikel und Biicher zu Sa‘dis politischen Ansichten
verfasst worden. Die wichtigsten darunter sind: Milani (2001: 75-102),
Haqgu (2002), Zahiri Naw und Pakmehr (2008), Azgandi (2012), Eslami
(2015), Rahmanian (2010), Safarinezad (2010), Bagerli und Asadi (2019),
Bayani (2010: 87-122), Yazdanparast (2017) und Basari (2019). Der Historiker
Bayani zeichnet sich unter Sa’di-Forschern dadurch aus, dass er sich im
Vergleich zu anderen Autoren intensiver mit ,Sa’dis politischen Gedanken”
beschiftigt, obwohl er die historischen und politischen Verdnderungen der
Sa’di-Epoche nicht ausfiihrlich untersucht. Yazdanparast und Basari
widmen hingegen einen Teil ihrer Forschung der Untersuchung historischer
und politischer Ereignisse der Sa’di-Epoche. In Abgrenzung zu den
letztgenannten Forschungen werden in unserem vorliegenden Beitrag alle
Werke Sa‘dis in ihrer Wechselbeziehung zu seinen zwei verschiedenen
Lebensabschnitten erforscht.
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1.3. Ansatz utopischer Studien in Sa’dis Werken

Sir Thomas More (1535-1478), englischer Schriftsteller, Jurist, Politiker und
humanistischer Denker und Berater Heinrichs VIII. ist derjenige, der den
Begriff Utopie erschaffen hat. Sein gleichnamiges Buch wird 1516 in
lateinischer Sprache verfasst und 1556 von Robinson ins Englische tibersetzt
und verdffentlicht (Adams, 1992: vii). Der Begriff Utopia leitet sich von
einem griechischen Wort ab, das aus drei Teilen besteht: Aus dem Préfix ou-
oder eu-, aus dem Hauptwort tomog (Topos), d.h. Ort und aus dem Suffix -
ia. Die Intelligenz Mores besteht jedoch in der Mobilisierung der
Zweideutigkeit des gebundenen Morphems U. Wenn es als eu- gelesen
wird, ist das Ergebnis Eutopie (auf Englisch) oder evtonia (auf Griechisch),
was eine positive Konnotation herstellt und nichts anderes bedeutet als ein
~guter Ort” oder Utopie im herkommlichen Sinne. Aber wenn es als ou-
gelesen wird, wird es zu Outopia (auf Englisch) und ovtomia (auf
Griechisch), welches dann , nirgendwo” oder ein , schlechter Ort” bedeutet.

Der Hauptgedanke von Mores Utopia ist jene Suche nach der idealen
Gesellschaft, im Rahmen derer auch Themen wie Bildung, Religion,
Kriminologie, Ehe und alles, was den Menschen und sein Leben betrifft,
thematisiert wird (Ebd.). Obwohl Mores Utopia eine Kurzgeschichte mit
einem humorvollen Ton ist, besteht es aus zwei komplexen Teilen (Ebd.).
Der erste Teil ist die Geschichte von Mores Reise nach Antwerpen in den
Niederlanden, wo er als Vertreter und Sprecher von Henry VIII., Kénig von
England, Peter Giles trifft. Der Erzahler ist Raphael Hythloday, der fremde
Liander, die More und seine Gefdhrten besucht haben, beschreibt. Der erste
Teil der Erzahlung befasst sich mit Themen wie Korruption, Kriminalitt,
Arbeitslosigkeit, Armut und Reichtum. Der zweite Teil enthilt Raphaels
Beschreibungen der Insel Utopia, einer idealen Gesellschaft, in der alles
geteilt wird, Werte durch Gold, Silber oder Geld nicht missachtet werden,
Krieg gehasst wird und Frieden und Menschlichkeit Fundamente dieser
Gesellschaft sind. In der Tat stellt More die moglichst schlechteste
Gesellschaft im ersten Teil von Utopia der moglichst besten im zweiten Teil
des Buches gegeniiber. Claeys und Sargent, zeitgenossische und bekannte
Theoretiker auf dem Gebiet der Utopiestudien, definieren Utopie als ,eine
nicht existierende Gesellschaft, die detailliert beschrieben wird und sich
normalerweise in Zeit und Raum befindet” (Claeys and Sargent, 1999: 1).
Sie definieren zugleich Utopismus als einen ,,sozialen Traum” (Ebd.).
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Utopie als Begriff beginnt immer mit der Kritik der gegebenen Situation
und schldgt eine Alternative vor. Es ist also nicht abwegig zu behaupten,
dass ohne Utopiengedanken keine Fortschritte bei Menschen , die stets eine
erwiinschte Situation anstreben und im Ausgang davon die gegebene
verbessern wollen, erzielt werden konnen: ,Ohne Utopisten fritheren Zeiten
hitten Menschen immer noch elend und nackt in Hohlen leben miissen. Es
waren Utopisten, die die Linien der ersten Stadt entworfen haben [...] Aus
grofiziigigen Traumen entstehen wohltuende Realititen. Utopie ist das
Prinzip aller Fortschritte und Versuch einer besseren Zukunft” (zitiert nach
Mumford 1923: 23).

Was Sa’di anbelangt, hat er eine pragmatische Personlichkeit und sind
seine Ansichten und Ratschlige an Politiker nicht nur ,idealistisch”,
sondern sie weisen auch rein praktische Aspekte auf. Da seine Ansichten
jedoch beide Bestandteile des Utopiebegriffs, d.h. einerseits die Kritik am
Status quo und andererseits die Thematisierung einer erwiinschten
Alternative umfassen, konnen seine Arbeiten und politischen Ansichten im
Lichte utopischer Studien untersucht werden. Im Rahmen der ,Kritik der
gegebenen Situation” kritisieren fast alle Werke Sa’dis verschiedene
Gesellschaftsklassen und deren Uberzeugungen sowie Verhaltensweisen in
der Gesellschaft. Im Zusammenhang mit seinen Verbesserungsvorschldgen
und Alternativsuchen werden zuerst im Folgenden einige Beispiele seiner
politischen Kritik an Herrschern seiner Zeit dargelegt.

2. Diskussion

2.1. Sa’di unter Atabegs und zur mongolischen Zeit

Aus politischer Sicht wird Sa’dis Leben in vier Perioden unterteilt (Bayani,
2010: 89-90): Die erste Periode ist die des Wohlstands der Salgtridischen
Herrschaft in Iran (Sa’dis Kindheit). Die zweite Periode ist die Zeit der
internen Unabhéngigkeit von Atabegs, was als Ergebnis ihrer
Unterwerfung unter Mongolen, die nur finanzielle und militdrische
Kontrolle iiber Siraz und Fars hatten, ohne dort présent zu sein, zu
verstehen ist. Dies fdllt zugleich mit der Zeit von Sa’dis Reisen zusammen.
In der dritten Periode versucht die Salqaridische Herrschaft ihre interne
Unabhingigkeit sowie ihre wirtschaftliche und kulturelle Vormachtstellung
aufrechtzuerhalten, obwohl es in Siraz Spannungen und soziale

SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021 89



MohammadAmir Jalali / Alireza Omidbakhsh

Umwilzungen gab. Dies ist die Zeit von Sa’dis Ruhm und Respekt in der
Region, nachdem er nach Siraz zuriickkehrt und sich mit Lehrtaitigkeiten
und Predigen befasst. Die letzte Periode ist die Periode des Niedergangs
und Zusammenbruchs der Salguridischen Herrschaft und der Vollendung
der Eroberung der Mongolen in der Region Fars (die letzte Periode in Sa’dis
Leben, in der er zuriickgezogen lebt). Sa’dis soziale und politische
AuBlerungen, die sich in seinen Werken aber auch in Predigten an das Volk
und Herrscher ihren Niederschlag finden, sollten vor allem in den letzten
zwei Perioden seines Lebens, d.h. in der dritten und vierten Periode,
erforscht werden.

2.1.1. Riickblick auf die Zeit der Salgiirden oder Atabegs von Fars

Die Salguriden oder Atabegs von Fars gehoren zum Stamm der ,Salgor”
der Ogguz-Tarkmenen, die die Herrschaft der Seldschuken von Fars
tibernehmen und von 1149 bis 1287 an der Macht sind. Die grofiten
Salquridischen Herrscher, die ,Sicherheit” und ,Wohlfahrt” bringen, sind
Sa’d Zangi und sein Sohn Abu Bakr Sa’d, die Sa’di bewundert (Wassaf al-
Hadra: 1890, 153-169). Sie gehoren zu den besten Herrschern in der
Geschichte Fars” und es gelingt ihnen, mithilfe ihrer intelligenten Politik
und Verwaltungsweise die Region Fars vor dem Angriff der Mongolen zu
schiitzen. Sa’di preist diese Dynastie der Salquriden fiir ihre erfolgreiche
Herrschaft, die Menschen Wohlstand und Stabilitdt gebracht hat. Er schreibt
die meisten seiner bedeutenden literarischen Werke in der Atabegs-Zeit. In
den letzten Jahren seines Lebens, etwa fiinf Jahre nach dem Zerfall der
Atabegs, d.h. von 1287 bis 1292 und wahrend der Herrschaft der Mongolen
in Fars, erlebt Sa’di die schwierigste Zeit seines politischen Lebens, obwohl
er hofft, dass Iran und sein Volk wéhrend der mongolischen Herrschaft mit
Hilfe der Scharfsinnigkeit der klugen iranischen Minister, der Wesire, keine
grofien Schaden erleiden.

Die umsichtige Politik Sa’d Zangis unter Mongolen wird auch von
seinem Sohn Abu Bakr Sa‘d verfolgt. Folglich ist die Region Fars die einzige
Region in Iran, die vor der GeifSel der mongolischen Invasion gerettet wird.
Deshalb preist Sa’di Abt Bakr Sa’d, weil er dem Volk ,Sicherheit” und
,Gerechtigkeit” geschenkt hat (Sa’di, 2004: 245). Sams Qais Razi widmet
Abu Bakr Sa‘d sein berithmtes Buch Al-Mii’gam (1233) und beschreibt in
seiner Einleitung die Lage in Fars um das Jahr 1223, in dem die Mongolen in
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Iran einmarschieren. Sams Qais Razi zahlt dabei die Merkmale der Atabegs-
Herrschaftsprinzipien: ,Gerechtigkeit”, ,Sicherheit”, ,Frieden” und
,wirtschaftlicher Wohlstand” (Razi, 2009: 31).

Genau wie sein Vater halt Aba Bakr Sa’d die Region Fars in Wohlstand
und Frieden und baut Krankenhiuser, Basare, Schulen, Moscheen und
Garten. Wassaf-al-Hazra Sirazi (1265-1319), der grofle Historiker der
mongolischen Zeit und Mitbtiirger Sa’dis beschreibt ausfiihrlich in seinem
Buch die Bemithungen von Abu Bakr Sa’d zur Entwicklung Siraz’ und der
Region Fars. (Wassaf, 1890, Bd. 2: 157-158). Laut Wassaf genieflen Menschen
dank Abu Bakr Sa‘'d ,Gerechtigkeit und Fairness”, , Wohlstand” und
»Sicherheit” in Fars (Ebd.: 156). Mo‘inuddin Ahmad, bekannt als Zarkab
Sirazi , ist auch ein zeitgendssischer Mystiker und Schriftsteller zu Sa’dis
Zeit. In seinem Buch Siraznameh erwidhnt er ,die Gebaude und
Konstruktionen, die Atabak Muzaffar-al-Din Abt Bakr Sa’d wihrend seiner
Regierungszeit gebaut hat” (Zarkab Sirazi , 1971: 85). Die errichteten
Bauwerke unter Atabak Abu Bakr werden in Gémi’—al-Tawarih und Habiba-
al-Siyar ebenfalls ausfiihrlich erwdhnt. Abta Bakr Sa’d ist wie sein Vater ein
frommer Safi. Sa’di zufolge sind Mystik und Herrschaft nur an einem Ort
unzertrennlich miteinander verbunden und das ist, indem man ,dem Volk
dient” und nach , Trost des Volkes” strebt (Bayani, 2010: 88). Bei Salgtriden
wird Sa’di als der grofite Mystiker der Fars-Region hoch geschatzt und
gefeiert. Man hort auf seine Anweisungen.

2.1.1.1. Wichtigste Anhidnger Sa’dis zu Atabegs Zeit:
Als Anhdnger Sa’dis kann man folgende Personlichkeiten nennen:

1. Atabak Miuzaffar-al-Din Aba Bakr ibn S‘ad ibn Zangi (1195-1260):
Wihrend der Herrschaftszeit dieses Konigs kehrt Sa’di um 1258 von seiner
langen Reise um die Welt nach Siraz zuriick. Viele Sa’dis Widmungen sind
an diesen Konig und seinen Sohn Sa’d gerichtet (Wassaf al-Hadra: 1890, Vol.
153-169)

2. Atabak Muzaffar -al-Din Sa’d ibn Abt Bakr ibn Sa’d ibn Zangi, der nur
zwolf Tage nach dem Tod seines Vaters lebt. Eines der merkwiirdigsten
Ereignisse in der Geschichte Irans ist, dass im Mai 1260 innerhalb eines
Monats drei Kénige in Siraz sterben: Zuerst stirbt Atabak Aba Bakr, dann
Sa’d ibn Aba Bakr und zwolf Tage spater Mohammad ibn Sa’d (Qazwini,
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1999: 45). Eines der grofsten Bedauern Sa’dis war der Tod von Sa’d ibn Aba
Bakr.

3. Atabak Mohammad ibn Sa’d ibn Aba Bakr: Mit zwolf besteigt er den
Thron im Jahre 1268. Seine Herrschaftszeit dauert nur zwei Jahre und
sieben Monate.

4. Torkan Hatan: Die Frau von Atabak Sa’d ibn Abt Bakr und die Mutter
von Mohammad ibn Sa‘’d, die nach dem Tod von Atabak Sa‘’d und
Mohammad ibn Salgar Sah ibn Sa‘d ibn Zangi die Herrschaft von Fars
tibernimmt.

5. Seldschuq Sah ibn Salgir Sah ibn Sa’d ibn Zangi: Seine Herrschaftszeit
dauert etwa sieben Monate und nach ihm und wahrend der Herrschaft von
Abes Hattn, dem Sohn des Torkan Hatun (diese ist die Verlobte von
Manko Timir, dem elften Sohn von Hiulagt) kommt die Unabhéngigkeit
von Fars und der Seldschuken-Dynastie mit der Herrschaft der Mongolen
zu Ende.

6. Amir Fahreddin Aba Bakr ibn Abt Nasr Hawaegi, Minister von
Atabak Abu Bakr Sa‘d, der fiir sein Engagement fiir das Wohlwollen der
Menschen in seiner Zeit beriihmt ist. Der Autor von Tarih-e-Wassaf erwahnt
seine vielen Verdienste. Einer der Hauptgriinde fiir den Erfolg von Atabak
Abt Bakr Sa’d bei der Verwaltung von Fars ist, dass ein Minister wie
Fahreddin Aba Bakr ibn Aba Nasr Hawaegi mit ihm zusammenarbeitet. In
der Einfiihrung zum Golestan erwahnt ihn Sa’di nach Atabak Abt Bakr und
seinem Sohn Sa’d ibn Aba Bakr und preist ihn. Er wird zwischen 1260 und
1263 wihrend der Herrschaftszeit von Atabak Mohammad ibn Sa‘d ibn Abi
Bakr in Hufia auf Befehl von Torkan Hatan ermordet. (Qazvini, 1999).

Die Gedichte, die Sa’di zum Lob dieser Herrscher schreibt, sind von
‘Allameh Qazwini (1999), Yazdanparast (2017) und Gawad Basari (2019)
eingefiihrt worden.

2.1.2. Uberblick iiber die Zeit der mongolischen Herrscher in Fars kurz
vor und nach dem Niedergang von Atabegs

Nach der Ermordung des seldschukischen Schahs herrscht Abe$ Hatan
(Tochter von Sa’d ibn Abti Bakr und Torkan Hattn) ungefahr 22 Jahre lang
tiber Fars, von 1263 bis zu ihrem Tod 1286. Da sie jedoch die Frau von
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Menko Timar, dem Sohn von Hulaga ist, liegt die Herrschaft Fars’
praktisch in den Handen der mongolischen Soldaten und Agenten. Nach
Hulagis Tod im Jahr 1264 folgt ihr Abaga auf den mongolischen Thron. In
diesem Jahr wird Abe$ Hattin nach Tabris gerufen und fiihrt von dort aus
ihre Herrschaft {iber Fars. In ihrer Abwesenheit wird Fars von
mongolischen Herrschern und Steuereintreibern regiert, wobei die
Verwaltung Fars” von Abaqa zuerst an Enkiano und dann an Suqunjaq
Noyan tibergeben wird.4

Die vierte Periode von Sa’dis Leben beginnt mit dem Tod von Abes
Hatan, dem Sturz des seldschukischen Reichs und dem offiziellen Beginn
der Herrschaft der Ilhaniden in Fars und der Zerstérung der Familie
Guwaini (Bayani, 2010: 108). Sa“di schildert diese Zeit wie folgt: , Ich kann
nicht beschreiben, wie ich unter solchen Umstidnden leide” (Sa‘di, 2004:
686). Die Grundlage dieser Studie ist die letzte Periode von Sa’dis
politischen Aktivititen vom Niedergang der Atabegs-Herrschaft und der
Herrschaft der mongolischen Herrscher von 1263 bis zu seinem
Lebensende.

2.1.2.1. Wichtigste Adressaten von Sa’dis Werken zwischen 1263 und 1292
Sa’di wendet sich in seinen Werken wiederholt an folgende Herrscher an:

1. Abaqga: der Mongole Ilhan, der Nachfolger und Sohn von Halaga Han
(regiert von 1264 bis 1281).

2. Samsuddin Guwaini: Minister unter Halagi, Abaqa und Takadar (von
1262 bis 1284).

3. ‘Ata Malek Guwaini: Minister und Herrscher von Baqdad und Autor
der Geschichte von Gahangoga (von der Eroberung Bagdads 1258 bis 1282).

4. Amir Enkiano: Herrscher der Fars, ernannt von Abaqa (von 1268 bis
1271).

Nachdem Mongolen Iraner besiegt haben, endet der , Schwertkrieg” und
beginnt der ,Stiftkrieg”. Unter solchen Umstdnden versuchen grofse
iranische Familien, die iranische Kultur und Identitdt unermiidlich zu
schiitzen. Die wichtigsten unter ihnen sind die Familie von Hageh Nasir al-

4 Zu den wirtschaftlichen, sozialen und religidsen Turbulenzen Irans zu Abaqa Zeit S.
Bayani, 2010: 101
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Din al-Tisi (1201-1274) und die Familie von Gawainis. Samsiaddin Guwaini
ist Wesir, der Minister zu Hulagts Zeit und ist ungefahr fiir zwanzig Jahre
nach Ilhan, von 1263 bis 1284, die erste méchtige Person Irans (Qazwini,
1999: 23-73). Sein Bruder ‘Ata Malek wird nach dem Sturz des Kalifats von
Bagdad zum Herrscher des arabischen Iraks.

Nach Abaqas Tod tritt Ahmad Takudar zwei Jahre lang (1284-1286) seine
Nachfolge an. Doch nach seiner Ermordung werden viele Iraner unter der
Herrschaft des neuen Han Argan aus der Administration entlassen. Die
Argun-Ara gehort zu einer der tragischsten Zeiten im iranischen
Kulturleben (Bayani, 2010: 109). Die Ermordung von Samsiiddin Gawaini
und seinen Sohnen wird auf Argtns Befehl durchgefiihrt. In dieser Periode
zieht sich Sa’di zuriick und beschriankt sich darauf, Menschen in seiner
Moschee zu predigen. In Anbetracht des Ruhms aber auch des
theologischen und intellektuellen Einflusses Sa’dis in jedem von sechs
politischen und kulturellen Zentren der islamischen Welt seiner Zeit (Siraz,
Isfahan, Mashad/Tas, Tabriz, Baqdad, Damesq) (Bayani, 2010: 121), ist nicht
erstaunlich, dass er seine ,Aufgabe” darin sieht, ,eine bessere Welt
aufzubauen” (Bayani, 2010: 108). Zu diesem Zweck schreibt Sa’di mehrere
Gedichte an Abaga und Enkiano. Einer der Griinde fiir das Schreiben von
acht Oden, die er Gawaini-Briidern widmet, ist ihre Bemiihungen, ,die
iranische Kultur wiederzubeleben” (Ebd.).

2.2. Sa’dis politische Ansichten in seinen Werken
Im Folgenden werden Sa’dis bekannte politische Ansichten in seinen
Werken vorgestellt.

2.2.1. Bastan

Sa’di-nameh oder der Bistan (1257), der von Golam Hosein Ydsefi mit Recht
als ,Sa’dis Utopie” bezeichnet wird, ist Atabak Aba Bakr ibn Sa’d
gewidmet worden. Sa‘di revidiert den Bustin mindestens einmal um das
Jahr 1260 und fiigt einige Verse hinzu darunter die Verse im Vorwort, das
er an Atabak Mohammad ibn Sa’d richtet. Wie bereits erwihnt befasst sich
das erste Kapitel des Bustan mit ,Gerechtigkeit” und das zweite mit
»~Wohlwollen”. Dieser Anfang ist insofern sehr bedeutsam, da er die
Grundlage seines utopischen Denkens darstellt. Sa’dis Ansatz bei der
Benennung der ersten beiden Kapitel des Biistan entspricht dem dritten Teil
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der praktischen Weisheit, d.h. der ,Politik” und steht im Einklang mit den
zeitgenossischen theoretischen Diskursen wie denen der nasseritischen
Ethik (Ahlag-e Naseri): ,Nach Gerechtigkeit ist keine Tugend im Staat grofser
als Wohlwollen” (Tasi, 1995: 308). Wie Sa“di selbst zu Beginn von Nasihat al-
molitk oder ,Rat an Herrscher” ausdriicklich feststellt, stimmt eine solche
Benennung zugleich mit den Lehren des Korans tiberein: ,Der Rat des
Herrn der Welten reicht fiir die Herrscher der Welt aus [...] indem er sagt:
,Allah befiehlt Gerechtigkeit und Wohlwollen™” (Sa’di, 2004: 803).5 Zu
Beginn dieser politischen Abhandlung erkldrt Sa’di kurz die sozialen Folgen
von ,,Gerechtigkeit” und , Wohlwollen” (Ebd.).

Der Biistan besteht aus 4011 Verspaaren, wobei das erste Kapitel vom
Verspaar Nummer 220 bis 1124, 904 Verspaare enthilt, die alleine ein
Viertel des gesamten Buches ausmachen. Dies deutet auf die Bedeutung der
Themen, die in diesem Kapitel vorkommen, hin. Die erste Anekdote des
ersten Kapitels des Bistan, d.h. des Kapitels iiber die ,Gerechtigkeit”,
driickt Sa’dis politische Ansichten deutlich aus. Diese Anekdote mit sieben
Verspaaren, die die Grundlagen von Sa’dis Standpunkt in Bezug auf die
Beziehung vom Herrscher und dem Volk widerspiegelt, kann als Sa‘dis
politisches Manifest betrachtet werden:

Zum Zeitpunkt des Todes berdt Nusiravan seinen Sohn Hormuz:
“Schétze die Armen und suche nicht deinen eigenen Komfort. Der
Hirte sollte nicht schlafen, wiahrend der Wolf unter den Schafen ist.
Schiitze die Bediirftigen! Ein Konig trégt seine Krone um seiner
Untertanen willen. Das Volk ist wie die Wurzel und der Kénig wie der
Baum. Und der Baum, O Sohn, gewinnt Kraft aus der Wurzel. Er darf
Menschen, die Angst vor Schaden seines Konigreichs haben, nicht
unterdriicken. Suche nicht den Uberfluss in dem Land, in dem
Menschen unter ihrem Konig leiden. Fiirchte jene, die stolz sind, und
jene, die Gott nicht fiirchten” (Sa’di, 2004: 194).6

Durch die Uberwindung der gemeinsamen Allegorie von ,Hirten und
Schafen”, die sich aus einer Mentalitét ergibt, die Bauer als reine Passivitat
und Herrscher als aktive Allméachtigen betrachtet, liefert Sa’di eine andere
Deutung von der Beziehung ,Konig-Volk”. Die Allegorie ,Der Baum und
die Wurzel” in der ersten Anekdote des ersten Kapitels des Biistin zeigt

5 plem¥l 5 Jaall 2L @l ] (Qor'an, 16:90).

6 Alle Ubersetzungen stammen von den Autoren, sofern nicht anders angegeben
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Sa’dis Auffassung von der Bedeutung des Volkes bei der Pragung und dem
Fortbestand einer Herrschaft. Der Rekurs auf Ana$irwan, der die
Gerechtigkeit versinnbildlicht, als Hauptfigur der Erziahlung und die letzten
Momente vor seinem Tod, um ihn zu zitieren, soll daran erinnern, wie der
gerechte Anous$irvan in der Enge der Zeit und in den letzten ihm
tbriggebliebenen Augenblicken des Lebens dem nédchsten Konig die
wichtigsten Erkenntnisse seines Lebens in kiirzester Zeit vermittelt. Mit
dem Satz: ,,der Konig tragt seine Krone um seiner Untertanen willen”, hebt
Sa’di nicht nur ausdriicklich hervor, dass, wie angedeutet, sowohl die
Formung als auch die Kontinuitit der Herrschaft vom Volk abhingen,
sondern er stellt eindeutig diese Vorstellung der herkommlichen
Konzeption vom “Konig als Schatten Gottes”, die allen Herrschaften im
Laufe der Jahrhunderte zugrunde liegt, gegentiber. In dieser Anekdote sind
nur die ersten sieben Verspaare die Worte Anasirwan. Der Rest des
Gedichts sind Sa’dis eigene Worte, die an Herrscher gerichtet sind: ,,Suche
nicht den Uberfluss in dem Land, in dem Menschen unter ihrem Konig
leiden” (Ebd.).

Um seine Gedanken zu entwickeln, beginnt Sa‘di die zweite Anekdote

wie folgt:

Ich horte Hosrow Sirtiyeh erzéhlen,

Als seine Augen aufhorten zu sehen,

Entscheide dich zu tun, was immer du vorhast,

Berticksichtigt die Interessen der Menschen,

Sei dir bewusst, dass du Gerechtigkeit und Weisheit nicht vergisst,

Weil die Leute ihre Hinde um deine Fiifle legen. (Ebd.: 195)
Im Allgemeinen rit Sa’di im ersten Kapitel den gegenwairtigen und
zukiinftigen Herrschern. Dabei werden in seinen Ratschldgen einige
wichtige Punkte und praktische Anweisungen fiir die Herrschaftsfithrung
erwdhnt, z. B. das Verbot der Ernennung von Unterdriickern durch den
Konig, die Empfehlung schwerer Strafen fiir grausame Agenten, die
Gewdéhrleistung der Sicherheit auslandischer Kaufleute, die Schaffung eines
geeigneten Umfelds fiir die Anziehung von ,Touristen” und der

Ausschluss der problematischen ausldndischen Reisenden, die Aufruhr
planen, ohne dass man ihnen dabei Schaden zuftigt, und Methoden der
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Kriegsfiihrung und der militirischen Aktionen (Ebd.: 195, 225). Ahnliche
Themen kommen in Mogqatta‘at (,Fragmente”) vor (Ebd.:. 763). Die
wichtigste Aufgabe der Regierung besteht, Sa’di zufolge, dennoch darin,
Menschen Komfort zu bieten.

Sa’dis Betonung der Notwendigkeit, dass Herrscher auf Religion und
Scharia achten miissen, ist auch im Zusammenhang mit der “Moral” und
einer Art moralischer Zuriickhaltung und Beachtung der Interessen des
Volkes zu verstehen und nicht im Zusammenhang mit der Einhaltung
religioser Erscheinungen. , Die Religion allein, so Sa’di, steht im Dienste des
Volkes. Sie hat nichts mit dem Rosenkranz, dem Gebetsteppich oder dem
zerrissenen Gewand zu tun” (Ebd. 206). Und ,wenn Sie nicht gehorchen,
werden die Menschen auch nicht gehorchen” (Ebd.: 769, Moqatta‘ét).7

2.2.2. Golestan

Den Golestan (1258) widmet Sa’di Atabak Aba Bakr. Sa’dis Gegenstand der
Kritik in diesem Buch sind Uberzeugungen und Verhaltensweisen fast aller
Gesellschaftsschichten bzw. -teile, namlich Koénige, Minister, Herrscher,
Armeen, Hindler, Kaufleute, Richter, Buchhalter, Juristen, Sufis, Muezzins,
Pilger, Prostituierte usw.

Auf der Suche nach Sa’dis politischer Theorie widmet Milani ein Kapitel
seines Buches der Analyse des ersten Kapitels des Golestan (Milani, 2001:
102-75). Er bezeichnet Sa’di als ,den Hohepunkt und das Ende der
gescheiterten Renaissance Irans”:

Wenn wir die Beziehung Sa‘dis, so Milani, zur Renaissance jener Zeit
und zur Moderne von heute kennenlernen wollen, miissen wir sie mit
den Entwicklungen in Europa, wo die erste erfolgreiche Erfahrung der
Moderne stattgefunden hat, vergleichen. In diesem historischen
Moment stand er keineswegs hinter den Denkern und Schriftstellern
in Europa, welche die Avantgarde der Moderne vertraten. im
Gegenteil, in vielen Fillen erreichte Sa‘’di die bahnbrechenden
Prinzipien der Moderne frither als westliche Schriftsteller und wandte
diese Prinzipien in seinen Werken an” (Ebd.: 80).

Was Sa’dis Gedanken tiiber die Bedeutung von ,Menschen” in Bezug auf
die Konige angeht, erklart Milani: ,Im Golestan werden 329 verschiedene
Personlichkeiten und Berufe erwidhnt, unter denen 47 Mal Sultane, 39 Mal

7 Vgl. Nasihat al-Moliak: 806 und Moqatta‘at: 770.
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Gelehrten und fromme Menschen, Wissenschaftler, Asketen und Anhénger
und 86 Mal Regierung und Menschen “ (Milani, 2010: 95).

Sa’di glaubt nicht an die Idee des ,Konigs als Schatten Gottes”, was
lange als Ergebnis der Verbindung zwischen Politik und Religion gefordert
und geworben wurde. Er , betrachtete den Willen des Volkes als die einzige
Grundlage der Legitimitdt” (Milani, 2001: 94) und unterstreicht: ,Die
Zusammenkunft des Volkes erschafft ein Konigreich” (Sa’di, 2004: 37).
»Wenn wir die These annehmen, so Milani, dass das wichtigste Element des
politischen Gedankens der Moderne die Theorie des ,Gesellschaftsvertrags'
war, das heifdt, mit Rousseau gesprochen: dass Regierung und Recht beide
eine Art Gesellschaftsvertrag sind, was zwischen dem Volk einerseits und
Staatsmédnnern und Gesetzgebern andererseits zu regeln ist - und der
einzige Garant fiir die Legitimitdt dieses Abkommens ist der ,offentliche
Wille” der Nation - dann werden wir sehen, dass das erste Kapitel des
Golestan die Keime dhnlicher Theorien der ,Moderne” enthilt” (Milani, 2004:
94). Milani ist der Uberzeugung, dass die folgenden Verspaare die
»Gleichheit der Menschen” zum Thema machen, was zur Hauptsdule der
Idee der Demokratie in der Moderne zdhlt (Milani, 2004: 94-95).

Die Adamssohne sind ja alle Briider,

Aus einem Stoff wie eines Leibes Glieder.

Hat Krankheit nur ein einz’ges Glied erfafit,

So bleibt den andern weder Ruh noch Rast.

(Sa’di, 2004: 40)
In einer anderen Anekdote im Golestan rdt ein Derwisch, der von einem
Konig gebeten wird, fiir ihn zu beten, weil er Angst vor seinen machtigen
Feinden hat, dem Konig, Mitleid mit seinen Untertanen zu haben:

Ube gegen deine schwachen Untertanen Gnade,

Dann brauchst du des starken Feindes Schaden nicht zu fiirchten.

Verbrechen ist’s, der mécht’gen Faust und starken Hand,

Zu brechen des ohnmacht’gen Armen schwache Hand,

Es fiirchte, wer sich der Gefall'nen nicht erbarmt,

Daf}, wenn er gleitet, keiner fasse seine Hand,

Wer bosen Samen ausgesit und Gutes hofft,
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Hat leeres Hirn und tiduschet sich mit eitelm Tand,
Verstopfe nicht dein Ohr, sei billig und gerecht,

Sonst fafit am Tag des Rechtes dich des Rachers Hand.
(Sa’di, 1846: 46)

2.2.3. Oden

Obgleich Sa’dis Vater offenbar mit dem Hof verbunden war (vgl. Ebd.: 757,
36), stimmen die Autoren dieses Artikels Henri Massé nicht zu, der Sa’di als
,eindeutig einen Befiirworter der Monarchie und der Ordnung” bezeichnet
(Massé 1990: 187). Im Gegensatz zu dem, was Massé tiber Sa’di sagt: ,ein
Kleinbiirger [...] und ein offizieller Dichter” (Mase, 1990: 15), ist Sa’di kein
offizieller Dichter und hat keine finanzielle Abhingigkeit von der
damaligen Justiz. Im Namen der Interessen der Gesellschaft kritisiert Sa’d1
tapfer die Herrscher und hat er dabei immer einen furchtlosen, Wahrheit
suchenden und Wahrheit sagenden Geist. Seine ausdriickliche Kritik an
Konigen (sogar an den mongolischen Emiren) ist ein Beweis fiir diese
Behauptung. Sa‘dis Erziehungsmethode ist ,Rat und Tat” entsprechend
seinen Predigttdtigkeiten und seinem sozialen Status. Er weifs, dass ,man
Konigen raten kann, wenn man keine Angst hat, den Kopf zu verlieren, und
ohne jedwede Hoffnung auf Gold” (Sa’di, 2004: 175, Golestan). Da er jedoch
~keine Angst und Gier hat” (Ebd.: 668), das heifit, er ist weder ein
»offizieller Dichter” noch hat er ,Gier” nach Geschenken der Konige (Siehe
hierzu S. 749), ist er der ehrlichste Kritiker der Herrscher (Ebd.: 675). Daher
bezeichnet er die ,Wahrheit” als ,mutig” (Ebd.: 675). Eine der direktesten
und kritischsten Oden Sa’dis ist die Ode, in der er seinen ,Rat an den
Konig” folgendermafien formuliert: ,Die Konige kommen und gehen
aufeinanderfolgend in dieser Welt, O Kénig, nun bist du dran” (Ebd.: 687).

Sa’dis Lob der Konige und der Herrscher ist in allen Féllen nicht zum
personlichen Vorteil oder einfach aufgrund der personlichen Tugenden
derer gespendet worden, sondern vor allem aufgrund der Vorteile, die sie
dem Volk bringen kénnen. Auch wenn er einem Konig wihrend seines
Lobes Frieden wiinscht, denkt er dabei an den Frieden des Volkes. Er
wendet sich an Abii Bakr Sa’d Zangi und sagt:

Durch Trauer aus verdnderten Zeiten darfst du niemals unter Druck
gesetzt werden!
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Moge der Staub der traurigen Fiirsorge auf deinem Herzen niemals
ruhenl

Denn wenn Trauer im Herzen eines Monarchen wohnen sollte,

Auch die Herzen einer Welt leiden unter Qualen (Ebd.: 191, Bitstdn)8

Zudem sind die kritischen Oden, die Sa’di wahrend der mongolischen
Herrschaft verfasst, viel direkter als seine Gedichte zur Atabegs-Zeit, die
aus riicksichtslosen Gedichten an blutriinstige mongolische Herrscher
bestehen und den Leser in Erstaunen versetzen. Sa’dis kritischste Gedichte
an den mongolischen Kaiser Amir Enkiano, den Herrscher von Fars, der
laut Wassaf al-Hazra ,ein grofSer dngstlicher Tiirke” war (Wassaf, 1269, Bd.
2: 193), sind drei Oden in einer klaren Sprache. Diese Oden sind sehr
lehrreich, was die Art und Weise betrifft, an Menschen heranzugehen:

Die Welt ist es nicht wert, dass du ein Herz verdrgerst,

Sei vorsichtig! Sei nicht bose,

Ein weiser Mann tut das nicht.

(Sa’di, 2004: 696).
Wihrend der mongolischen Herrschaft tiber Iran und Fars sind Samsuddin
Guwaini, Chef der Administration (Minister), und sein Bruder ‘Ata Malek
(Herrscher von Baqdad) Sa’dis Hoffnung auf die Erhaltung der iranischen
Kultur und Identitdt. Aber mit dem Tod von ‘Ata Malek 1282 und der
Ermordung von Samsuddin Gawaini im Jahr 1284 wird Sa’di offensichtlich
in allen seinen Hoffnungen der letzten Jahren seines Lebens enttduscht. In
einer Ode, in der Sa’di Abaqa (Ilhan und Hulagtis Nachfolger) preist und
zugleich ermahnt, nennt er die Machttibertragung von den Selquriden auf
die Mongolen , eine Gabe des Himmels fiir das Volk der Erde” und ,Gottes
Barmbherzigkeit”. Sa’di hofft, dass sich die Situation des Landes dank der
Anwesenheit und des Taktes des iranischen Ministers Samsuddin Gawaini,
der grofien Wert auf die Kultur legt und den er als ,Schatten Gottes” oder
,Gelehrte der Welt” bezeichnet, stabilisieren und allmihlich verbessern
wird, indem er auch selbst dieses unvermeidliche Ereignis hinnimmt. In
gleicher Weise beabsichtigen Sa‘dis Ratschldge und Gebete nichts anderes
als das Wohl und den Respekt des Volkes (Ebd.: 678-679).

8 Zu Sa’dis Lob an Sa’d ibn Aba Bakr S. Ebd.: 192; Zum Lob gerichtet an Torkan Hatan S.
Ebd.: 686; Zum ,Rat” an Atabak Muzaffar al-Din Salgar Sah S. Ebd.: 687; Zu Sa’dis
Rat an Mahammad ibn Sa‘d, S. Ebd.: 657-658.
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Ein weiteres Thema ist die Idee des ,guten Namens”, die eine der
wichtigsten Gedanken Sa’dis in Bezug auf die praktische Weiseit und das
politische Verhalten darstellt. Sa’di zufolge muss man so leben, dass man
nach dem Tod mit guten Namen in Erinnerung bleibt. Diese Idee, die in
Sa’dis Werken wiederholt vorkommt, hiangt damit zusammen, wie eine
Person Menschen zu ihrer Lebzeit behandelt. ,, Von der Frucht der Welt, so
Sa’di, bleibt nichts mehr {tibrig als ein guter Name, und wehe dem, der ihn
nicht hat” (Nasihat al-Molitk: 813). Am Schluss einer seiner besten Oden
wendet er sich an “‘Ata Malek Gawaini: ,Zwei Dinge sind die Friichte des
Lebens: Ein guter Name und eine gewichtige Belohnung, alles andere stirbt
und verschwindet” (Ebd.: 683).

2.2.4. Moqatta‘at (,Fragmente”)

In Sa’dis Fragmenten sind auch die politische Einstellung sowie politische
Auﬁerungen und Anspielungen sehr prasent. Mit der Allegorie ,Kopf und
Gliedmafien” stellt Sa’di zum Beispiel folgendes fest: Ein Koénig ohne
Menschen ist wie ein Kopf ohne Gliedmafien:

Es ist notwendig, dass Einzelpersonen einen Kopf haben
Andernfalls wird die Statistik tiberhaupt nicht bestellt.
Vorausgesetzt, das Oberhaupt der Altesten des Volkes weif3,
Dass er ohne die Menschen ein Kopf ohne Gliedmafsen ist!
(Ebd.: 765, 807, der Rat an den Konig)

Der Adressat der Fragmente ist oft unklar, aber viele von ihnen kritisieren
eindeutig die aktuelle politische Lage. Hier unten einige Beispiele:

Der Tyrannenherrscher mit dem Stift,
Stiehlt ohne Pfeil und Bogen,

Wolf ist kein Problem unserer Herde,
Alle Bosheit ist der Hirte!

Wer seinem Volk schadet,

Weif$ nicht, dass er schadet

(Ebd.: 756; S. auch Ebd.: 750)

Aus dem Reichtum und der Fiille Gottes, des Allméchtigen,
Ach! Wer teilt nicht Trost mit den anderen.
(Ebd.: 763)

Ein sicherer Zustand ist ein fruchtbarer Baum
(Ebd.: 752).

Konige sind die Wachen der Armen und Es macht keinen Unterschied
mit einer geschlafenen Wache
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(Ebd.: 763).

Die Verbesserung des Staates ist die Pflicht des Konigs, und er wird in
dieser Hinsicht nicht erw&hnt
(Ebd.: 773).

Die Gleichgiiltigkeit gegeniiber der Situation des Volkes ist ein
Zeichen fiir das Ende einer Herrschaft
(Ebd.: 757).

2.2.5 Gazaliat (“Sonette”)
In den Sonetten und anderen lyrischen Gedichten sind viele Themen mit
der Beziehung von Koénig und Volk in Verbindung gebracht. Auch hier
gehoren ,Sicherheit”, ,Wohlfahrt” und ,Frieden” zu den wichtigsten
Themen. Hierzu eine Sonette an Aba Bakr Sa‘d:

In den Tagen des Konigs gab es keinen Aufruhr aufier Sa’di,

Wer Aufruhr ist auf Ihrer Schoénheit und Menschen Aufruhr auf

seinen Worten.
(Ebd.: 479, Sonette)

2.2.6 Arabische Gedichte
In dhnlicher Weise preist Sa’di in seinen arabischen Gedichten den Minister
zum Wohle des Volkes:

Diese Welt ist keine ewige Wohnstitte. Gesegnet ist derjenige, der die
Sufie und den Segen fiir morgen aufbewahrt. [Wie ein Minister, der
selbst] die Waage der Gerechtigkeit ist, welche die Gerechtigkeit
weder unterdriickt noch verletzt. Und er unterdriickt nur den, wer
unterdriickt (Ebd.: 718-719).

2.2.7 Sa‘dis Abhandlungen

Unter den unbestreitbaren Abhandlungen Sa’dis haben zwei, Nasihat al-
Moliik und Enkiano, einen politischen Inhalt. Obwohl einige an der
Zuordnung dieser beiden Abhandlungen zu Sa’di zweifeln (Vgl. Fotihi,
2012), gehoren diese beiden Abhandlungen unserer Meinung nach
aufgrund ihrer Typografie, ihres Sprachstils bzw. intellektuellen Stils, die
mit denen von Sa’dis Werken grofle Ahnlichkeiten aufweisen, Sa“di an.

Nasthat al-Moluk ist eine Art politische Abhandlung tiber das Konigtum
mit dem Titel ,Siyasatnama” (Buch der Politik). Hage Nizam al-Mulk,
Gazzali und Hageh Nasir al-Din Tasi haben ebenfalls #hnliche
Abhandlungen. Sa’dis Nasihat al-Moluk enthdlt 150 Ratschldge,
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einschliefilich seiner wichtigsten politischen Ansichten wie ,Der Konig, der
die Diebe nicht vernichtet, ist wahrlich selber ein Dieb, der die Karawane
tiberfallen wird” (Ebd.: 806). , Diebe gehoren zwei Gruppen an: Die einen
mit Pfeil und Bogen in Wiisten, die anderen mit Scheffeln und Waagen auf
Markten. Es ist notwendig, sich von denen abzuwenden” (Ebd.: 806).

Einer der brillantesten Aspekte in Hegels Denken ist die Ausfiihrung der
Beziehung zwischen ,,Herrschern und Beherrschten”. Hegel ist der Ansicht,
dass jedes ,Individuum” (oder ,Untertan”) definitiv die ,Herrscher”
dominieren wiirden, da die Identitét eines Beherrschten unabhéngig und
selbstbegriindet ist, indem die Identitdt des Herrschers/der Goétter von der
Existenz des Volkes abhidngt” (Milani, 2001: 98). Sa’di fasst im 13.
Jahrhundert in 28 Wortern das philosophische Wesen dieses ewigen
Prinzips von Hegel zusammen, was erst Mitte des 19. Jahrhunderts
formuliert wird und anschlieffend als eine der Sdulen der Demokratie gilt
(Ebd.): ,,Der Konig braucht das Volk mehr als das Volk den Konig, denn das
Volk wird bleiben, auch wenn es keinen Konig gibt, aber ohne das Volk
taugt ein Konig nichts und ein Konigreich wére ohne Menschen
unvorstellbar” (Sa’di, 2004: 820, Abhandlung von Enkiano). In einer
entlegenen Textstelle betont Sa’di: ,Konige sind dank Untertanen Konige.
Wenn sie sie also verletzen, sind sie dann Feinde ihres Konigreichs” (Ebd.:
808, Nagsihat al-Molitk, ebenfalls 803 u. 809). Oder in diesem Passus
unterstreicht Sa’di: ,Konige miissen sich auch um die Untertanen
kiimmern, die den Kénigen nicht gehorchen” (Ebd.: 841).

Sa’di hat eine sehr gemafigte Personlichkeit in Theorie und Praxis. Um
die Herrscher zur ,Mifligung” zu ermahnen, tut er das, was er sagt, und
dies ist eines der wichtigsten Merkmale von Sa’dis Gedankenwelt: , Askese
und Anbetung sind wiirdig, nicht um sich und anderen das Leben zu
erbittern. Luxus ist unvermeidlich; nicht so sehr, dass die Pflichten des
Gehorsams und die Interessen der Untertanen darin verankert sind “(ebd.:
805-806, Nasihat al-Moliik).

Schluss

Sa’di, der grofite Schriftsteller und Mystiker Irans des 13. Jahrhunderts,
versucht aufgrund seines spirituellen Einflusses auf die Konige und
Herrscher seiner Zeit die Reform der Gesellschaft durchzusetzen, indem er
sich auf die Erziehung der Konige und Herrscher konzentriert. Deshalb
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sind seine bekanntesten Werke voller praktischer Beispiele sowie sozial-
moralischer Lehren und Ratschlidge auf dem Gebiet der Politik. Da Sa’dis
politische Einstellung mit Platons Vorstellung vom Philosophenkonig
Ahnlichkeiten aufweist, ist es unmoglich, eine Utopie ohne einen
utopischen Konig oder Herrscher zu griinden. Themen wie ,Gerechtigkeit”
und ,Wohlwollen”, wie es bei den ersten beiden Kapiteln des Bistan der
Fall ist, Vorrang einzurdumen, stimmt genauso mit den zeitgenossischen
Bildungsquellen auf dem Gebiet der Politik tiberein wie mit der
nasseritischen Ethik von Hageh Nasir al-Din al-Ttsi. Die beiden politischen
Abhandlungen von Sa’di, d.h. Nasihat al-Moluk und die an den
mongolischen Emir Enkiano gerichtete Abhandlung sprechen deutlich von
Sa’dis Wissen und Uberlegungen auf dem Gebiet der Politik und der
Beziehung von Koénig und Volk.

Entsprechend geht es im ersten Kapitel des Golestan um die ,Konige”
und im zweiten um die , Armen”. Dies steht im Einklang mit dem Modell
des ,Konig-Untertan”-Verhiltnisses im Bistan, wobei die Konige und
Herrscher dazu verpflichtet sind, ,Gerechtigkeit” und , Wohlwollen” bei
der Behandlung ihrer Untertanen und ihres Volkes zu verwirklichen. Diese
beiden Kapitel driicken Sa‘dis Ideen zur Beziehung von ,Gottern und
Untertanen’ aus. Seine politischen Uberlegungen, Kritiken und Ratschlige
an die Konige und Herrscher sind in allen seinen Werken zu sehen,
einschliefilich seiner Qasayed (Odes) und Moqatta‘at (,Fragmente”). Seine
allegorischen Begriffspaare wie , Hirten-Schaf”, ,, Kopf-Kérper” und , Baum-
Wurzeln” stellen die Entwicklung seines politischen Denkens innerhalb
seiner Werken dar.

Sa’dis Ablehnung der Idee des ,Konigs als Schatten Gottes auf Erden”
und seine dekonstruierte Lesart der ,Konig-Volk”-Beziehung, die auf dem
Gedanken beruht, dass ,Konige mehr auf das Volk angewiesen sind als das
Volk auf Konige” ist eine neue Lesart, die Hegels Theorie in dieser Hinsicht
vorangeht. Die rein politische Deutung von Sa’di (insbesondere die
Auffassung von Golestan und Biistan), die westliche Autoren vorschlagen,
zeigt zugleich kulturelle und intellektuelle Potenziale von Sa‘’dis Werken
auf dem Gebiet der Politik. Lazare Carnot als Napoleons politischer und
militdrischer Berater und jener, der eine ausschlaggebende Rolle beim
Erfolg der franzosischen Revolution gespielt hat, lernt zum Beispiel Sa’d1
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und seine Werke durch die lateinische Ubersetzung des Golestan aus dem
17. Jahrhundert kennen. Carnot war dermafsen von Sa‘dis Werken
inspiriert, dass er seinen ersten Sohn Sa’di nennt. Man nennt Sa’di auch mit
Recht ,Mosleh” (,,der Reformer”), da er sich in der Tat in allen Aspekten
seines Lebens als , sozialer Reformer” erweist. All das ist keine iibertriebene
Bewunderung ohne Vorgeschichte, da sowohl die historischen und
auBlertextlichen als auch die textlichen Beweise, nimlich sein Gesamtwerk
diese Bezeichnungen eindeutig rechtfertigen.

Sa’di versucht mit seinem Ruf und seinem religios-intellektuellen
Einfluss auf die politischen und kulturellen Zentren der islamischen Welt
seiner Zeit, seine ,Aufgabe” zu erfiillen, die darin besteht, talentierte
Herrscher aufzukldren und folglich seine Gesellschaft zu reformieren.
Durch Austausch mit grofien Politikern seiner Zeit (als Ideenvermittlern)
und durch seine in seinen Werken aufgeworfenen Ratschldge verbreitet
Sa’di seine politischen bzw. moralischen Theorien.

Was den ersten Teil des Begriffs der Utopie, d.h. die Kritik an der
gegenwdrtigen Situation anbelangt, erscheint Sa’di oft als Kritiker der
~Macht” des Herrschenden, insbesondere der mongolischen Herrscher nach
dem Niedergang der Atabegs von Fars. Er erklart ausdriicklich, dass die
Legitimitdt einer Herrschaft mit dem ,Wohl” des Volkes und der
Etablierung ,sozialer Gerechtigkeit” zusammenhdngt. Sa’di betrachtet
immer Konige als vom Volk und zum Dienste des Volks Seiende und nicht
als tiber sie Machthabende. Daher geht aus den Sétzen wie ,Konige sind
zum Dienste des Volks und nicht um von ihnen gehorcht zu werden”
hervor, dass er definitiv die Idee , alle fiir einen” ablehnt.

Was den zweiten Teil des Begriffs der Utopie, d.h. die Vorlage eines
Entwurfs fur eine erwiinschte Situation angeht, fordert Sa‘’di die
Machthaber auf, einzusehen, wie fundamental ist, die drei
Gesellschaftssdulen namlich , Wohlfahrt”, ,Sicherheit” und ,Frieden”,
welche aus Sa’dis Sicht zu wichtigsten politischen und sozialen Aufgaben
einer Regierung gehoren, zu erschaffen. ,Wohlfahrt” hat einen
wirtschaftlichen, ,Sicherheit” einen militirischen und , Frieden” einen
psychologischen Aspekt.

Die Tatsache, dass das erste Kapitel des Golestin den Titel ,Von den
Brauchen der Konige” trdgt oder sich das erste Kapitel des Biistan mit
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~Gerechtigkeit, Weisheit und Herrschaft” befasst, zeigt, wie wichtig fur
Sa’di die ,Politik” zur Gestaltung seiner idealen Welt ist. So kann man
behaupten, dass sich aus Sa’dis Sicht mit den ganzen Anspielungen auf die
Bedeutung der , personlichen Ethik” und der ,Innenpolitik”, die ,Politik”
als der wichtigste Aspekt praktischer Weisheit erweist, um eine gut
funktionierende soziale Struktur aufzubauen. Sa‘di lehnt die herkommliche
Allegorie von ,Hirten und Schafen”, die sich aus dem Gedanken ergibt, der
das Volk fiir eine blofie Passivitit und den Herrscher fiir den obersten
Agenten halt.

Die allegorischen Dichotomien in Sa’dis Werken wie ,Kopf und Korper”
und , Baum und Wurzeln” driicken Gedanken aus, die die Bedeutung des
Volkes fiir die Bildung und die Kontinuitdt einer Herrschaft hervorheben:
»,Dass der Konig erst dank des Volkes gekront wird”. Zugleich kommt
Sa’dis eventuelle Hochachtung vor einem Herrscher nicht aufgrund der
personlichen Tugenden des vermeintlichen Herrschers zustande, sondern
aufgrund der bereits angedeuteten Vorteile der ,Wohlfahrt”, der
»Sicherheit” und des ,Friedens”, die er dem Volk schenkt. So ist sein grofier
Respekt vor der Salquridischen Atabegs-Dynastie als Respekt vor jener
Politik zu begreifen, die Siraz vor dem mongolischen Angriff geschiitzt und
ihm Sicherheit und Wohlstand in Sa’dis Ara gebracht hat. Wo Sa“di iiberall,
wie es scheint, vom Konig spricht, ist auch der Gedanke an Menschen in
seinem Bewusstsein préasent.

Wie aus der Einleitung des Bustan hervorgeht, wiinscht Sa’di eigentlich
dem Volk Frieden, falls er dem Herrscher Frieden wiinscht. Wenn Sa’di auf
die ,personliche Ethik” des Herrschers verweist, macht er auf die Tugenden
aufmerksam, die letztendlich zur Verbesserung der ,Politik” fithren. Wenn
Sa’di auf die Bedeutung der ,Religion” und der ,Ethik” hindeutet, meint er
damit nicht die , Religion” an sich, sondern die Prinzipien, die im strengen
Sinne zur Formierung der ,personlichen Ethik” (individuelle Einstellung)
und in weiterem Sinne zur Optimierung der ,Politik” (kollektive
Einstellung) fiihren. Dariiber hinaus ist das Prinzip der ,Gleichheit der
Menschen”, das die Grundlage der Idee der Demokratie ausmacht, eine
absolut fortschrittliche Haltung in Sa‘’dis Werken.

Das Verhiltnis Sa’dis zur gegebenen Macht seiner Zeit hat zwei
verschiedene Richtungen basierend auf zwei Perioden von Sa’dis
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politischem Leben nach seiner Riickkehr nach Fars: Die erste Periode unter
Atabegs und die zweite Periode der mongolischen Herrscher. In der ersten
Periode unterstiitzt Sa’di die Starkung der Macht und der politischen
Hegemonie der Atabegs (trotz einiger ausgesprochener Kritik im Biistin)
und in der zweiten wendet er sich von Machthabern ab. Sa’di, der in
Atabegs, die ihrerseits zum Sufismus neigten, das Idealbild des ,weisen
Herrschers” wieder findet, sieht auch den Wohlstand Fars” und, was noch
wichtiger ist, die Aufrechterhaltung der kulturellen Identitédt Irans in der
Atabegs-Politik. Infolgedessen befiirwortet er in der ersten Periode die
herrschende Macht, obschon er mit Empfehlungen und Ermahnungen im
Bistan versucht, die interne Struktur der Herrschaft zu korrigieren. Nach
dem Sturz der Atabegs-Dynastie versucht er hingegen in seinen Werken,
die mongolische Macht zu tiberschreiten.

,Dem Volk dienen” ist Sa’dis grundsitzlicher Rat an Herrscher in
seinem Gesamtwerk. Er ladt Herrscher ein, sich einen ,guten Namen”
anzueignen und zu versuchen, ihn als ,Rettung ihres Jenseits” zu
hinterlassen. Von sozialer Gerechtigkeit und Steuerverwaltung tiber die
Errichtung von Stiftungen und Bauwerken bis hin zu allem, was mit den
drei Prinzipien der ,Sicherheit”, der ,Wohlfahrt” und des ,Friedens” fiir
das Volk zu tun hat - all das wird Sa’di zufolge Herrschern helfen, einen
~guten Namen” zu erlangen. Mit so einer Vita ist es sehr schwer zu
glauben, dass Sa’di ,eindeutig ein Befiirworter der Monarchie und der
Ordnung” und ein , offizieller” Dichter sowie Unterstiitzer der Herrschaften
seiner Zeit ist.
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Man sagt, dass der Kaiser insgeheim ein Muslim war. Aber Gott
kennt seinen Zustand und seinen Glauben besser.
Nasir ad-Din ibn al-Furat?
Kaiser Friedrich II. von Hohenstaufen - Imperator Fridericus Secundus
Romanorum Caesar Semper Augustus Italicus Siculus Hierosolymitanus
Arelatensis Felix Victor Ac Triumphator - ist eine der bedeutendsten
Herrschergestalten des hohen Mittelalters, der, wie kein anderer, enge und
freundschaftliche Beziehungen zu den islamischen Landern pflegte3. Diese
Verbundenheit mit dem Islam und der islamischen Kultur ist in seiner
Kindheit und Jugend begriindet worden, die er im damals islamisch
geprdagten Palermo* verbrachte, wo auf den Straflen noch Arabisch
gesprochen wurde. Spidter als Herrscher umgab er sich mit einer

1 Maximilian Universitdt Miinchen, E-mail: roland.pietsch@t-online.de.

2 Nasir ad-Din ibn al-Furat (1334-1405) dgyptischer Chronist, sein Hauptwerk: Ta'rih ad
duwal wa-lI-mulik (Geschichte der Dynastien und Konigreiche). Englische
Ubersetzung: Ayyubids, Mamlukes and Crusaders. Selections from the Tarikh al-
Duwal wa'l-Muluk of Ibn al-Furat in two vol., Text and Translations by U. and M. C.
Lyons, Cambridge 1971, hier Bd. 1, S. 48.

3 Vgl. Eberhard Horst, Der Sultan von Lucera. Friedrich II. und der Islam, Freiburg i. Br.,
1997; Georg Goldmann, Deutscher Kaiser und Muslim? Uber die Beziehungen
Friedrich II. von Hohenstaufen zum Islam, Norderstedt 2006; Marcello Pacifico,
Federico II e Gerusalemme al tempo delle crociate. Relazioni tra cristianita e islam
nello spazio euro-mediterraneo medievale 1215-1250, Caltanisetta-Roma 2012.

4 Vgl. Michele Amari, Storia die Musulmani di Sicilia, Bd. I-I1I, Florenz 1854 /72.
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sarazenischen Leibgarde und an seinem Hof wirkten neben christlichen und
judischen Gelehrten auch zahlreiche muslimische Gelehrte. Dartiber hinaus
richtet er in seinem Streben nach Erkenntnis, das sich auf nahezu alle
Bereiche des Wissens erstreckten, zahlreiche Fragen an Gelehrte in der
islamischen Welt. Unter anderem wurden von ihm eine Reihe von
vorwiegend  philosophischen = Fragen  durch  Vermittlung des
Almohadenkalifen “Abd al-Wahid al-Rasid und des Gouverneurs Ibn Halas
von Ceuta an den andalusischen Mystiker “Abd al-Haqq ibn Sab’in zur
Beantwortung {ibergeben, der seine Antworten in den ,Sizilianischen
Fragen (al-masa il al-siqilliyya)” zusammengefasst hat. In diesen ,Fragen”,
die eigentlich seine Antworten an den Kaiser sind, unterscheidet er
zwischen Philosophie und Mystik. Bevor im Folgenden die mystischen
Antworten Ibn Sab’ins ausfiihrlich betrachtet werden, wird zunichst ein
kurzer Uberblick iiber Leben und Herrschaft Kaiser Friedrichs II. von
Hohenstaufen sowie iiber das Leben und die Schriften des andalusischen
Mystikers Ibn Sab’in vorangestellt.

1. Lebensweg und Herrschaft von Friedrich II°

Am 26. Dezember 1194 wurde Friedrich als Sohn des Stauferkaisers
Heinrich VI. und seiner Gattin Konstanze, Tochter des Normannenkonigs
Roger II. in Jesi, Provinz Ancona, geboren. Drei Monate spater tibergab
Konstanze den Siugling der Herzogin von Spoleto. Nach dem Tod von
Kaiser Heinrich VI. im Jahr 1197 liefs Konstanze den kleinen Friedrich nach
Palermo bringen, wo er am 17. Mai 1198 zum Konig von Sizilien gekront
wurde. Ein Jahr spéter starb Konstanze. Sie hatte vorher Papst Innozenz 111
zum Staatsverweser von Sizilien und zum Vormund fiir Friedrich bestellt.
Der Papst konnte aber seine Rechte lange nicht durchsetzen, weil sich
verschiedene Gruppierung von im Lande verbliebenen Anhidngern von
Heinrich VI um die Herrschaft stritten. 1201 eroberte Markward von
Antweiler Palermo und nahm den jungen Konig gefangen. Uber die
folgenden schwierigen Jahre ist nicht viel bekannt. Dennoch wurde

5 Vgl. Ernst Kantorowicz, Kaiser Friedrich II., Berlin 1927; Neuausgabe: Stuttgart 1998;
Carl A. Willemsen, Bibliographie zur Geschichte Kaiser Friedrich II. und der letzten
Staufer, Miinchen 1986; Eberhard Horst, Friedrich der Staufer. Eine Biographie,
Hildesheim 1992; Wolfgang Stiirmer, Friedrich II., Teil 1, Die Konigsherrschaft in
Sizilien und Deutschland, Darmstadt 1992; Ders., Friedrich II., Teil 2, Der Kaiser,
Darmstadt 2000; Oleg Voskobojnikov, Dusa mira: nauka, isskustvo i politika pri
dvore Fridricha II; 1200-1250, Moskau 2008.
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Friedrich eine vielseitige Bildung zuteil; er lernte Latein, Griechisch und
andere Sprachen, darunter auch Arabisch, und iibte sich in den ritterlichen
Kampfkiinsten. 1208 endete die Vormundschaft des Papstes, weil Friedrich
das vierzehnte Lebensjahr erreicht hatte. 1209 heiratete er auf Vorschlag des
Papstes Konstanze von Aragon, die Witwe des ungarischen Konigs
Emmerich. Im selben Jahr begann er seinen Herrschaftsanspruch auf das
Konigreich Sizilien zu festigen. Diese Herrschaft wurde aber durch den
Welfen Otto IV bedroht, der vom Papst im Oktober 1209 zum Kaiser
gekront worden war. Weil sich Otto aber nicht an die Vereinbarungen mit
dem Papst hielt, wollte dieser Friedrich zum deutschen Konig wéhlen
lassen. Daraufthin brach Otto seinen Feldzug gegen Sizilien ab. Daraufhin
liefs Friedrich seinen Sohn Heinrich zum Konig von Sizilien krénen und zog
1212 mit einer kleinen Schar nach Deutschland. Am 25. Juli 1215 wurde er
in Aachen zum deutschen Konig gekront und legte dort das
Kreuzzugsgeliibde ab. Im Jahr 1220 tbertrug Friedrich seine deutsche
Konigswiirde an seinen Sohn Heinrich, der in Frankfurt zum deutschen
Konig gewadhlt wird. Im August desselben Jahres zog Friedrich nach Rom,
wo er von Papst Honorius zum Kaiser gekront wurde. Im Dezember kehrte
er nach achtjahriger Abwesenheit in sein Konigreich Sizilien zuriick. Bei
Papst Honorius III erreichte er 1222 einen Aufschub des Kreuzzugstermins.
Im selben Jahr starb Kaiserin Konstanze. 1224 siedelt er die Inselsarazenen
nach Lucera um. Ein Jahr spéter heiratete er Isabella von Brienne, die Erbin
des Konigreichs Jerusalem. Nach eindringlicher Mahnung durch Papst
Gregor IX. trat Friedrich 1227 den Kreuzzug an, erkrankte, kehrte deshalb
zurtick und wurde vom Papst mit dem Bann belegt. Als Gebannter brach
Friedrich 1228 erneut zum Kreuzzug auf und kam am 7. September in
Akkon an. Nach langen Verhandlungen mit dem befreundeten Sultan Malik
al-Kamil® erreicht der Kaiser den freien Zugang von christlichen Pilgern zu
den heiligen Stdtten. Am 18. Midrz 1229 kronte sich Friedrich in der
Grabeskirche selbst zum Konig von Jerusalem und kehrte anschlieffend
nach Sizilien zuriick, wo er die papstlichen Soldaten vertrieb und 1230 in
San Germano mit dem Papst Frieden schloss, der ihn dann auch vom Bann
loste. In den folgenden Jahren widmete er sich der Neuordnung des
sizilianischen Staates, die in den , Konstitutionen von Melfi” 1231 von ihm

6 Vgl. Hans Ludwig Gottschalk, Al-Malik al-Kamil von Egypten und seine Zeit,
Wiesbaden 1956; Pino Blasone / Franco Cardini / Carlo Ruta: Francesco d’Assisi, al-
Malik al-Kamil, Federico II di Svevia - Eredita e dialoghi del XIII secolo, Ragusa
2010.
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verkiindet wurde. 1234 schloss sein Sohn Heinrich VII. mit den
lombardischen Stadten ein Biindnis gegen den Kaiser seinen Vater, der mit
aller Macht die alte Reichshoheit wiederherstellen wollte. Diese Stadte
verbiindeten sich aber mit dem Papst gegen ihn, der im Marz 1239 Friedrich
erneut bannte. 1244 scheiterte der Versuch eines Friedenvertrags mit dem
neuen Papst Innozenz IV., der sich einem Treffen mit dem Kaiser durch
Flucht nach Lyon entzog. Auf dem Konzil in Lyon erkldrte der Papst den
Kaiser fiir abgesetzt. Schliefslich rief der Papst sogar zum Kreuzzug gegen
den Kaiser auf. Mitten in diesen harten Kéampfen starb Friedrich II. am 13.
Dezember 1250 im apulischen Castel Fiorentino. Wie der bedeutende
englische Benediktinermonch und Chronist Matthdus von Paris (1200-1259)
schrieb, starb ,unter der Welt Fiirsten der Grofite, Friedrich, auch das
Staunen der Welt und wundersamer Verdnderer (stupor mundi et
immutator mirabilis), losgesprochen von dem Banne, der auf ihm gelastet,
nachdem er, wie man sagt, das Kleid der Zisterzienser angezogen, Bufie
getan und sich gedemiitigt hatte. Er starb aber am Tage der heiligen Lucia
(13. Dezember 1250), so dafl man nicht sagen kann, das Erdbeben jenes
Tages sei ohne Bedeutung und nichtssagend gewesen ... Er hatte aber ein
herrliches Testament errichtet (am 10. Dezember), nach dem die durch ihn
geschddigten Kirchen Ersatz erhalten sollen. Sein Tod wurde einige Tage
verheimlicht, damit seine Feinde nicht zu bald dariiber frohlockten; aber am
Tag des heiligen Stephan (26. Dezember) wurde er allgemein
bekanntgemacht und dem Volke verkiindet””. Seine sterblichen Uberreste
wurden von seiner sarazenischen Leibgarde von Apulien bis nach Palermo
getragen, wo er im Dom am 25. Februar 1251 beigesetzt wurde.

2. Leben und Werke von Ibn Sab’in8
Ibn Sab’in, dessen vollstindiger Namen “Abd al-Haqq b. Ibrahim. b.
Muhammad. b. Nasr al-"Akki al-Mursi, Aba Muhammad Qutb ad-Din ibn

7 Klaus J. Heinisch (Hrsg. und Ubers.), Kaiser Friedrich II. in Briefen und Berichten
seiner Zeit, Darmstadt 1968, S. 635 f.

8 Vgl. Georges Kattoura, Das mystische und philosophische System des Ibn Sab’in. Ein
Mystiker aus Murcia, Diss. phil., Tiibingen 1977, S. 29-41. Im Folgenden abgekiirzt:
Georges Kattoura, Mystik.; Anna Ayse Akasoy, Philosophie und Mystik in der
spdten Almohadenzeit. Die Sizilianischen Fragen des Ibn Sab’in, Leiden 2006, S. 3-35.
Im Folgenden abgekiirzt: Akasoy, Philosophie und Mystik; Muammar Iskenderoglu,
Ibn Sab’in, in: The Biographical Encyclopaedia of Islamic Philosophy, hrsg. Oliver
Leaman, Bd. 1, London 2005, S. 301-304; Patrizia Spallino, Ibn Sab’in, “Abd al-Haqgq,
in: Encyclopedia of Medieval Philosophy, hrsg. von Henrik Lagerlund, Bd. 1,
Dordrecht 2020, S. 507-514.
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Sab’in lautet, wurde zwischen 1216 oder 1217 in Valle de Ricote in der Nihe
von Murcia in Andalusien in einer angesehenen und wohlhabenden Familie
geboren. In Murcia wurde 1165 auch Ibn “Arabi, der grofite Meister (al-saih
al-akbar) der islamischen Mystik, geboren. In dieser Stadt studierte Ibn
Sab’in verschiedene theologische Wissenschaften, arabische Literatur,
Logik, Philosophie, Medizin und Geheimwissenschaften. Sein Lehrer und
Meister im Sufitum war Aba Ishaq ibn Dahhaq (gest. 1214), der ein Schiiler
von Aba “Abdallah a3-Sudi war, der den sufischen éﬁdiya-Orden gegriindet
hatte. Nachdem Ibn Sab‘in als Gelehrter in Grananda viel Anerkennung
gefunden hatte, wanderte er mit den Anhédngern des von ihm gegriindeten
Sab’iniya-Ordens nach Nordafrika aus, wo er sich in Ceuta niederliefs. Sein
Schiiler und Freund Sustari hat spiter fiir den Sab’iniya-Orden folgende
sehr ungewohnliche Uberlieferungskette (isnad) zusammengestellt:
Hermes, Sokrates, Platon, Aristoteles, Hallag, Sadi, Ibn Qasi, Ibn Masarra,
Ibn Sina, al-Gazali, Ibn Rusd und andere Philosophen und Sufis®. Ceuta war
voll von Emigranten aus Andalusien, was mit der einheimischen
Bevolkerung zu erheblichen Spannungen fiihrte. Hier heiratete Ibn Sab’in
eine reiche Frau, die ihm die Einrichtung einer zawiya ermoglichte, wo er
seine Schiiler versammeln und unterweisen konnte. Vom Gouverneur Ibn
Halas wurden ihm hier die Fragen des Kaisers Friedrich II. von
Hohenstaufen zur Beantwortung tibergeben. Hier verfasste er auch sein
Hauptwerk Budd al-"arif (Das Los oder der Anteil des Gnostikers)!0. Von
den ortlichen Rechtsgelehrten verfolgt, musste er Ceuta im Jahr 1245
verlassen und kam nach Badis und dann nach Bougie, wo sich ihm Ab al-
Hasan a$-Sustaril! ,sein bedeutendster Schiiler, anschlof. Er wanderte
wahrscheinlich in Begleitung von Sustari weiter nach Tunis. Weil er auch
hier wegen seiner sufischen Lehre und seinen schiitisch-fatimidischer
Ansichten verfolgt wurde, wanderte er 1250 nach Agypten. Es ist nicht
bekannt, ob und wie lange er sich in Kairo oder Alexandria aufhielt, wohin
auch viele Andalusier emigriert waren. Auch hier wurde er von
Rechtsgelehrten verfolgt. So wanderte er 1250 schliefilich nach Mekka, wo
er offensichtlich nicht verfolgt wurde und sogar mit dem fatimidischen
Scherifen Aba Numaiy Muhammad I. (er regierte von 1254-1301)
Freundschaft schlieffen konnte. Weil sich aber im Lauf der Zeit sein

9 Vgl. Anna Akasoy, Philosophie und Mystik, S. 177.

10 Beirut 1978 und 2018.

11 Vgl. Louis Massignon, Recherches sur Shushtari, poete andalou enterré a Damiette,
in: Louis Massignon, Opera Minora, Bd. 2, Beirut 1963, 406-427.
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Verhiltnis zu den Rechtsgelehrten in Mekka zusehends verschlechterte, soll
er die Absicht gedufiert haben nach Indien auszuwandern. Es kam aber
nicht dazu, denn Ibn Sab’in starb in Mekka nach einem Leben voller
Verfolgungen und Verleumdungen unter ungekldrten Umstanden im Jahr
1268 oder 1270.

Weitere Werke Ibn Sab’ins:

Rasa’il (Briefe), hrsg. von “Abd Al-Rahman Badawi, Kairo 1966.

Du’a’  harf al-qaf (Das Gebet des Buchstaben qaf), Handschrift,
Staatsbibliothek Berlin.

Kitab al-darag (Das Buch von der Stufe [des geistigen Weges], Handschrift im
Dar al-Kutub, Kairo.

Al-durra al-mudi’'a wa’l-hafiya al-samsiyya (Die strahlende Perle und was
nicht vor der Sonne verborgen ist), Handschrift in der Staatsbibliothek in
Rabat.

Lisan al-falak al-natiq ‘an wagh al-haga’iq (Die Sprache der rationalen Sphiire,
abgelenkt von den wahrheitsgemifien Wesenheiten), Handschrift Istanbul,
Aya Sofia.

Risala fiasrar al-kawakib (Brief tiber die Geheimnisse der Sterne), Handschrift,
Nationalbibliothek Alexandria.

Bevor im Folgenden die mystischen Elemente in den , Sizilianischen Fragen”

aufgezeigt werden, wird ein allgemeiner Uberblick iiber diese Fragen

gegeben.

3. Die Sizilianischen Fragen

Die Handschrift der ,Sizilianischen Fragen” hat der italienische Orientalist
Michele Amari (1806-1889) in der Bodleian Library in Oxford, Hunt. 534
entdeckt; 1853 hat er davon eine franzosische Teiliibersetzung
veroffentlicht!2. Der vollstindige arabische Text der Handschrift wurde
zum ersten Mal im Jahr 1941 von dem tiirkischen Gelehrten Serefettin
Yaltkaya in Beirut’® und im selben Jahr mit einem Vorwort von Henry
Corbin in Paris veroffentlicht!4,

12 Siehe M. Amari, Questions philosophiques adressées aux savants musulmans par
I'Empereur Frédéric I, in: Journal Asiatique, 5éme série, I (1853), S. 240-274.

13 Ibn Sab’in, al-Kalam “ala-1-Masa'il al-Siqilliyya, Beirut 1941.

14 Ibn Sab’in, Correspondance philosophique avec 1'Empereur Frédéric II de
Hohenstaufen, Texte Arabe publié par Serefettin Yaltkaya. Avant Propos par Henry
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Serefettin Yaltkaya hat 1934 eine vollstindige tiirkische Ubersetzung!®
vorlegt. 2002 wurde eine vollstandige italienische Ubersetzung!® und 2009
eine vollstandige spanische Ubersetzung!” veroffentlicht. 200518 und 20069
erschien eine deutsche Ubersetzung der ersten vier Fragen.

Auf der ersten Seite der in Oxford befindlichen Handschrift findet man
folgende ausfiihrliche Uberschrift: Kitab siqiliyyat Ibn Sab’in “alayhi al-
Rahma fi mabahit al-nafs wa al-agwiba “an al-aswila (Das Buch der
sizilianischen [Fragen] Ibn Sab’ins, auf ihn die Barmherzigkeit, auf ihn die
Beweisgriinde der Seele und die Antworten auf die Fragen). Die
urspriinglichen Fragen von Kaiser Friedrich II. von Hohenstaufen sind nicht
bekannt; sie werden aber in den Antworten Ibn Sab’ins, die dieser zwischen
1237 und 1243 verfasst hat, im Wortlaut wiederholt. Es handelt sich um
folgende funf Fragen:

Die erste Frage tiber die Ewigkeit der Welt

Die zweite Frage nach der gottlichen Wissenschaft

Die dritte Frage nach den Kategorien

Die vierte Frage iber die Unsterblichkeit

Die fuinfte Frage: Deutung der Uberlieferung (hadit) ,,Das Herz des
Gldubigen ist zwischen zwei Fingern des Allbarmherzigen”.

Martin  Grabmann 1875-1949), der bedeutende Erforscher der
mittelalterlichen scholastischen Philosophie, hat zu den ,Sizilianischen
Fragen” von Kaiser Friedrich II. von Hohenstaufen vom christlichen

Standpunkt aus festgestellt, dass man diese Fragen in den geschichtlichen
Entwicklungsgang der scholastischen Philosophie hineinstellen muss, ,um

Corbin, Paris 1941, Nachdruck: Frankfurt am Main 1999. Im Folgenden abgekiirzt:
Ibn Sab’in, Correspondance.

15 Serefettin Yaltkaya, Sicilya cevaplari Ibni Sabinin Sicilya Krali ikinci Frederikin felsefi
sorgularina verdigi cevaplarin tercemesidir, Istanbul 1934.

16 Ibn Sab’in, Le questioni siciliane. Federico II e l'universo filosofico, Intrduzione,
traduzione e note a cura di Patrizia Spallino. Presentazione di Bakri Aladdin,
Palermo 2009.

17 Ibn Sab’in, Las Cuestiones Sicilianas, Introduccion, traduccion y notas por Luisa
Maria Arvide Cambra, Granada 2009.

18 Ibn Sab’in, Die Sizilianischen Fragen: Arabisch Deutsch, tibersetzt und eingeleitet von
Anna Akasoy, Freiburg i. Br., 2005.

19 Ibn Sab’in, DieSizilianischen Fragen. Arabischer und deutscher Text, in: Anna Ayse
Akasoy, Philosophie und Mystik in der spdten Almohadenzeit, Leiden 2006, S. 339-
563. In dieser Ubersetzung, die in diesem Aufsatz mit einigen kleineren
Veranderungen herangezogen wird, fehlt die fiinften Frage. Im Folgenden
abgekiirzt: Ibn Sab’in. Siz. Fragen Akasoy.
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ihren Sinn und auch ihre Tragweite fiir die Beurteilung der inneren Stellung
des Kaisers zur aristotelischen und arabischen Philosophie zu verstehen. Es
kommen nur die beiden Fragen tiber die Ewigkeit und die personliche
Unsterblichkeit der Seele in Betracht”20. Friedrich II. hat mit seinen Fragen
aber ohne jeden Zweifel die Grenzen der scholastischen Philosophie weit
tiberschritten. Diese Fragen sind vor allem ein Zeugnis der engen
Verbundenheit des Kaisers mit der islamischen Welt. Das wird durch eine
griindliche und erweiterte Untersuchung der zahlreichen griechischen und
arabischen Philosophen deutlich, die von Ibn Sab’in in den inzwischen
vollstandig herausgegebenen sizilianischen Fragen genannt und zum Teil
auch kritisch beurteilt werden?!. Ibn Sab’ins philosophische, theologische
und mystisch-metaphysische Quellen sind vor allem: Platon (428-348 v.
Chr.), Aristoteles (384-322 v. Chr.), Alexander von Aphrodisias (um 200), al-
Farabi (872-950), al-Gazali (1059-1111), Ibn “Arabi (1165-1240), Ibn Bagga
(1126-1198), Ibn Rusd (1126-1198)22, Ibn as-Sid al-Batalyausi(1052-1127), Ibn
Sina (980-1037), Ibn Tufail (gest. 1185), die Rasa'il der Ihwan as-asafa’(Briefe
der Lauteren Briider) und das Kitab fi Hair al-Mahd (Das Buch tiber das
Gute)?. Dariiber hinaus miissen jene Ausfithrungen nidher betrachtet
werden, in denen sich Ibn Sab’in auf die islamische Mystik beruft. Bevor
diese Zusammenhinge aufgezeigt werden, wird zunichst ein Uberblick
tiber die Gliederungen und Untergliederungen der sizilianischen Fragen
gegeben.

3. 1. Ubersicht iiber die Gliederung der ,Sizilianischen Fragen”:
Vorwort

Erste Frage: Uber die Ewigkeit der Welt

1. 1. Uber die Formulierung der Frage

1. 2. Die Begriffe der Frage

1.2.1. Welt

1. 2. 2. Ewigkeit

20 Martin Grabmann, Kaiser Friedrich II. und sein Verhiltnis zur aristotelischen und
arabischen Philosophie, in: Stupor Mundi. Zur Geschichte Friedrichs II. von
Hohenstaufen, hrsg. von Gunther Wolf, Darmstadt 1966, S. 171.

21 Vgl. Akasoy, Philosophie und Mystik, S. 177-335.

22 Charles Burnett, The ,Sons of Averroes withe the Emperor Frederick” and the
transmission of the philosophical works by Ibn Rushd, in: Averroes and the
Aristotelian Tradition, hrsg. von Gerhard Endress und Jan A. Aertsen, Leiden 1999,
S. 259-299.

23 Vgl. Akasoy, Philosophie und Mystik, S. 177-335.
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.2.3. Erzeugung

. 2. 4. Schopfung

. 2. 5. Neuschopfung

. 3. Die Verschiedenheit der Meinungen

1
1
1
1
1. 4. Der philosophische Weg von Aristoteles
1. 5. Aristotelische Beweise tiber die Ewigkeit der Welt

1. 6. Verschiedene Theorien tiber die Ewigkeit der Welt
1. 7. Ibn Sab’in tiber die Erneuerung der Welt

1. 8. Nachwort zur Frage

Zweite Frage: Uber die gottliche Wissenschaft

2. 1. Das Ziel der gottlichen Wissenschaft

. 2. Die Alten

. 3. Die Sufis

. 4. Die Griechen

. Die Voraussetzungen der gottlichen Wissenschaft

. 1. Uber die Gestaltung der Frage

. 2. Die Voraussetzungen entsprechend den Alten

. 3. Logik

.3.1. Teile der Logik

. 3. 2. Arten der Voraussetzungen

. 3. 3. Funf Syllogismen

. Seele

. Intellekt

. Einteilung der Philosophie

. Die Voraussetzungen der gottlichen Wissenschaft

PNRNRNPMRPRPNNNNDNNDNN
N U1 = W DD NN DNDNMNMNDNNMDNR R

. 6. 1. Die notwendigen Voraussetzungen der gottlichen Wissenschaften bei
den Alten

2. 6. 2. Die notwendigen Voraussetzungen der gottlichen Wissenschaft bei
den Sufis

2.7. Der Weg des Wanderers

2. 8. Einige Betrachtungen tiber die notwendigen Voraussetzungen
entsprechend dem Gegenstand

2.9. Das Ende der gottlichen Wissenschaft

Dritte Frage: Nach den Kategorien

3. 1. Uber die Gestaltung der Frage

3. 2. Die Kategorien
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3. 3. Unterteilung der Kategorien

Vierte Frage tiber die Unsterblichkeit der Seele

4.1. Uber die Formulierung der Frage

4.2. Uber die Arten der Seele

4.2.1. Die vegetative Seele

4. 2. 2. Die animalische Seele

4. 2. 3. Die aristotelische Definition der Seele

4. 2. 4. Verschiedene Meinungen {iiber die Seele: die Meinung der Alten, die
Meinung eines Brahmanen, die Meinung der Anhédnger der
Seelenwanderung, die Meinung Ibn Sab’ins und andere

4.2.5. Die rationale Seele

4.2.5.1. Die Unsterblichkeit der rationalen Seele

4.2.5.2. Beweise fiir die Unsterblichkeit der rationalen Seele

4.2.5. 3. Kommentar zu den Beweisen

4.2.5. 4. Einige Meinungen tiber den Intellekt

Fiinfte Frage: Deutung der Uberlieferung (hadit) ,Das Herz des Glaubigen
ist zwischen zwei Fingern des Allbarmherzigen”

5. 1. Deutung des Ausdrucks , die Rechte”

5.2, Deutung des Ausdrucks , Auge”.

5. 3. Uber den Ausdruck ~Auge” und ,Hand”.

5. 4. Deutung des Ausdrucks ,Hand”. Erklarung der Uberlieferung (hadit):
»Das Herz des Glaubigen ist zwischen zwei Fingern des Allbarmherzigen”
5. 5. Uberblick iiber die Auseinandersetzung zwischen Alexander von
Aphrodisias und Aristoteles

Abschluss

3. 2. Anmerkungen zur Mystik Ibn Sab’ins?*

Um den mystischen Gehalt in den Antworten Sab‘ins besser verstehen zu
konnen, wird zunédchst kurz erkldrt, was islamische Mystik bedeutet. Die
islamische Mystik oder das Sufitum (tasawwuf oder ‘irfan) bildet - im
Unterschied zur dufleren und gesetzlichen Form des Islam - gleichsam
dessen Mitte und seine innere Wahrheit. Das Sufitum umfasst die geistige
Lehre und den mystischen Weg, der unter der Fiihrung eines geistigen

24 Vgl. Henry Corbin, Histoire de la philosophie islamique, Paris 1964, S. 366 f. Im
Folgenden abgekiirzt: Henry Corbin, Histoire; Georges Kattoura, Das philosophische
System des Ibn Sab’in. Ein Mystiker aus Murcia, Diss. phil.,, Tiibingen 1977. Im
Folgenden abgekiirzt: Georges Kattoura, Mystik.
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Meisters zur Verwirklichung dieser Lehre fiihrt. Die duflere, gesetzliche
Form des Islam (8ari’a) kann als Kreis dargestellt werden. Die Linie, die sich
vom Kreis zur Mitte schwingt, stellt den geistigen oder mystischen Weg
(tariga) dar, und der Mittelpunkt im Kreis weist auf die innere mystische
Wahrheit (haqiqa) des Islam hin:

sari’a

Der Kern von Ibn Sab’ins geistiger Lehre ist die Lehre von der absoluten
Einheit (wahdat al-mutlaq). Sie ergibt sich unmittelbar aus dem ersten Teil
des Bekenntnisses der Einheit Gottes (Sahada) in dem Sinn, dass es keine
Wirklichkeit aufier der einen Wirklichkeit Gottes gibt. Ein Name Gottes fiir
diese eine Wahrheit der absoluten Wirklichkeit ist al-haqq. Im Unterschied
zum absoluten Sein haben alle verhiltnismafligen Dinge nur ein
eingeschrdnktes Dasein. Sie haben ihre Wirklichkeit nur im absoluten Sein,
das heifst alles Endliche und Verhaltnismaflige ist nur in der Unendlichkeit
des absoluten Seins wirklich. Die einzelnen Dinge, die fiir sich kein Sein
haben, existieren nur als Teile des Ganzen. Die einzelnen Dinge, die ihr
Dasein von Gott haben, haben von ihm auch ihre Form, und Gott ist in
dieser Beziehung die Form selbst. ,Gott ist die Ursache aller Dinge und
zugleich ihr Erschaffer, ihr Ziel und ihre Form. Wir meinen damit nicht die
Form, die einer Figur, einer Gestalt gleicht, auch nicht die Form, die eine
,JIdee (nau’)’ in sich birgt?. Somit ist Gott, weil das Dasein anderer Dinge
von seinem Sein abhangt, gleich wie die Form dieser Seienden. Gott kann in
diesem Zusammenhang als Formursache bezeichnet werden. Gott ,ist der
Ursprung, die verursachende Form (as-stira al-muqawwima), die vollendete
Form (as-stira al-mutammima) und die Wirkursache (al-"illa al-fa“ila)... Die
Dinge haben ohne ihn kein Wesen. Der Bekenner der Einheit Gottes sieht,

25 Georges Kattoura, Mystik, S. 67.
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wéhrend er nur Thn (Gott) sieht, in Thm alles”26. Die Wissenschaft, die zur
Erkenntnis der Einheit von Gott und Mensch fiihrt, nennt Ibn Sab’in al-"ilm
al-ilahi, das Wissen von Gott oder die gottliche Wissenschaft. Das Ziel
dieser Wissenschaft ist die Erkenntnis der Einheit und Einzigkeit Gottes
(tauhid); sie besteht darin, dass der Gegensatz von Gott und Mensch
aufgehoben wird. Oder mit den Worten Ibn Sab’ins selbst: ,Du musst
wissen, dass es am angemessensten ist, dass die gottliche Wissenschaft die
Erkenntnis der Einheit (wahda) bezeichnet und dass das damit
Beabsichtigte der tawahhud ist. Wer Gott als Einen erkldrt (muwahid),
besitzt das Ergebnis, dass alles tiber Thn Gewusste aufier der reinen Einheit
ausloscht und (ebenso) jedes Wissen (iiber hn), das auf einen hinweist, der
in Beziehung gesetzt wird (manstb) und der auf einen ersten musar?’
hinweist“28. Die Vollkommenheit, auf die sich Ibn Sab’in in diesem
Zusammenhang bezieht, kann nur auf dem Weg der Mystik erlangt
werden, denn sie besteht in der Teilhabe an den gottlichen
Vollkommenheiten, was alles philosophische und theologische Wissen
ausschliefit. Die Vorausetzungen fiir die mystische Erkenntnis der Einheit
Gottes liegen in der Seele des Menschen. Der Mensch hat nach Ibn Sab’in
keine Ahnung von diesen Voraussetzungen, , die in ihm verankert liegen.
Mit anderen Worten, der Mensch weifs nichts von seiner himmlischen, ja
gottlichen Herkunft. Nur der Wille Gottes sorgt dafiir, dafs der Mensch
dieses Wissen wiederentdecken kann. Ibn Sab’in sagt weiter: ,Solange der
Mensch denkt, wird er sein eigenes Wesen nicht finden; hétte er dieses aber
finden konnen, so wiirde das bedeuten, dass das Wissen und das Gewufste
(in ihm) eins sind. Denken ist Suchen, und die Seele ist, solange sie (nur)
potentiell wissend ist, nicht vollkommen®“??. Dennoch gilt, dass die Seele zur
Erkenntnis Gottes fahig ist. Diese Fahigkeit zur Erkenntnis, die, wie gesagt,
in der Seele als Moglicheit gegeben ist, kann allein durch die Absicht Gottes
(al-qasd al-qadim) verwirklicht werden. Voraussetzung und Grundlage
daftir ist die urspriingliche Natur (fitra) des Menschen. Gott erkennen
bedeutet, von Gott erwihlt zu werden. Ibn Sab’in stellt dazu fest: ,Jedes
Wissen des Gottlichen ist in der Seele, und jede Seele ist im ewigen Wollen
(al-mast’a al-qadima). Daher ist jedes Wissen des Gottlichen im ewigen

26 Georges Kattoura, Mystik, S. 67 f.

27 Anna Akasoy iibersetzt dieses Wort mit ,etwas, auf das hingewiesen wird”. Anm. 17,
S. 455

28 Ibn Sab’ins, Siz. Fragen, Akasoy, S. 455.

29 Georges Kattoura, Mystik, S. 108.
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Wollen. (Wir sagen) auch: Jede Pramisse bei (“ala) Gott ist von Ihm, und
alles, was von Thm ist, ist durch und fiir Ihn, so ist jede Pramisse durch und
fur Ihn. (Wir sagen) auch: Das Lebendige ist das, von dem die Handlungen
(af’al) ausgehen. Es gibt kein wirkliches Leben aufSer dem Absoluten, und
das absolute Leben ist ewig. Die Ewigkeit entspricht dem bestimmten Ding,
und das bestimmte Ding ist Einer, und so ist der Handelnde Einer”30. Gott
als Erster und Wahrer umfasst alles, das Ganze und seine Teile; und auch
die Voraussetzungen fiir die Gotteserkenntnis werden von Gott umfasst
und erschaffen, aber als solche haben sie kein eigenes Sein.
Dementsprichend gilt, dass, wie gesagt, die Gotteserkenntnis in der von
Gott umfassten und durchdrungenen Seele moglich ist. Die mystische
Erkenntnis Gottes in der Seele beginnt somit auf dem Weg in das Innerste
des Menschen. Ibn Sab’in fithrt in diesem Zusammenhang die
Uberlieferung (hadit) des Propheten Muhammad an: ,Wer sich erkennt,
erkennt seinen Herrn”. Das bedeutet, dass das Selbst im Innersten des
Menschen mit Gott unlésbar verbunden ist.

Die Hinwendung zu Gott als ein Weg nach Innen erfolgt durch die
Anrufung des hochsten Namens Gottes, wodurch die Aneignung der
Eigenschaften Gottes erreicht werden kann. Ibn Sab’in beruft sich in diesem
Zusammengang auf den Koranvers , Gedenke meiner bei deinem Herrn”3!, der
seiner Meinung nach aber als eine Vermittlung angesehen werden konnte.
Die Hinwendung zu Gott schliefit aber jede Vermittlung aus. Ibn Sab’in
sieht in dem Vers ,Preise den Namen deines Herr, des Hichsten”32 einen
eindeutigen Hinweis auf die Anrufung des hochsten Namens Gottes, der zu
den schonsten Namen gehort, von denen der Koran spricht. Der hochste
Name ist , Allah”. Fiir Ibn Sab’in, dessen Lehre der Mystik und Metaphysik
Ibn “Arabis &dhnelt, ist derjenige der wahre Mystiker, der sich aus der
Anrufung der schonsten Namen formt und diese in sich findet. Die
Aneignung der gottlichen Namen und der mystische Weg sind ein und
dasselbe. ,Gott zu erreichen gelingt nur, wenn man sich mit den schonsten
Namen und mit den Eigenschaften Gottes formt... Dies erfolgt aber durch
das Wissen und gelingt nur durch die Absicht Gottes. Diese Absicht bringt
den Seligen (as-sa’id) in die Anwesenheit Gottes”33. Der mystische Weg ist
aber ohne den Propheten Muhammad nicht moglich; insofern ist ,der

30 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 497.
31 Koran 12, 42.

32 Koran 87, 1.

33 Vgl. Georges Kattoura, Mystik, S. 117.
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Prophet das Ziel des Strebens und der Wegweiser zu Seligkeit und Giite.
Das Wesen der Prophetie, ihre Erhabenheit und ihre Vollkommenheit,
konnen aber nur durch den Warit (Vermittler), d. i. den Muhaqqig3,
vermittelt werden. Der Mystiker ist der Vermittler, der zum Propheten
fuhrt. Daher kommt dem Muhaqqiq eine grofse Bedeutung zu, die ihn in die
Néhe des Propheten riickt. Deshalb ist die Stufe des Muhaqqiq ein von der
Menschheit erstrebtes Ziel. Ohne seine Hilfe ist das mystische Wissen
unvorstellbar”3.

Fiir Ibn Sab’in ist die wichtigste Ubung auf dem mystischen Weg zu Gott
die Anrufung des gottlichen Namens oder das Gottgedenken (dikr)3,
worauf bereits hingewiesen wurde. Aus dem Koran fiihrt Ibn Sab’in viele
Verse an, in denen vom dikr die Rede ist: ,So gedenkt meiner, damit auch ich
euer gedenke”3”. Und gedenke des Namens deines Herrn und weihe dich ihm in
ganzer Weihe”33. ,, Gedenke Gottes in hiufigem Gedenken”3. Siehe, das Gebet hiitet
vor Schandbarem und schwerer Sitinde; aber wirklich das Gottesgedenken ist
grofler”.  Wahrlich die Herzen finden Ruhe im Gottesgedenken“l. , Gedenket
Meiner und Ich werde euch gedenken“*2. Ibn Sab’in spricht in diesem
Zusammenhang davon, dass es auch bei den Indern, Afrikanern und
Christen Anrufungen gibt.

Der dikr ist also eine Ubung, die den Mystiker zu Gott fiihrt und ihn
,aus dem Zustand der Abwesenheit (gaiba) in den Zustand der
Anwesenheit (hudar) und des Anblicks (musahada) versetzt. Vom
Propheten wurde {iiberliefert: Gott habe ihm gesagt: ,ich bin der Genosse
desjenigen, der meiner gedenkt’. Diesen Hadit pflegte Ibn Sab’in
folgendermassen zu erldutern: Gottes gedenken heifit ihm alles tiberlassen,
seine Worte horen, von ihm beraten und durch ihn gefiihrt werden, genau
wie der Sklave in der Anwesenheit seines Herrn nichts zu sagen hat. Auch
andere Propheten heben die besondere Bedeutung des Dikr hervor. So soll

34 Ein muhuqqaqiq ist jemand, den Gott zur Verkérperung seiner Namen und
Eigenschaft erw&hlt hat, wobei er dessen personliche Eigenschaften ausloscht.

35 Vgl. Georges Kattoura, Mystik, S. 120.

36 “Abdurrahman Badawi, Ibn Sab’in y la Oracion mental, in: Revista del Instituto
Egipcio de Estudios Islamicos en Madrid, Bd. 4, Madrid 1956, S. 131-135.

37 Koran 2, 142.

38 Koran 6, 73, 8.

39 Koran 33, 41.

40 Koran 29, 45.

41 Koran 13, 28.

42 Koran 2, 152.
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auch Moses seinen Herrn gefragt haben, wo er wohne, Gott gab ihm zu
verstehen, dafs er im Herzen des Glaubigen wohne, d. i. nach der Deutung
Ibn Sab’ins im Herzen desjenigen, der Gottes dauernd gedenkt... Man
erzdhlt auch von “Ali, daf er, als er beim Dikr war, gefragt wurde: gedenkst
du dessen, den du nicht siehst oder von dem du nichts weif3t?’, worauf er
antwortete, ,ich verehre nicht einen Gott, den ich nicht sehe’. Als man ihn
fragte: ,wie siehst du ihn?’, antwortete er : ,ich habe ihn nicht mit den
Augen gesehen, sondern mit dem Herzen, als ein wahres Erlebnis“43.
Durch die Anrufung des gottlichen Namens befreit sich der Gottsucher von
allen Bindungen an die Welt und auch von seiner eigenen Ichhaftigkeit, um
schliefilich mit seinem ganzen Dasein in Gott aufzugehen. In Wirklichkeit
ist es immer Gott selbst, der anruft und angerufen wird. Diese Anrufung
geht durch das Herz des Menschen und macht ihn frei zu Gott.

4. Die islamische Mystik in den fiinf Fragen des Kaisers

Kaiser Friedrich II. von Hohenstaufen hat seine fiinf Fragen vor dem Jahr
1237 an muslimische Gelehrte nach Agypten, Syrien, Irak, Kleinasien und in
den Jemen geschickt, aber von ihnen keine oder doch nur unzureichende
Antworten erhalten. Erst Ibn Sab’in hat dem Kaiser seine umfangreichen
Antworten geschickt, die von ihm als ,Fragen” bezeichnet werden. Die
urspriinglichen Fragen des Kaisers sind nicht bekannt; sie werden aber in
den Antworten Ibn Sab’ins, die dieser zwischen 1237 und 1243 verfasst hat,
wortlich wiedergegeben. Bei den ersten vier Fragen handelt es sich um
vorwiegend philosophische Fragen; die fiinfte Frage bezieht sich auf die
Koran- und Hadit-Wissenschaften. Ibn Sab’in beantwortet die
philosophischen Fragen insofern kritisch, weil fiir ihn die Philosophie als
solche begrenzt ist und nicht Antworten auf die letzten Fragen zu geben
vermag. Seine Antworten vom Standpunkt der Mystik weisen auf die
geistige Lehre von hochste Wahrheit des absoluten Seins hin, soweit es in
diesem Zusammenhang fiir ihn moglich erscheint.

4.1. Erste Frage

Ibn Sab’in leitet seine Antwort auf die erste Frage mit dem Wunsch ein,
dass Gott mit seinem Licht dem Kaiser ,den Pfad der Wahrheit zeigen*”
moge. Diese Worte weisen auf den mystischen Weg hin, und Ibn Sab’in
begegnet dem Kaiser gleichsam als geistiger Meister, der ihn im Rahmen

43 Georges Kattoura, Mystik, S. 142.
44 Tbn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S.413.
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der gestellten Fragen antwortet und dartiber hinaus unterweist. Dann fiihrt
er die erste Frage des Kaisers im Wortlaut an: ,Du hast gesagt: ,Der Weise
(Aristoteles) driickt sich in allen seinen Auflerungen iiber die Ewigkeit der
Welt klar aus. Es besteht kein Zweifel, dass dies seine Meinung ist. Wenn er
die Ewigkeit der Welt aber bewiesen hat - was ist dann der Beweis? Und
wenn er (sie) nicht bewiesen hat, woher kommen dann seine Aussagen
dartiber?“4546. Die Frage, ob die Welt ewig ist oder ob sie von Gott
erschaffen wurde, beantwortet Ibn Sab’in klar und deutlich. Die Welt kann
nicht ewig sein, weil sie von Gott erschaffen wurde. Er erkldart ihr
Erschaffensein in der Art des Aristoteles, wobei er sich aber vor allem auf
den , Liber de causis ((Kalam fi mahd al-hayr)“#7 stiitzt. Ibn Sab’in bleibt mit
seiner Darstellung und Untersuchung der Frage nach der Ewigkeit der Welt
weitgehend auf der philosophischen Ebene. Vom Standpunkt seiner
mystischen Lehre ist die Welt, die von Gott geschaffen wurde, nicht ewig.
Sie ist im Unterschied zum absoluten Sein der Wirklichkeit Gottes nur ein
begrenzt Seiendes, das aber im Ganzen des absoluten Seines existiert und
ohne diese Verbundenheit mit der gottlichen Wirklichkeit wiirde die Welt
und alle anderen einzelnen Dinge nicht sein.

4. 2. Zweite Frage

In der Einleitung zu dieser Frage, wiederholt Ibn Sab’in den Wortlaut der
Frage des Kaisers: ,Konig - moge Gott der Erhabene dich zu Seiner
richtigen Religion fithren -, du hast nach der gottlichen Wissenschaft
gefragt, was (ndmlich) damit beabsichtigt ist und was ihre notwendigen
Pramissen sind, wenn sie denn Pramissen hat. Dies ist der Wortlaut deiner
Frage”#8. In seiner Antwort auf die erste Teilfrage gibt Ibn Sab’in eine erste
allgemeine Definition der Alten tiber die gottliche Wissenschaft wieder: die

45 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 415.

46 Einen Uberblick iiber die Frage der Ewigkeit der Welt gibt Ernst Behler, Die Ewigkeit
der Welt. Problemgeschichtliche Untersuchungen zu den Kontroversen um
Weltanfang und Weltendlichkeit in der arabischen und jiidischen Philosophie des
Mittelalters, Miinchen 1965; Ders., Ewigkeit der Welt, in: Historisches Worterbuch
der Philosophie, Bd. 2, Darmstadt 1972, S. 844-848; Herbert A. Davidson, Proofs for
Eternity, Creation and the Existence of God in Medieval Islamic und Jewish
Philosophy, New York 1987.

47 Vgl. Otto Bardenhewer, Die pseudo-aristotelische Schrift - Uber das reine Gute,
Freiburg i. Br. 1882. Dieses Werk enthidlt den arabischen Text mit deutscher
Ubersetzung. Vgl. auch Cristina D’ Ancona Costa, Recherches sur le Liber de causis,
Paris 1995.

48 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 451.
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gottliche Wissenschaft untersucht das Unkorperliche und die letzten
Ursachen. Das Ziel dieser Wissenschaft ist ,,die Vollkommenheit des
Menschen und das Erreichen des menschlichen Gliicks und die
Substanzialitdt im Intellekt, durch welche der Mensch gebildet wurde”#.
Dann erklart er, dass fiir die Alten das reine Gute allein bei Gott liegt und
,dass das Gliick durch Seine Erkenntnis zustande kommt“30. Am
angemessensten ist es, die gottliche Wissenschaft als Erkenntnis der Einheit
(wahda) zu bezeichnen. ,Wer Gott als Einen erkldrt (muwahhid), besitzt das
Ergebnis, das alles tiber Thn Gewusste aufier der reinen Einheit ausloscht
und (ebenso) jedes Wissen (iiber Ihn), das auf einen hinweist, der in
Beziehung gesetzt wird (mansiib) und der auf einen ersten musar (etwas,
auf das hingewiesen wird) hinweist”5l. Dieser Hinweis bezieht sich auf die
Bestimmung der gottlichen Wissenschaft durch die Mystiker. Ibn Sab’in
sagt dariiber: ,Wenn es die Absicht des muhaqqiq und des Liebenden
(muhibb) ist, das zu erreichen, nach dessen Wahrheit er strebt (hagaqa) bzw.
das er liebt, und (wenn) zwischen ihm und dem, was er liebt, eine
gemeinschaftliche Trennung (fas] mustarik) bestehen bleibt, dann hat er
(sein Ziel) nicht erreicht. Wenn du die Liebe ndmlich verwirklicht hast
(haggaqa), besteht eine Einheit (ittthad) mit dem Geliebten. Dies sehen die
Sufis so. Sie glauben, dass der Zweck der gottlichen Wissenschaft das
Entwerden (fana") ist. Nach ihrer Lehre ist die Unfdahigkeit zum Erlangen
des Erfassens Erfassen. Das absolute Sein (al-wugad al-mutlaq) ist (bei
ihnen) die Wahrheit (al-haqq), und wenn der Gefesselte (muqaiyad) sie
erkennt, verschwindet und vergeht er. (Die Sufis) unterteilten das Sein in
ein absolutes, ein gefesseltes und ein vorherbestimmtes (muqaddir), und
(nach ihrer Meinung) ist das Geniefien erst nach der Verbindung (ittisal)
moglich. Sie haben dariiber lange Darstellungen (verfasst), wobei sie der
Wahrheit niher gekommen sind als die Alten. Wenn die Pramissen der
Alten theoretisch (“ilmiya) sind, so sind die Pramissen der Sufis praktisch
(hulgiya). Der Zweck, nach dem du gefragt hast, ist bei den aufrichtigsten
Sufis - moge Gott Wohlgefallen an ihnen finden - Ekstase und Entwerden.
Das Gliick des Menschen hédngt bei ihnen davon ab, wie sehr sich dieses bei
ihm festsetzt und wie er es findet. Die gottliche Wissenschaft ist bei ihnen
der Gedanke, die Anrufung Gottes, das andauernde Hauchen (der Formel)
ar-rahma ar-rahmaniya ar-rahimiya, der Stillstand der Sinne und die

49 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 452.
50 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S, 453.
51 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 455.
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Tatigkeit dessen, was dem Herzen entspricht, die Kldrung und Reinigung
der geistigen Kréfte durch Seine - des Erhabenen, Er ist méchtig und grofs -
Erwdhnung und den Ernst in der Tatigkeit. Dies ist die Meinung der Sufis
tiber den Zweck [310d] der gottlichen Wissenschaft”>2. Nach diesen
Ausfiihrungen Ibn Sab’ins iiber den geistigen Weg spricht er noch einmal
mit den Worten al-Gazalis tiber die eine Wirklichkeit Gottes: , Al-Gazali
sagt, moge Gott sich seiner erbarmen: ,Es gibt keinen Gott aufier Gott" ist
das Einheitsbekenntnis der Allgemeinheit, und ,Es gibt keinen aufser Ihm’
ist das Einheitsbekenntnis der Elite. Dartiber sagt al-Hallag, moge Gott ihm
Wohlgefallen schenken: ,Ich bin das Wahre’ in dem Sinn ,Es gibt nur eine
anniya (Absicht)’. Als er diese Beschreibung aussprach und (diese
Auflerung) kundtat, kam darin eine Bedeutung vor, die fiir die
Allgemeinheit zweifelhaft war. Der wurde getotet, der es gesagt hat, wobei
das, was ihn dazu bewegt hatte, die reine Isolation und Lauterkeit waren.
Einer der Sufis (Ibn “Arabi) - moge Gott ihnen Wohlgefallen schenken
[318a] dichtete sogar dartiber:

Durch die Erwdhnung Gottes werden die Herzen geoffnet
Und die Kenntnisse und die verborgenen Dinge zeigen sich
Am besten aber ist es, die Erwdhnung zu unterlassen,
Denn der Wahre hat keine Abwesenheit.

Dies ist einmal fiir die Leute die Einzelheit (daqiqa), und sie ist ein anderes
Mal die Wahrheit (hagiqa). Wer sie entsprechend ihrer Wahrheit als solche
ausspricht, dessen Kopf fillt in der Welt des Sichtbaren, und er wird in der
Welt des Seins getotet.

Dartiber sagte der Wahrheitsliebende (=Abt Bakr as-Siddiq) - moge
Gott ihm Wohlgefallen schenken: ,Die Unfdhigkeit, das Verstindnis zu
erreichen, ist Verstiandnis’.

Dartiber sagt einer der Sufis - moge Gott ihnen Wohlgefallen schenken -
zu seinen Schiilern: ,IThr miisst die Macht und die Kraft in eurer
Uberzeugung und in eurer Gesamtheit (Jumla) und die Unfdhigkeit in
allem aufgeben. Wenn ihr weiter fortgeschritten seid, miisst ihr davon
tiberzeugt sein, dass der Tod immer jedes geschaffene Ding trifft. Wenn ihr
(noch weiter) fortgeschritten seid, miisst ihr davon tiberzeugt sei, dass der
Mangel allem Seienden zukommt aufler Gott - gepriesen sei Er’.

52 Akasoy, s. 456 ff.
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Als ein Schiiler einen der Sufis nach der Wahrheit des Bekenntnisses ,Es
gibt keinen Gott aufier Gott’ fragte, antwortete er ihm: ,Sag ,Es gibt keinen
Gott aufler Gott und sei dort nicht du’. Der andere sagte, als er gefragt
wurde, wie der dufiere Sinn verstanden werden soll, und was es bei den
Arabern bedeutet: ,Wenn du ,Es gibt keinen Gott aufSer Gott’ sagst und dort
warst, bedeutet das, dass du in der Teilhaberschaft (Sirk) verblieben bist"”33.

4. 3. Dritte Frage

Gleich zu Beginn dieser Frage gibt Ibn Sab’in den Wortlaut der dritten
Frage des Kaisers wieder: ,O Herrscher, der nach dem rechten Weg fragt,
du hast gefragt: ,Was fiir ein Ding sind die Kategorien? Wie wird mit ihnen
in den Wissenschaften (agnas al-al-uliim) umgegangen, bis ihre Zahl
vollstandig ist, wobei ihre Zahl zehn ist? Was ist ihre Anzahl? Ist es
moglich, dass sie mehr sind? Und was der Beweis daftir?’ Das ist der
Wortlaut deiner Aussage”>4.

Ibn Sab’in beantwortet diese Frage sehr ausfiihrlich, indem er die
philosophische Kategorienlehre des Aristoteles und ihre Interpretationen
durch Ibn Rugd, al-Farabi und den Briefen der Ihwan as Safa’ darstellt und
erklart. ,Die existenten Dinge, (die unter die Kategorien fallen,) sind: Die
Substanz, die die Voraussetzungen fiir die anderen neun Gattungen schafft,
darauf folgend die Quantitdt, dann die Relation, dann die Qualitidt, dann das
Wann, dann Wo, dann die Lage-also der Wegweiser -, dann das Erworbene,
dann die Handlung, dann das Leiden”. Diese Dinge konnen vom
Standpunkt der Logik, der Materie und des Intellekts betrachtet werden.
Vom Standpunkt des Intellekts handelt es sich um eine metaphysische
Betrachtung, die Ibn Sab’in als eine gottliche Betrachtung bezeichnet.
Zusammenfassend stellt er fest: ,Wir sagen: Die zehn Kategorien sind die
Welt im Ganzen, und die Welt ist das, worauf hingewiesen wurde. Es [323b]
trifft auch zu, dass die Kategorien im Menschen versammelt sind. Die sind
ihm zugehorig und werden auf ihn bezogen. Er ist sie. Dies ist durch die
Notwendigkeit verstandlich, durch die Vorstellung und die Zustimmung.
Der Mensch ist in der Welt, und die ganze Welt ist homogen. Das
Homogene ist eins mit seinem Gleichen, und so sind der Mensch und die
Welt eins”%. Ibn Sab’in hat schon bei der Behandlung der ersten Frage

53 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 488 ff.
54 Tbn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 499.
55 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 505.
56 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 507 f.
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darauf hingewiesen, dass die Welt und der Mensch von Gott erschaffen
wurden und ohne ihre Eingebundenheit in das absolute Sein nicht
existieren konnten. Dies fiihrt Ibn Sab’in hier aber nicht weiter aus.

4. 4. Vierte Frage

In der Einleitung zitiert Ibn Sab’in die Frage des Kaisers und kritisiert die
Art und Weise seiner Fragestellung: ,Wir sagen: O Herrscher, der um
Auskunft bittet, du hast nach der Seele gefragt. (Dabei) hast du (aber) nicht
spezifiziert, welche Seele es ist, nach der du fragst. Du hast etwas
vernachldssigt, was nicht vernachldssigt werden darf, und du hast etwas
zusammengefasst, was nicht zusammengefasst werden darf. Was dich dazu
bewogen hat, war dein mangelhaftes Erfassen der theoretischen Dinge und
der kunstgerechten Erérterungen. Wenn du namlich wiisstest, wie viele
Gattungen  der  partikularen Seelen es gibt und  welche
Auseinandersetzungen (dartiber) bestehen, und wenn du das Losgeloste
(mutlag) und das Gebundene (mugaiyad) kennen wiirdest, das
Vernachldssigte und das Hervorgehobene, und die Ausdriicke mit
mehreren, mit mehreren verwandten und mit {ibertragenen Bedeutungen,
dann hittest du die Frage ,Was ist der Beweis dafiir, dass die Seele
unsterblich ist?’ nicht so gestellt wie du es getan hast”57.

Nach dieser ohne Zweifel scharfen Kritik an der Art der Fragestellung
des Kaisers stellt Ibn Sab’in eine erste Einteilung der Seelen vor: ,, Wir sagen:
Es gibt fiinf Seelen: Eine vegetative, eine animalische und eine rationale
Seele. Dies sind die Gattungen der Partikularseelen, nur dass die rationale
Seele durch Vollendung zu einer philosophischen und zu einer
prophetischen Seele werden kann”. Die vegetative Seele ist die triebhafte
Seele, die nach Erndhrung und Genuss strebt. Die animalische Seele, die
auch als zornige Seele bezeichnet wird, verlangt nach Beischlaf, Essen,
Trinken und ist rachstichtig und ehrgeizig. In der rationalen oder
vernunftbegabten Seele, die unsterblich ist, , befinden sich das Denken, die
Uberlegung und die Liebe zum Wissen und zur Erkenntnis... Sie ist
diejenige, die philosophisch und weise ist und mit den theoretischen
Wissenschaften forscht, die sie die Wahrheiten der Dinge erreichen lassen
und die Vermutung tiber die Dinge und ihre Ursachen”%. Dann erklart Ibn

57 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 525.
58 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 530.
59 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 542 {.
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Sab’in, dass die Seele erkennt, ,wie das Auflere der Dinge auf ihr Inneres
weist und die Stufen der existenten Dinge im Sein erkennt und wie sie aus
dem Ersten Wahren, dem Erhabenen, entstehen”®0. Damit steigt Ibn Sab’in
bei seiner Betrachtung der Seele von der philosophischen Ebene auf die
mystische Ebene; und in ihr ,erscheinen die erhabene Form [334b] und die
erhabene gottliche prophetische Kraft... Bei allem, wozu die weise Seele
nicht imstande ist, erhilt diese prophetische Seele den Befehl vom Ersten
Wahren - Er ist méchtig, groff und heilig - (und sie erhilt) das prachtige
Wort und das hohe reine Wesen, ohne Vermittler und ohne
Zusammensetzung”61,

Ibn Sab’in kommt spédter noch einmal zusammenfassend auf die Frage
des Kaisers nach der Unsterblichkeit der Seele zu sprechen: ,Du hast mich
namlich nach ihr (der Seele) auf allgemeine Weise gefragt und wolltest, dass
wir dir die Arten der partikularen Seelen auffithren und dir ihre Wesen
erkldaren, damit du die Wahrheit erkennst. Die Antwort auf diese Frage ist,
dass die Seele in drei Stufen unterschieden wird, von denen einen die Stufe
der rationalen Seele ist, die zweite die Stufe der animalischen und die dritte
die Stufe der vegetativen Seele”¢2. Die rationale, vernunftbegabte Seele ist
nach dem Tod unsterblich. ,Sie vergeht nicht, sondern der Tod macht sie
schoner und préchtiger, weil er ihre Geburt ist. Da es sich als richtig
erwiesen hat, dass der Tod die Zusammensetzung auflost und die Dinge an
ihren (urspriinglichen) Platz zurtickschickt, so bringt er (auch) das Geistige
zum Geistigen zuriick und das Korperliche zum Korperlichen. Das Geistige
vergeht nicht, da es unkorperlich und lauter ist, so wie Gott der Erhabene es
geschaffen hat“®3. Abschliefend erkldart Ibn Sab’in, dass es {iiber die
Unsterblichkeit der Seele unter den Propheten, Gesandten, den grofsen
Philosophen wie Platon und Sokrates keinerlei Meinungsverschiedenheiten
gebe. Dartiber hinaus legt er entsprechende Belege aus dem Koran, der
Thora, den Evangelien und dem Buch der Psalmen vor.

4. 5. Fiinfte Frage®*

60 Ibn Sab’in, siz. Fragen, Akasoy, S. 543.

61 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 543.

62 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 545.

63 Ibn Sab’in, Siz.Fragen, Akasoy, S. 545 f.

64 Der dénische Orientalist Mehren hielt die fiinfte Frage fiir nicht authentisch. Vgl.
August Ferdinand Mehren, Correspondance du philosophe soufi Ibn Sab“in Abd oul-
Haqq avec I'empereur Frédéric II de Hohenstaufen, publiée d’apres le manuscrit de
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Bevor Ibn Sab’in auf die Uberlieferung des Propheten iiber das Herz
zwischen den zwei Fingern Gottes eingeht, legt er seine Deutungen von
folgenden anthropomorphen Ausdriicken vor, die sich im Koran finden:
»die Rechte (Gottes)”, ,das Auge”, ,Hand und Auge” und ,die Hand
(Gottes)”. Dann leitet er auf die obengenannte Uberlieferung iiber, fiihrt
aber vorher noch die Frage des Kaisers an: ,Du hast mich nach einer
Deutung seines (das heifst des Propheten Muhammad) - der Friede sei auf
ihm - Ausspruchs ,Das Herz des Gldaubigen ist zwischen zwei Fingern des
Allbarmherzigen” gefragté>. Ibn Sab’in gibt keine unmittelbare Antwort auf
diese Frage, sondern fiihrt zundchst eine weitere Uberlieferung des
Propheten an, in welcher dieser tiber das Meer gefragt wurde, ob sein
Wasser rein oder unrein sei. Der Prophet antwortet: Das Meer hat reines
Wasser und seine toten Tiere konnen gegessen werden%. Der Prophet hat in
seiner Antwort deutlich mehr gesagt, als von ihm verlangt wurde. Und das
ist fir Ibn Sab’in das Beispiel eines weisen Gespriachs, in dem das
Uberfliissige, der Mangel und die Enthaltsamkeit von Dialektik verabscheut
werden, denn es handelt sich um eine Frage, die nur mit Hilfe einer
Analogie beantwortet werden kann. Dann kommt Ibn Sab’in auf die
geistige Lehre zu sprechen, die der Frage des Kaisers zugrunde liegt. Die
Grundlage des Fragens ist tanzih, das heifit die Transzendenz Gottes, das
heifit die Unvergleichbarkeit von Gott zugeschriebenen Eigenschaften wie
~Hand” oder ,Auge” mit der gottlichen Transzendenz. Tanzih ist auch die
Grundlage jener Wissenschaft, die das Sein Gottes und seine Einzigkeit
(wahdaniyya) verwirklicht. Dementsprechend griinden sich
Vollkommenheit und Selbstsein auf die Negation der Ahnlichkeit Gottes
mit seiner Schopfung oder Immanenz (tasbih), die der gottlichen
Transzendenz (tanzih) entgegengesetzt ist®”. Tanzih und tasbih bilden auf

la Bibliotheque Bodléienne, contenant I'analyse générale de cette correspondance et
la traduction du quatrieme traité sur I'immortalité de 1’ame, in: Journal asiatique, XIV
(1879), S. 341 f. Einen stichhalten Beweis fiir seine Behauptung hat Mehren aber nicht
vorgelegt.

65 Arent Jan. Wensinck, Concordance et indices de la tradition musulmane, Bd. 1, Leiden
1936, S. 64 und Bd. 5 (Leiden 1965), S. 456. Auflerdem in: Kulaini, Al-kafi fi'ilm ad-
din, Bd.2, Teheran 1945/46, S. 353. Vgl. Daniel Gimaret, Dieu a I'image de I'homme,
Paris 1997, S. 220-224; Vgl. auch Hellmut Ritter, Das Meer der Seele, Leiden 1955, S.
291.

66 Vgl. Ibn Sab’in, Correspondance S. 92.

67 Vgl. Murata, Sachiko; William C. Chittick, The Vision of Islam, London 1996, S. 70-74;
Josef van Ess, Tashbih wa Tanzih, in: The Encyclopaedia of Islam, Bd. 10, Leiden
2000, S. 341-344.

132 SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021



Kaiser Friedrich II. von Hohenstaufen und die islamische Mystik

diese Weise die beiden Pole von tauhid, das heifit der gottlichen Einheit.
Grundsitzlich gilt, dass die gottliche Betrachtunsweise, die allein
wahrhaftig ist, die geschopfliche Betrachtungsweise und ihre Inhalte
aufthebt. Das Bekenntnis, dass es ,keinen Gott ausser Gott gibt” oder dass es
~keine Wirklichkeit ausser der einen absoluten Wirklichkeit gibt”, ,stellt die
einschneidenste aller Unterscheidungen dar, denn sie scheidet zwischem
Ewigem und Vergidnglichem, Unbedingtem und Bedingtem, An-sich-
Bestehendem und Abhéngigem, Ursprung und Mittelbarem. Zugleich aber
verbuirgt dasselbe Zeugnis die Einung, denn eben dadurch, dafi das
Vergidngliche, das Bedingte und Abhéngige diesen seinen Rang innehat, das
Ewige, Unbedingte und an sich Bestehende aber von allen Thm irrtiimlich
zugedachten Schranken frei ist, eint sich das Erste dem Zweiten... Die
sufischen Meister (unter ihnen vor allem Ibn “Arabi mit seinen Schiilern)
nennen die unteilbare Einheit al-Ahadiyah, von ahad, ,eins’, die Erscheinung
der Einheit in iren allheitlichen Anblicken aber al-Wihidiyah, von wahid,
,einzig’; wir bezeichnen dieses zweite Antlitz der Einheit dementsprechend
als ,Einzigkeit’. Die hochste Einheit ist unvergleichbar und ohne ,Anblicke’;
sie kann nicht gleichzeitig mit der Welt erkannt werden, was bedeutet, dafs
sie nur Gegenstand der unmittelbaren und ungeschiedenen gottlichen
Erkenntnis ist. Die Einzigkeit (al-Wahidiyah) dagegen setzt gewissermafien
das All voraussetzt. Das All erscheint in ihr auf gottliche Weise; zugleich
erscheint Gott in jeglichem der unzidhligen Anblicke des Alls in jeweils
einziger Weise, und alle Anblicke des Alls sind im einzigen Wesen Gottes
inbegriffen.

Die gottlichen Eigenschaften, deren jede einzig und unvertauschbar ist,
sind in ihrer Vielfalt unbegrenzt. Die gottlichen Namen aber sind
notwendigerweise in begrenzter Zahl, insofern sie namlich die
Eigenschaften in gewissen grundlegenden Typen zusammenfassen, die von
der Heiligen Schrift verkiindet wurden, und die auch ,Gnadenmittel’ sind,
weil Gott mit ihnen ,angerufen” wird. Allein, die sufischen Meiste meinen
oft mit den gottlichen ,Namen" alle in der gottlichen Wesenheit enthaltenen,
allheitlichen Moglichkeiten. Es ist das nichts anderes als eine Erweiterung
der koranischen Sinnbildlichkeit: Im Koran offenbart sich Gott durch Seine
Namen, so wie Er Sich im All durch Seine vollkommene Eigenschaften
kundgibt”¢8. Die Anrufung des hochsten Namens Gottes ist der gerade und

68 Titus Burckhardt, Vom Sufitum - Einfiihrung in die Mystik des Islam, Miinchen-
Planegg 1953, S. 59-63.
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und unmittelbare Weg oder die Methode (von péfodog = auf dem Weg zu
etwas hin), die zugleich die Verwirklichung der geistigen Lehre Ibn Sab’ins
vom absoluten Sein ist.

5. Kaiser Friedrich II. und die Idee vom ,,Vollkommenen Menschen”
Kaiser Friedrich II. und Ibn Sab’in sind sich in ihrem irdischen Leben nicht
personlich begegnet. Sie sind sich aber in den ,Sizilianischen Fragen” im
Wechselspiel von Frage und Antwort auf eine hochst geistige Weise viel
eindringlicher begegnet. Es ist aber nicht bekannt, wie der Kaiser die
Antworten von Ibn Sab’in aufgenommen hat. Trotzdem stellt sich die Frage,
ob es eine innere geistige Verbindung zwischen dem Kaiser gab, der ohne
Zweifel nach der Erkenntnis der Wahrheit suchte, und dem andalusischen
Mystiker, dem eine mystisch-metaphysische Erkenntnis der hochsten
gottlichen Wahrheit zuteilgeworden ist. Um diese Frage wenigstens
annihernd beantworten zu konnen, muss zunidchst die Kaiseridee
Friedrichs II. betrachtet werden. Mit Recht ist gesagt worden, dass diese
Idee nur verstidndlich wird, wenn man sie ,als eine der letzten und
grofartigsten Ausformungen uralter Weltherrschafts- und
Gottkonigsideen”® aufzufassen versucht. Diese Ideen erscheinen zuerst im
Alten Orient, in den Grofireichen von Babylon, Assyrien und Agypten”S;
was vor ihnen liegt, ist historisch nicht zu erfassen, sondern in uralten
Mythen tberliefert. Die Ideen wanderten und wirkten unter verschiedenen
Formen durch die Jahrtausende bis in das spatantike romische Kaisertum,
das germanische Sakralkonigtum und weiter bis in die Zeit von Kaiser
Friedrich II. von Hohenstaufen und dartiber hinaus. Die Kaiseridee
Friedrichs II. kann in folgenden zwolf Kapiteln zusammengefasst werden:

1. Der Kaiser ist Stellvertreter und Abbild Gottes auf Erden. 2. Der
Kaiser ist Herr der Welt, Herr der Elemente, Sonne, mehr als ein
gewchnlicher Mensch, potentiell allgegenwartig. 3. Das Kaisertum ist
universale Herrschaft; insbesondere beansprucht es die Herrschaft
nicht nur iiber Deutschland und das Arelat, sondern auch iiber Rom
und Italien mit Sizilien. Der Kaiser steht im Rang tiber allen anderen
Herrschern; er allein kann Fiirsten zu Konigen erheben. 4. Der Kaiser

69 Hans Martin Schaller, Die Kaiseridee Friedrichs II., in: Probleme um Friedrich II.,
hrsg. von Josef Fleckenstein, Sigmaringen 1974, S. 131. Im Folgenden abgekiirzt:
Schaller, Die Kaiseridee Friedrichs II.

70 Einen ausfiihrlichen Uberblick gibt Franz-Reiner Erkens, Herrschersakralitit im
Mittelalter. Von den Anfingen bis zum Investiturstreit, Stuttgart 2006. Zur
Bedeutung von sacralitas und sacer siehe Nicola Dell’Aquila, Il Sacro -.Genesi
dell’Esistenza, Rom 2013.
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ist oberster Gesetzgeber, das beseelte Gesetz auf Erden (lex animata)
und neuer Justinian. 5. Der Kaiser ist Schirmherr der rémischen
Kirche. 6. Der Kaiser ist Heidenbekdmpfer, Fiihrer der Christenheit im
Kreuzzug und neuer Konstantin. 7. Der Kaiser ist legitimer Nachfolger
der romischen Cisaren, denen das romische Volk durch die lex regia
alle Macht tibertragen hat. 8. Der Kaiser ist legitimer Nachfolger des
heiligen Kaisers Karl des Grofien. 9. Das Kaisertum stammt
unmittelbar von Gott, die deutschen Fiirsten als die Nachfolger der
romischen Senatoren vollziehen in der Wahl nur den Willen Gottes,
der Papst hat dem Gewaihlten nur die Weihe und den Titel zu geben.
10. Das Kaisertum ist im Hause der Staufer, in der stirps cesarea,
erblich. 11. Der Kaiser fithrt das goldene Zeitalter herauf. 12. Das
staufische Haus ist das letzte Kaiserhaus der menschlichen Geschichte
und wird herrschen bis zum Jiingsten Gericht””. Ein wichtiger Punkt
in dieser Zusammenfassung ist die Frage nach dem Verhilinis von
Kaiser und Papst. Friedrich hat immer die Gleichberechtigung
zwischen Kaiser und Papst betont; niemals hat er versucht, einen
Papst abzusetzen oder einen Gegenpapst aufzustellen. Er aber auch
immer die Unmittelbarkeit des Kaisertums von Gott hervorgehoben
und sich 1231 in seiner Einleitung zu den Konstitutionen fiir das
Kénigreich Sizilien auf den Mythos vom Urkonig und ersten
Menschen Adam berufen: ,Gott sah nach Erschaffung der Welt und
nachdem er den Urstoff der Natur zur Bildung eines besseren Standes
in die Gestalten der Dinge verteilt hatte, das noch zu Schaffende
voraus, betrachtete das Geschaffene, lobte es und beschloS den
unterhalb des Kreislaufs der Mondscheibe geschaffenen Menschen zur
wiirdigsten Kreatur nach seinem eigenen, géttlichen Bilde zu gestalten
und ihn, den er nur wenig niedriger als die Engel gestellt hatte, den
tibrigen Geschopfen vorzusetzen. Darum belebte er den aus dem
Lehm der Erde Hervorgerufenen zum Geist, kronte ihn mit dem
Diadem der Ehre und des Ruhms (ac eidem honoris et glorie
diademate coronato) und gab ihm als Gattin und Gefihrtin einen Teil
seines Leibes. Die beiden aber stattete er mit dem hohen Vorrecht der
Unsterblichkeit aus“’2. Nach dem Stindenfall haben beide die
Unsterblichkeit verloren und es entstand Streit und Feindschaft unter
den Menschen. Um dies zu verhindert, hat Gott die Fiirsten fiir die
Volker geschaffen, damit sie den gottlichen Willen durchsetzen und
Ordnung schaffen. Von ihnen verlangt Gott, der Konig der Konige,
dann Rechenschaft. Auf dieser Grundlage folgert Friedrich II., dass er
allein durch die Hand Gottes auf den Thron des Imperiums und der

71 Schaller, die Kaiseridee Friedrichs II., S. 130 f.
72 Friderici II. Constitutiones regni Siciliae, Prooemium, in: Historia

diplomatica

Friderici Secundi, hrsg. Huillard, Bréholles, Tom IV, 1, Paris 1854, S. 3. Deutsche
Ubersetzung: Konrad Burdach, Vom Mittelalter zur Reformation, Bd. 2, Berlin 1913,

S5.297 f. Im Folgenden abgekiirzt: Burdach, Mittelalter.
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tbrigen Konigreiche erhoben wurde. ,Was Friedrich II. mit
geschichtsphilosophischer Konstruktion aus der mythischen Urzeit,
aus dem Anfang der Welt herausliest im Anschlufl an die patristische
Auslegung der biblischen Geschichte vom Siindenfall, das findet er
tibereinstimmend auch in historischer Zeit“73. Es handelt sich dabei
vor allem um die altromische Rechtslehre, die in das Gesetzbuch
Justinians aufgenommen war. In all den Begriindungen, die Friedrich
fur Heiligkeit seiner imperialen Herrschaft aufgestellt hat, ist der
Mythos von Adam, dem ersten Menschen, von grundlegender
Bedeutung, denn in diesem Mythos, der auch in zahlreichen anderen
orientalischen Mythen” {iiberliefert ist, war Adam ,der erste Konig.
Das wahre Konigtum ist ein Abglanz des idealen Menschen, des
Urmenschen nach dem Bilde Gottes... Adam, das Abbild Gottes aus
Erde, das beseelt von gottlichem Geist dennoch dem Verbot Gottes
trotzt und von dem Baum der Erkenntnis Friichte pfliickt und so die
Unschuld und Unsterblichkeit der Natur verliert, erscheint in der
Vorstellung Friedrichs II. als Urphdnomen des Herrschers iiber das
All Er tragtals Erster das imperiale Diadem des Kos
mokrators“®. In diesen kurzen Ausziigen aus den Constitutiones
Friedrichs II.,, die auch als Elemente fiir eine Metaphysik des
Imperiums verstanden werden koénnen, wird deutlich, was Henry
Corbin in den ,Sizilianischen Fragen” im Blick auf den Kaiser und
sein Streben nach Erkenntnis gesehen hat, ndmlich ,seinen Traum von
einer ,imperialen Theologie’, die auf die Idee des Vollkommenen
Menschen als Mitte der Welt und als Weltherrscher gerichtet ist”7e.
Wie bereits deutlich geworden ist, war Adam fiir Friedrich II. Urbild
oder Archetyp des vollkommenen Menschen, der als Bild und
Gleichnis Gottes zugleich auch erster Konig war. In der griechisch-
arabischen Philosophie, mit der Friedrich II. ohne Zweifel vertraut
war, ist klar und deutlich von der Vollkommenheit und vom Gliick
des Menschen die Rede”. Ibn Sab’in greift in der Antwort auf die
zweite Frage des Kaiser nach der gottlichen Wissenschaft zunéchst die
griechische Auffassung vom Ziel dieser Wissenschaft auf und stellt
fest: Das Ziel dieser Wissenschaft ,sind die Vollkommenheit des
Menschen und das Erreichen des menschlichen Gliicks und dass der
Mensch durch den Intellekt, dessentwegen er gebildet wurde, zur

73 Burdach, Mittelalter, S. 303.

74 Vgl. Wilhelm Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, Gottingen 1907, besonders S. 160-
223; Franz Kampers, Vom Werdegang der abendlandischen Kaisermystik, Leipzig
und Berlin 1924, S. 31 ff.

75 Burdach, Mittelalter, S. 314 f£.

76 Corbin, Histoire, S. 367.

77 Uber die verschiedenen Bedeutungen von Vollkommenheit in der Geschichte der
Philosophie siehe: Thomas Séren Hoffmann, Vollkommenheit, in: Historisches
Woérterbuch der Philosophie, Darmstadt 2001, S. 1115-1132.

136 SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021



Kaiser Friedrich II. von Hohenstaufen und die islamische Mystik

Substanz wird“78. Er kritisiert diese Definition, weil sie sie sich nur auf
die Vervollkommnung des Intellekts und nicht des ganzen Menschen
bezieht. In der Erweiterung dieses Vervollkommnungsvorgangs auf
die Einheit und Einzigkeit Gottes (tauhid) erkldrt er dem Kaiser, dass
die gottliche Wissenschaft ,die Erkenntnis der Einheit (wahda)
bezeichnet””®, das heifit die Erkenntnis der Einheit und Einzigkeit
Gottes. Ibn Sab’in kommt dann auf die unmittelbare mystisch-
metaphysische Erkenntnis zu sprechen, die zur Vereinigung des
Menschen mit der hochsten Wirklichkeit Gottes fiihrt. Diesen Gott-
Erkennenden (“arif) nennt Ibn Sab’in auf seiner hochsten Stufe auch
muhaqqiq, das heifit einen Menschen, den Gott zur Verkérperung
seiner heiligen Namen und Eigenschaften erwahlt hat, wobei seine
personlichen Eigenschaften ausgeldscht sind, denn in ihm ist die
absolute Wirklichkeit Gottes verwirklicht worden (mutahaqqiq bi-al-
haqq) - soweit dies fiir einen Menschen méglich ist. Der muhaqqjiq ist
der Vermittlung zwischen Himmel und Erde und fithrt zum
Propheten, der auch zwischen Gott und Mensch vermittelt. Er ist
gewissermafien der ,Vollkommene Mensch”, der eine welterhaltende
kosmische Aufgabe zu erfiillen hat. Ibn Sab’in, dessen Lehre in diesem
Punkt eine grofie Nadhe zur Mystik und Metaphysik Ibn “Arabis®
aufweist, hat in seinen Antworten an Friedrich II. diese
Zusammenhidnge vor allem in der zweiten Frage ausgesprochen?!.

6. Zum Abschluss

Die ,Sizilianischen Fragen” sind ohne Zweifel das Zeugnis einer
einzigartigen ost-westlichen Begegnung in der Geschichte des Mittelalters.
In dieser Begegnung stehen sich zwei Personlichkeiten gegentiber, die auf
den ersten Blick nicht unterschiedlicher sein konnten: der Kaiser des
Heiligen Romischen Reiches und ein Sufi-Meister, dessen mystischer Weg
zur hochsten Wirklichkeit Gottes fiihrt. Was aber Beiden gemeinsam war,
ist die unbedingte Suche nach Wahrheit. Ibn Sab’in, der den Kaiser wegen
seiner Fragestellungen bisweilen sehr scharf kritisiert, sieht in ihm einen

78 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 452.

79 Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 455

80 Vgl. die Lehre vom vollkommenen Menschen bei Ibn “Arabi in: Toshihiko Izutsu,
Sufism and Taoism. A Comparative Study of Key Pilosophical Concepts, Berkeley,
1983, besonders S. 218-287.Hans-Heinrich Schaeder, Die islamische Lehre vom
vollkommenen Menschen, ihre Herkunft und ihre dichterische Gestaltung, in:
Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft 79, 1925, S. 192-268;
Masataka Takeshita, Ibn “Arabi’s Theory of the Perfect Man and ist Place in the
History of Islamic Thought, Tokio 1987;Hinrich Biesterfeldt, al-insan al-kamil. Zur
Idee des Vollkommenen Menschen im klassischen Islam, in: Vollkommenheit,
Miinchen 2010, S. 157-184.

81 Vgl. Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 456 f.

SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021 137



Roland Pietsch

Menschen, der nach dem rechten Weg sucht (mustarsid), und wiinscht ihm:
~Moge Gott dich das Gute erfolgreich erreichen lassen. Moge Er dir den
Weg bereiten, Ihn anzunehmen. Moge er dir mit Seinem Licht den Pfad der
Wahrheit zeigen”82. Der Kaiser hat diesen gnostischen Weg zur Wahrheit
entsprechend seinem Vermogen zu gehen versucht und dabei auch die
dufleren Begrenzungen der eigenen Religion iiberschritten. Dies zeigt sich
unter anderem auch darin, dass er ein abendldndisch-morgenldndisches
Weltreich - bei gleichzeitiger Anerkennung der Eigenstdndigkeit der
islamischen Welt - zu schaffen versucht hat. Dementsprechend hat er auch
nach einer umfassenden universalen Uberlieferung gesucht. Der Mythos
vom Urkonig Adam als Konig der Welt weist in diese Richtung. Ob und auf
welche Weise Friedrich den von Ibn Sab’in angedeuteten Weg zur mystisch-
metaphysischen vollkommenen Menschen beschritten hat, ist nicht bekannt
und bleibt ein Geheimnis. Ein Geheimnis bleibt auch, ob der Kaiser
insgeheim ein Muslim war, wie manche arabischen Zeitgenossen vermutet
hatten. Deshalb gilt auch heute noch, was der bedeutende agyptische
Chronist Nasir ad-Din ibn al-Furat ungefidhr hundert Jahre nach dem Tod
Friedrichs II. von Hohenstaufen geschrieben hat: ,Man sagt, dass der Kaiser
insgeheim ein Muslim war, aber Gott kennt seinen Zustand und seinen
Glauben besser”83.

82 Vgl. Ibn Sab’in, Siz. Fragen, Akasoy, S. 413.
83 Siehe Anm. 1.
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Der Begriff ,Das Leben” im Gedicht ,Ballade des dufleren Lebens” von
Hofmannsthal und im Gedicht ,Der Klang vom Schritt des Wassers” von

Sohrab Sepehri

Elham Rahmani Mofrad!

Einleitung

,Das Leben” ist ein Begriff, der mit unterschiedlichen Beschreibungen
dargestellt wird. Es wird oft nicht allumfassend und universal beschrieben.
Ein umfassendes Bild vom , Leben” fehlt auch in einzelnen literarischen
Lekttiren, denn jeder Dichter sieht ,das Leben” durch sein eigenes Fenster
ndmlich durch seinen eigenen Kontext.

In dem vorliegenden Beitrag wird zuerst das Wort ,das Leben” und
seine Herkunft im Deutschen und im Persischen untersucht. Dann wird als
Beispiel der Begriff ,Leben” und die bildhafte Beschreibungen in jeweils
einem persischen und deutschen Gedicht von Sohrab Sepehri und Hugo
von Hofmannsthal analysiert. Obwohl beide Dichter einen Weltkrieg in
ihrem Leben erlebt haben, spiegelt sich der negative Eindruck in ihren
Versen bei der Beschreibung des Begriffs ,,das Leben” ganz unterschiedlich
wider. Um die Griinde dieser unterschiedlichen Ansichten zu
verdeutlichen, sollten der Stil und die Weltanschauung jedes Dichters
untersucht und analysiert werden. Dabei werden Gedichte von anderen
Dichtern aus verschiedenen Epochen, aber mit dhnlichen gesellschaftlichen
und historischen Elementen als Beispiel erwdhnt, um zu zeigen, dass ,das
Leben” wie ein Rahmen oder ein Bild zusammengestellt von

1 Institut fiir Deutsche Sprache, Zentralabteilung Teheran, Islamische Azad-Universitit,
Tehran, Iran, E-mail: e_rahmani1350@hotmail.com.
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Spiegelscheiben? (Spiegelrahmen) ist, in dem man sein eigenes Bild in
verschiedenen Formen und mit verschiedenen Hintergriinden sehen kann.
Ein zusammengesetztes Allgemeinbild, das aus tausend kleineren Bildern
entstanden ist, ein Bild, das seinen Betrachter in jeder Bewegung anders
widerspiegelt, genau wie ,,das Leben”.

Definition des Wortes ,das Leben” und dessen persische Ubersetzung
»Zendegie”3

Das Wort ,Leben” stammt aus dem Mittelhochdeutschen ,leben”,
Althochdeutsch lebén.* Man benutzt es selten im Plural. Es bedeutet ,das
Lebendigsein oder Existieren.’

Im Duden - das Herkunftsworterbuch® liest man unter dem Wort ,leben”
Folgendes:

Das gemeingermanische Verb mittelhochdeutsch leben, althochdeutsch
lebén, gotisch liben, englisch to live, schwedisch leva ist eine Ableitung
von dem unter bleiben (germanische Préafixbildung * bi - liban)
dargestellten starken Verb und gehort wahrscheinlich im Sinne von
,ibrig bleiben’ zu der unter Leim dargestellten vielfach erweiterten
indogermanischen Wurzel. * (s) lei- ,feucht, schleimig, klebrig sein,
kleben (bleiben)’. Eine alte Substantivbildung ist das unter Leib
,Korper’ (frither ,Leben’) behandelte Wort. An die Stelle von Leib in
dessen alter Bedeutung ,Leben’ trat in althochdeutscher Zeit der
substantivierte Infinitiv. Heute wird Leben als reines Substantiv
empfunden.’

,Zendegie’ ist das persische Wort fiir ,das Leben’. Zin-da heifst
lebendig und nach Dehkhoda bedeutet es ,ein Lebewesen, am Leben
sein, im Gegensatz zu Toten’. Nach dem Mittelpersischen ist es
zivandak. Im Altiranischen war es * jivantaka- stammt aus * jivant- aus
dem Stamm jiv mit der Bedeutung am Leben sein und leben. Im
Awestisch ist es juant- und bedeutet am Leben und aktiv sein. Im

S T bl Y
Sy
4 Duden - Deutsches Universalworterbuch, 7. Auflage. Bibliographisches Institut
GmbH, Berlin, 2015. Software Duden Worterbuch fiir Andriod, 4.6.98.4. In.:

www.Duden.de.

5 Ebd.

6 Duden - das Herkunftsworterbuch. 5. Auflage. Bibliographisches Institut GmbH,
Berlin, 2015. Software Duden Worterbuch fiir Andriod, 4.6.98.4. In.: www.Duden.de.
7 Duden - das Herkunftsworterbuch. 5. Auflage. Bibliographisches Institut GmbH,
Berlin, 2015. Software Duden Worterbuch fiir Andriod, 4.6.98.4. In.: www.Duden.de.
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torfanischen Mittelpersisch® ist es [zindag] Zyndg und bedeutet am
Leben sein (ziv/mdag)‘9

Hugo von Hofmannsthal 1874- 1929; das Leben, die Werke und sein Stil
(fin de siecle Symbolismus)

Hugo von Hofmannsthal wurde im Jahre 1874 in Wien geboren. Er war ein
,frithreifes Wunderkind” und schrieb sein erste Gedicht mit 16 Jahren. Er
studierte Jura und Romanistik, promovierte 1898."

Stefan George, ein bertihmter Dichter der Jahrhundertwende, und seine
Freunde, unter denen auch Hofmannstahl, ,formten eine Lyrik”, die im
Gegensatz zum Naturalismus nach einer besonderen ,Schonheit und
Asthetik” suchte. Bei denen haben ,die grafische Ausstattung wie z. B.
besondere Schrifttypen, gutes Papier, auflergewohnliches Format und
Jugendstilillustrationen” einen grofen Wert."'

Fiir Hofmannsthal hat die Literatur der naturalistischen Nachahmung
der Wirklichkeit keinen Wert. Er meint: ,Das Material der Poesie sind
Worte - ein Gedicht ist ein gewichtsloses Gewebe aus Worten, die durch
ihre Anordnung, ihren Klang und ihren Inhalt einen genauen
umschriebenen,  traumhaft deutlichen, fliichtigen Seelenzustand
hervorrufen, den wir Stimmung nennen.”'>

Wie bei den Romantikern glaubt Hofmannsthal an ,die Magie des
Wortes”. Aber nach seiner Meinung besitzt nur ,das lyrische Wort”diese
Kraft. "

Aber Hofmannstahl und George waren nur kurze Zeit befreundet. 1906
trennt sich Hofmannsthal endgiiltig von George und seinem Stil und
beginnt die Gedichte im schwermiitigen und skeptischen Stil zu schreiben,
was den Stileigenschaften des, Ende des Jahrhunderts’ (fin de siécle) passt.14

(b5 Gl B A

9 Vgl. Hassandust, Mohammad.Etymologisches Herkunftsworterbuch der perschischen
Sprache, Teheran: Farhangestan Zaban va Adab Farsi, 2014, S. 1589-1590 / vgl.
Bartholomae, Christian. Altiranisches Worterbuch, Teheran: Asatir Verlag, 2004, S. 502~
503.

10 Vgl. Baumann, Barbara; Oberle, Brigitta. Deutsche Literatur in Epochen, Miinchen: Max
Hueber Verlag, 1995, S. 185.

11 Vgl. Ebenda, S. 174.

12 Ghahraman, Anneliese. Deutsche Gedichte aus vier Jahrhunderten, Teheran: Beheshti
Universitit Verlag,1996, S. 77.

13 Vgl. Ebenda, S. 77.

14 Vgl. Baumann. Ebenda, S.176.
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Laut Hofmannsthal , erzeugt das Gedicht die Stimmung”. Dadurch sollte
~eine Erinnerung wachgerufen” werden. Wie bei der Dekadenz konnen die
Stimmungen nicht mehr unmittelbar empfunden werden.?®

Mit dem Begriff , Lyrisches Drama” sind die entstandenen Theaterstticke
in dieser Zeit gemeint, in denen der Dichter ,Allgemein - Menschliche”
Themen und die ,subjektiven Stimmungen und Eindriicken” darstellt, die
dem damaligen Zeitgefiihl entsprechen. Das ist ,ein Riickzug aus dem
offentlichen Leben”. Hofmannsthals Lyrisches Drama ,Der Thor und der
Tod” zeigt die ,Isolation des &sthetischen, des kiinstlerischen Menschen”
und ist ,in gereimten Jamben” geschrieben. In diesem Sttick liest man auch
tiber die Begriffe ,Leben und Tod’, die in einer untrennbaren Verbindung
zueinander stehen. Der Protagonist nimmt den ,Glanz des Lebens erst im
Tod” wahr. Er erkennt ,in der Gegenwart des personifizierten Todes”, dass
er ,immer nur auf das Leben gewartet hat und nie wirklich lebte.”16

Hofmansthal erlebte um die Jahrhundertwende eine Sprachkrise. [...]
1902 schrieb er ,den Brief des Lord Chandos, in dem er sein eigenes
Verstummen erklirt. Er hatte keine Sprache gefunden, die die immer
komplizierter werdende Wirklichkeit ausdriicken konnte.”

Im Gegensatz zu George macht ,Hofmanstahls Asthetismus ihn nicht
elitir”. Er kehrt spdter zu antiken, mittelalterlichen und barocken
Traditionen zurtick. Jetzt schreibt er Tragodien. , Elektra” ist ein
Theaterstiick mit dem Thema Rache, wodurch Hofmannstahl im Jahre 1904
einen grofien Erfolg hat und mit dem Vorschlag des Komponisten Richard
Strauf$ schreibt er das Stiick , Elektra” zu einem Opernlibretto um.!8

Hofmannstahl schreibt auch Mysterienspiele; die Stiicke, die mit
mittelalterlichen Festspielideen verbunden sind. Das Stiick , Jedermann” ist
eins davon. ,Der Mensch - Jedermann - wird im Augenblick des Todes von
allen Freunden [...] verlassen. [...] Nur der ,Glaube’ ermoglicht Jedermann

15 Vgl. Ghahraman, Ebenda, S. 77.
16 Vgl. Baumann, Ebenda.
,Was weifs denn ich vom Menschenleben?
Bin freilich scheinbar drin gestanden,
Aber ich hab’es hochstes Verstanden,
konnte mich nie darein verweben.
()
Da tot mein Leben war, sei du mein Leben, Tod!” (ebd.)
17 Baumann, Ebenda.
18 Vgl. Baumann, Ebenda, S.177.
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die Einsicht in die gottliche Gnade. So ist dieses Stiick als Mysterienspiel zu
verstehen, als zeitloses ,Midrchen” von der Verganglichkeit des
Materiellen.”“19

Hugo von Hofmannsthal stirbt am 15. Juli 1929 an den Folgen eines
Schlaganfalls in Wien. Er erlebt den ersten Weltkrieg und stirbt einige Jahre
bevor Hitler an die Macht kommt.

Sohrab Sepehris 1928- 1980; das Leben, die Werke, sein Stil und seine
Weltanschauung

Sohrab Sepehri, der zeitgendssische iranische Dichter und Maler, ist am 6.
Oktober 1928 in Kashan geboren. 1951 veroffentlicht er das Gedichtsbuch
»Tod der Farbe”20. Seine zweite Gedichtsammlung unter dem Titel , Das
Leben der Tridume”?! wurde im Jahre 1953 veroffentlicht. Er hat viele Reisen
nach Europa und dem fernen Osten, Amerika und Brasilien gemacht. In
Tokyo lernt er die Kunst des Holzschnitzens. Er besucht Indien,
Afghanistan und Agypten. Das lange Gedicht , Der Klang vom Gang des
Wassers“22 veroffentlicht er im Jahre 1965 in einer Vierteljahreszeitschrift
namens Arash. ,Der Reisende”? und ,Die griine Dimension”?* sind andere
Gedichte von Sohrab. Er ist am 20. April 1980 an Leukdmie gestorben.
Sohrab ist in Ardahal in der Nahe der Stadt Kashan begraben. Er erlebt den
zweiten Weltkrieg und auch die Islamische Revolution im Iran, im Jahre
1979.

Der Dichter und Maler Sohrab Sepehri (1928-1980) gehort seit einer
Dekade zu den meist beachteten Schopfern der modernen persischen
Kunst und Literatur. - Diese Feststellung bezieht sich leider mehr auf
die iranische und weniger auf die westeuropdische Kulturszene,
zumal die fremdsprachlichen Ubersetzungen vom poetischen Werk
Sohrab Sepehris bisher nur sporadisch veroffentlicht wurden und
keine besonders grofie Verbreitung gefunden haben.?

19 Baumann, Ebenda.
Ky e
bols S
T sl gl vy
e YV
e Yf
25 Mina, Nima. ,,Das helle Blatt der Zeit”, ein literarisches Portrait des modernen Dichters und

Malers Sohrab Sepehri .Universitidt Montreal. In:https://groups.google.com/forum/#!topic/
soc.culture.iranian/GCfyBO1VkBw [14.08.2020].
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Sohrab selbst stellt Poesie, Musik und Malerei wie folgt dar: ,wo Musik und
Poesie zur Vermittlung der zarten Gefiihle der Menschen unfahig werden,
tritt die Malerei ein. In vielen Fillen vermittelt uns ein Gemilde etwas,
wobei man zugeben muss, dass die Malerei meist Konkretes und die Poesie
innere Stimmungen und Gefiihle besser darstellen koénnen. Die Poesie
stammt aus pathetischen Stimmungen, es ist der Vermittler der zarten
Gefiihle und kommt aus starken Erregungen hervor”.26

Zu seinen Lebzeiten war die Rezeption von Sepehris dichterischem
Werk unter dem Einfluss von oberfldchlich politisierenden Kritiken
stets von gravierenden Missverstindnissen begleitet. Die Tatsache,
dass er in seinem Werk nicht unmittelbar auf politische und soziale
Themen einging, wurde ihm von gesellschaftlich engagierten
Kulturschaffenden zum Vorwurf gemacht. 2

Sepehris Gedicht hat keine vielfdltige Metren und das Metrum verdndert
sich in seinen Gedichten allgemein nicht. Viele von seinen Gedichten sind in
einem bestimmten Versmafl. Ab und zu spirt man auch die
Unregelmifligkeit beim Metrum in seinem Gedicht oder es ist frei von
Metren. Er wendet auch nicht so hdufig Reime an. Bei dem Aufbau des
Halbverses?® befolgt er Nimas?® Gedichtregel. Manche Halbverse in seinen
Gedichten konnten in zwei oder drei Halbversen geteilt werden. Vielleicht
wdre dann der Rhythmus besser spiirbar. Aber es sieht so aus, als hétte er
wegen einer Art Kontinuitit die Halbverse in Reihenfolgen gestellt.30

Manche glauben, dass Sohrab ein naturalistischer Dichter war, manche
nennen ihn einen Romantiker und einen Neumystiker. Einige meinen, dass

26 Vgl. Sepehri, Sohrab. ,, Yadashthaye Sohrab (Sohrabs Notizen)”, In: Khaneye Dust Kojast?
(wo ist das Haus des Freundes?). (Hrsg.), Sara Saversofla. Sokhan Verlag,
Teheran:2009 S. 23 / auch vgl. Sepehris Vorwort im Gedichtsheft namens ,Jugends
Erinnerungen’ von Moshfegh Kashani In: Abedi, Kamyar. Az Mosahebate Aftab (beim
Gesprich mit der Sonne), Teheran: Ravayat Verlag, 1996 S. 28.

27 Mina, Ebenda.

g 2 YA

29 Nima Youschidsch oder Nima Juschidsch (1897 - 1960), oft nur Nima genannt (Sein
biirgerlicher Name war Ali Esfandiari.), war ein persischer Dichter, der als , Vater
der modernen persischen Lyrik” das sogenannte ,Neue persische Gedicht”
entwickelt hat. Er war einer der ersten persischsprachigen Dichter, der mit der
traditionellen Sprache und Metrik gebrochen und seine Gedanken mit prosahafter
Freiheit ausgefiihrt hat.

30 Jusefi, Gholamhossein. ,Hamzaban ba Ab (Gleichsprachig mit dem Wasser)” , In: Khaneye
Dust Kojast? (wo ist das Haus des Freundes?). (Hrsg.), Sara Saversofla. Sokhan Verlag,
Teheran: 2009 S. 106.
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er eine isolierte und ungesellige Person war. Andere behaupten, dass er der
Anhédnger von Buddha und indischer Mystik war. Man meint aber, dass
Sepehri zu keiner Epoche, weder westlicher noch ¢stlicher gehorte. Er war
nur ein mystischer Sucher, der durch iranische Mythologie die Welt, die
Natur und seine Umgebung betrachtete. Sohrab dichtete im Gegensatz zu
seinen Zeitgenossen keine sogenannte ,intellektuelle Poesie”. In der Zeit,
die man , Die Zeit der Not“3! nennt, findet man kein Motto in seinen
Gedichten. Er hatte einen neuen mythischen Blick fiir die Welt. Seine
Gedichte sind voller Fantasien. Er suchte die Wahrheit und den inneren
Sinn durch die Mythologie und nicht durch soziale politische Gedanken.
Wegen der mythologischen Motive sehen viele Gedichte von Sohrab
kindlich und einfach aus. Er hat durch die Erleuchtungsreise in die Seele
sein inneres Kind32 gefunden. 3

Waihrend sich andere Dichterkollegen wie etwa Ahmad Schamlu®* auf
eine fiir iranische Intellektuelle geradezu symptomatische Weise in
vielen Bereichen - wie Poesie, Kinder- und Jugendliteratur, Editions-
und Textkritik, Lexikografie und Mythenforschung,
Literaturiibersetzung und nicht zuletzt Tagespolitik (!) - engagierten
und dabei notwendigerweise dilettieren, lebte und arbeitete Sepehri
zielstrebig, intensiv und in beispielloser Zuriickgezogenheit. Er
bekannte sich auch hiufig zu seiner selbst gewahlten Einsamkeit.*

Laut Akhavan-e Sales3¢ ist Sohrab beeinflusst von Forughs3” Charakter und
Stil. Er schreibt zart und fein - aber nicht weiblich - genau wie Forugh.

RUSOWR- PR
.Q}))SJ;Y'Y

33 Vgl. Esmaielpur, Abolghasem. ,Baztabe Osture dar Ashar Sohrab Sepehri (Die
Widerspiegelung des Mythus im Sohrabs Sepehris Gedicht)”, In: Khaneye Dust Kojast?
(wo ist das Haus des Freundes?). (Hrsg.), Sara Saversofla. Sokhan Verlag, Teheran:
2009 S. 61 -63 u. 71.

34 Ahmad Schamlu (1925-2000), Pseudonym: A. Bamdad, war nicht nur einer der
bedeutendsten iranischen Dichter, er war auch Autor, Literat und Ubersetzer und
hatte zudem ein ausgepragtes politisches Bewusstsein, was ihn nicht selten in
Schwierigkeiten mit Regierung und Zensur brachte. Schamlus besondere poetische
Art erzeugt starke Bilder, regt aber auch zum Nachdenken an.

35 Mina, Ebdenda.

36 Mehdi Akhavan-e Sales (1929 - 1990) Pseudonym M. Omid war ein iranischer
Dichter. Er war einer der Pioniere der Dichtung in Freien Versen in der persischen
Sprache. In seinen Werken verbinden sich Elemente klassischer persischer Dichtung
mit Neuerungen der modernen persischen Lyrik Nima Juschidschs.

37 Forugh Farrochzad (1934 - 1967) war eine iranische Dichterin und Filmregisseurin.
Sie zdhlt zu den bedeutendsten Reprisentantinnen der iranischen Moderne. Sie war
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Akhavan bestitigt aber, dass es keine Nachahmung ist. Das kommt daraus,
dass Sohrabs Seele und Stil dem Stil Forughs fast nahe und dhnlich sind.38

Es scheint, dass Sepehris Lob der Natur in sich die Spur der Naturliebe
der europdischen Romatiker von Jean Jacques Roussesu hin bis zu Andre”
Gide hat. Aber die Wurzel solcher Lobung liegt woanders, ndmlich in der
Ostlichen Mystik. Es sieht so aus, dass Sepehri mehr als der islamisch -
iranischen Mystik, unter dem Einfluss der fernostlichen Mystik aus Japan
und China steht.3?

Sohrab mochte das innere Auge des Menschen dem wahrhaften Leben
gegentiber o6ffnen. Es ist kein Zufall, dass Sohrab im Gedicht ,Der Klang
vom Gang des Wassers” 32 mal die verschiedenen Verbformen vom ,sehen’
verwendet hat. Das weist auf die Denkweise einer Person hin, die nach dem
Erkennen der Welt sucht und andere damit bekannt machen mochte.40

Wie Forugh Farokhzad tiber Sohrab sagt, redet Sohrab von keinem
bestimmten Ort und keiner bestimmten Zeit, von keinem bestimmten Volk.
Er spricht allgemein {iber Menschen und Leben. Deshalb ist er [auch seine
Denkweise] in einem weit verbreitet und bekannt.4

Zwischen 1951 und 1977 schuf Sohrab Sepehri ein nicht sehr
umfangreiches Werk, das aber durch|...] seine poetische Qualitit, seine
Musikalitdt und die malerische Sprache seiner Bilder zum Schonsten
gehort, was das 20. Jahrhundert an Lyrik hervorgebracht hat.*

die &dltere Schwester des bertihmten iranischen Dichters, Sangers und Schauspielers
Fereydun Farrochzad. Sie hielt die tiberlieferten Formen der Lyrik nicht ein und
tiberfiihrte die iranische Lyrik somit in die Moderne. Ihr Werk verleiht Frauen in der
iranischen Ménnergesellschaft eine Stimme, indem in ihren Gedichten zum ersten
Mal das Seelenleben einer Frau aus weiblicher Perspektive beschrieben wurde. Dabei
bediente sie sich eines niichternen Realismus und einer rtickhaltlosen Ehrlichkeit.

38 Vgl. Akhavane Sales, Mahdi. ,Baztabe Osture dar Ashar Sohrab Sepehri (Die
Widerspiegelung des Mythus im Sohrabs Sepehris Gedicht)” , In: Khaneye Dust Kojast?
(wo ist das Haus des Freundes?). (Hrsg.), Sara Saversofla. Sokhan Verlag,
Teheran:2009 S. 117.

39 Vgl. Ashuri, Dariush. , Sayade Lahzeha (Der Jiger der Augenblicke)”, In: Khaneye Dust
Kojast? (wo ist das Haus des Freundes?). (Hrsg.), Sara Saversofla. Sokhan Verlag,
Teheran:2009 S. 153-154.

40 Vgl. Jusefi, Ebenda, S. 101.

41 Vgl. Farokhzad, Forugh. , Shaeri Motefavet (Der unterschiedene Dichter)”, In: Khaneye
Dust Kojast? (wo ist das Haus des Freundes?). (Hrsg.), Sara Saversofla. Sokhan Verlag,
Teheran:2009 S. 126.

42 Scharf, Kurt. ,Sohrab Sepehri”. In: http://etk-beta.munzinger.de/search/klfg/
Sohrab+Sepehri/546.html [14.08.2020].
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Das Gedicht ,Ballade des dufSeren Lebens” von Hofmannsthal und dessen
Analyse

Das Gedicht , Ballade des dufSeren Lebens” wurde von Hugo von
Hofmannsthal geschrieben und im Jahr 1894 veroffentlicht. Das Gedicht
besteht aus zwei Sinnabschnitten, vier Strophen, die am Anfang von der
Verganglichkeit und Sinnlosigkeit des Lebens handeln. In dem zweiten
Sinnabschnitt wird hingegen die zuvor genannte sinnlose Verganglichkeit
infrage gestellt. Die letzte Strophe besteht aus einem einzelnen,
abschliefSenden Vers. In den drei Versen am Ende des Gedichts erwidhnt der
Dichter den Sinn des Lebens, der am ,, Abend” erkannt wird und dadurch
der ewige Kreislauf der Sinnlosigkeit in der Natur und im Leben des
Menschen endet. Das oberfldchliche dufiere Leben bekommt am Abend
,, Tiefsinn und Trauer”.

Nach Ghahraman konnte die dufSere Form des Gedichts wie das dufsere
Leben endlos weitergehen, weil die Form des Gedichts , Terzine”# ist. Die
Strophen bestehen aus drei Versen, mit fiinfftiffigen Jamben und weiblicher
Kadenz#4. Der Reim ist ein Kettenreim mit dem Schema aba bcb cdc ... .
(vgl. Ghahraman1996: S.79) In dem zweiten Sinnabschnitt dndert sich
sowohl der Inhalt als auch das Metrum als Zeichen der Verdnderung der
dufleren Form des Gedichts. Das Gedicht ist eine Kritik an der Traurigkeit
des Alltags und der Verginglichkeit des Lebens. Um das Gedicht
vollstindiger und Vers fiir Vers zu interpretieren, wird es folgend
vollstandig zitiert.

Ballade des dufseren Lebens

Und Kinder wachsen auf mit tiefen Augen,

die von nichts wissen, wachsen auf und sterben,
und alle Menschen gehen ihre Wege.

Und siif$e Friichte werden aus den herben

und fallen nachts wie tote Vogel nieder

und liegen wenig Tage und verderben.

Und immer weht der Wind, und immer wieder
vernehmen wir und reden viele Worte

43 Urspriinglich eine italienische Strophenform mit durchlaufenden Kettenreim in drei
Zeilen mit fiinfhebigen, jambischen Versen. (Jahraus, Oliver. Grundkurs
Literaturwissenschaft. Klett Verlag. Stuttgart 2009. S. 158).

44 Beim Versschluss- Kadenz - unterscheidet man zwischen mannlicher (stumpfer) und
weiblicher (klingender) Kadenz; die méannliche Kadenz endet mit einer Hebung und
ist einsilbig: Not/Tod, Mut/Gut; die weibliche Kadenz ist zweisilbig, die letzte Silbe
ist unbetont, die Betonung ist auf der vorletzten Silbe; singen/klingen, sagen/fragen.
(vgl. Jahraus, Oliver. Grundkurs Literaturwissenschaft. Klett Verlag. Stuttgart 2009.
S. 153).
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und spiiren Lust und Miidigkeit der Glieder.
Und Strafsen laufen durch das Gras, und Orte
sind da und dort, voll Fackeln, Biumen, Teichen,
und drohende, und totenhaft verdorrte...
Wozu sind diese aufgebaut? Und gleichen
einander nie ? Und sind unz&hlig viele ?

Was wechselt Lachen, Weinen und Erbleichen?
Was frommt das alles uns und diese Spiele,

die wir doch grof8 und ewig einsam sind

und wandernd nimmer suchen irgend Ziele ?
Was frommt's, dergleichen viel gesehen haben?
Und dennoch sagt der viel, der "Abend" sagt,
ein Wort, daraus Tiefsinn und Trauer rinnt

wie schwerer Honig aus den hohlen Waben.

Bildhafte Ausdriicke, das &duflere und innere Leben, sinnlose
Verginglichkeit im Gedicht , Ballade des dufleren Lebens”

Der Titel von Hofmannsthals Gedicht lautet , Ballade des dufSeren Lebens”. Er
hat durch den Titel ganz am Anfang auf seine tragische Ansicht tiber den
Sinn des Lebens aufmerksam gemacht. Die Ballade stellt eine Mischung aus
lyrischen, epischen und dramatischen Elementen dar. Sie ist erzéhlend wie
Epik, besitzt lyrische Elemente und enthélt dramatische Mittel ndamlich
Dialoge und Monologe. Der Mensch begegnet auf tragische Weise seinem
Schicksal. Sie berichtet ein bemerkenswertes aber nicht alltdgliches
Ereignis.#

Die vier Strophen am Anfang beginnen alle mit dem Wort , Und”. Das
Bindewort ,,und” wird im Laufe des Gedichts oft wiederholt. , Die vielen
und verstirken noch diesen Eindruck. Und verbindet, aber es betont
gleichzeitig die Unverbindlichkeit.”46

In der ersten Strophe spricht der Dichter tiber die eintonige Wiederkehr
von Wachsen und Sterben, wo die Verganglichkeit der Jugend zum
Ausdruck gebracht wird. ,Die Kinder wachsen auf mit tiefen Augen”. Hier
ist ,mit tiefen Augen” eine Metapher fiir Sterben.

In der zweiten Strophe beschreibt der Dichter das Verfaulen der Friichte
sehr detailliert und vergleicht das Herunterfallen der Friichte mit toten
Vogeln. Das ist auch die Kritik des Dichters was die Traurigkeit des Alltags

45 Rahmani, Elham, Einfiihrung in die Literaturgattungen, Teheran: Madar Verlag, 2002 S.
36.
46 Ghahraman, Ebenda, S. 79.
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betrifft. Dadurch wird die sinnlose Existenz und der Verfall der Welt
offenbart.

In der dritten Strophe klagt der Dichter weiter tiber die sinnlose
Verganglichkeit. ,Die Winde wehen, von irgendwoher, irgendwohin. Die
Worte wiederholen sich bestdndig, aber wir verstehen sie nicht. Alles gleitet
ins Endlose.”4”

Das stindige Vorangehen der Zeit ohne einen wirklichen Sinn zu haben,
wird durch die Personifikation im Vers ,Und Straien laufen durch das
Gras” verdeutlicht. Die Strafle kann wie Menschen laufen. Der Dichter
meint, dass das Gras im Laufe der Zeit irgendwann die Strafie verdecken
wird. Die Strafien konnten ein Zeichen fiir die Freuden des Lebens sein, die
die Sinnlosigkeit des Alltags verdecken.8

Wiéhrend das Wort ,Fackeln” im zweiten Vers der vierten Strophe erst
einen abschreckenden hellen Eindruck auf den Leser macht, wird dieser
spater durch ,Baume und Teiche’ abgemildert, die auch positiv sind. Diese
Abmilderung wird jedoch im folgenden Vers wieder zunichtegemacht. Der
letzte Vers der vierten Strophe besteht aus drei sehr pessimistischen
Wortern ,drohende, totenhaft und verdorrte’ und danach kommen drei
Punkte als Zeichen einer Ellipse, die die Muidigkeit und Hoffnungslosigkeit
des Dichters zeigt. In diesem Fall bleibt das negative Bild im Kopf des
Lesers bestehen.

In der ndchsten Strophe beginnt dann die Frage nach dem Sinn des oben
beschriebenen vergénglichen dufieren Lebens. ,Durch rhetorische Fragen
wie z. B. ,Wozu sind diese aufgebaut und gleichen einander nie? und sind
unzdhlig viele?” (V. 13f.) richtet sich der lyrische Sprecher an den Leser und
die innere Verwirrung wird verdeutlicht. Durch solche philosophischen
Fragen wird der Eindruck vermittelt, dass der lyrische Sprecher der
Wirklichkeit entkommen und vor der Realitét fliehen mochte.”4?

Der letzte Vers der fiinften Strophe beinhaltet einen Kontrast ,Lachen,
Weinen”. Dem Lachen und Weinen folgt aber das Erbleichen, was erneut
die negativen Aspekte des Lebens wie Tod und Angst - als Griinde des

47 Ghahraman, Ebenda.

48 Vgl. O. V. Antikoerperchen, Lyrik Datenbank. Inhaltsangabe, Gedicht- Analyse und
Interpretation.  In:  https:/ /lyrik.antikoerperchen.de/hugo-von-hofmannsthal-
ballade-des-aeusseren-lebens,textbearbeitung,486.html [14.08.2020].

49 Ebenda.
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Erbleichens - in den Vordergrund und das Lachen und dessen Frohlichkeit
in den Hintergrund stellt.

In der sechsten Strophe fragt Hofmannsthal nach den Spielen, die zu
unserer ewigen Einsamkeit fithren. Der Kreislauf der sinnlosen
Verganglichkeit des Lebens ist hier als ,Spiele” bezeichnet, bei denen sich
der wandernde Spieler verwirrt und ohne Ziele um sich dreht. Es ist zu
erwdhnen, dass hier ziellos zu sein, keine positive Bedeutung hat. Es gibt
Wanderer, bei denen der Weg das Ziel ist. Sie suchen nichts und sie sind in
Ruhe und Frieden mit der Welt und mit sich selbst.

In den beiden letzten Strophen - die letzte Strophe besteht nur aus einem
Vers - redet der Dichter von etwas, was hinter dem &ufieren Leben
verborgen ist. Die letzte rhetorische Frage fragt nach den sinnlosen vielen
Spielen. Und trotzdem sagt man etwas, was in dem Wort Abend liegt; das
ist ,,die Fiille des Lebens. Es schliefst eine innere Welt auf, die der dufseren
gegentibersteht.”>0

Das Wort Abend ist wie das Motiv der Nacht, in der man Tiefsinn und
Trauer finden kann. Der Abend ist wie bei den Frithromantikern voller
Geheimnisse, in denen man die innere Unendlichkeit erreichen kann. Aber
da das Ziel unerreichbar oder schwer zu erreichen ist, fiihrt es vielleicht zur
Trauer. Tiefsinn und Trauer empfindet man nicht direkt aus dem Wort
Abend. Das ist wie eine leere Wabe, woraus der schwere Honig fliefdt. Nur
durch Geduld und Fleifs bekommt man Honig aus solchen hohlen Waben.
Es scheint, als ob der Dichter das innere Leben, das verborgen hinter dem
dufleren sinnlosen Leben ist, nur schwer und im geheimnisvollen Abend zu
begreifen beginnt.

Die Verse iiber den Begriff ,Das Leben (Zendegie)” im Gedicht ,Der
Klang vom Gang des Wassers” von Sohrab Sepehri

Das lange Gedicht , Der Klang vom Gang des Wassers” besteht aus mehreren
Teilen. Der erste Teil beginnt mit diesem Vers: , Ich stamme aus Kaschan””"'.
Es scheint, als wiirde der Dichter seine Autobiografie erzidhlen. Er schildert
seinen Beruf, die Malerei. Er erzihlt iiber seine Freunde, seinen Gott und
seine Religion. Er redet tiber seine Kaaba, seinen Vater und seine Mutter. Er
beschreibt das Elternhaus und dessen Garten. Er spricht iiber seine

Erlebnisse und Erfahrungen.

50 Ghahraman, Ebenda.
51 Scharf, Kurt. Der Wind wird uns entfiihren, Miinchen: Beck Verlag, 2005 S. 96.
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Ich stamme aus Kaschan.

Von Beruf bin ich Maler. [...]

Meine Zeit ist nicht schlecht.

Ein Stiick Brot habe ich, ein bifsichen Verstand, eine Nadelspitze Geschmack.
Eine Mutter habe ich, besser als ein Blatt von einem Baum,

Freunde, besser als flielendes Wasser.

Und einen Gott ganz in der Nihe:

Inmitten dieser Levkojen hier, am Fufie jener hohen Kiefer dort. [...]

Ich bin Moslem.

Mein Mekka ist eine Rose,

Mein Gebetstuck eine Quelle, mein Gebetsstein das Licht, [...]

Meine Ka “aba ist das Ufer. [...]

Ich sah einen Bettler von Tiir zu Tiir gehen und ums Lied der Lerche bitten,

Ech]sah ein Buch, dessen Worter alle aus Kristal waren.52
Die vielen Anaphern in diesem Gedicht weisen auf den Mittelpunkt jedes
Teils hin wie z. B. Unser Garten, Ich, Mein Vater, Mein Kaaba, Ich sah einen
Zug, Der Krieg, Der Angriff, Meine Seele..., bis er beginnt, tiber ,Das Leben’
zu sprechen. Die Verse, die ,Das Leben’ beschreiben, sind ca. zwanzig
Verse, die fast alle mit dem Wort ,Das Leben’ beginnen. Nachdem dieser
Teil mit der Anapher ,Das Leben’ endet, bringt der Dichter sechs Verse als
Schlussfolgerung seiner Wahrnehmung tiber ,Das Leben’:

Egal wo ich bin, da soll ich sein.

Der Himmel ist mein.

Das Fenster, der Gedanke, die Luft, die Liebe, die Erde sind meine.
Was macht es aus

Wenn manchmal pflanzen

Pilze des Heimwehs?53

Danach schildert er wiederum seine Erlebnisse, seine innere
Wahrnehmungen und redet tiber Regen, Tod usw.

Folgend wird zuerst die Ubersetzung zu dem Teil ,Das Leben” aus dem
Gedicht ,Der Klang vom Gang des Wassers’dargestellt>*, danch werden die
bildhaften Beschreibungen tiber das Leben analysiert.

52 Scharf, Ebenda, S. 96 - 99.
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54 Es ist zu erwdhnen, dass die Verfasserin diese Verse selber iibersetzt hat, weil leider

die deutsche Ubersetzung von den Versen mit dem Thema ,das Leben’ aus Sohrabs
Gedicht nicht verfiigbar waren.
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Das Leben ist eine angenehme Sitte.

Das Leben hat Fliigel so weit wie der Tod,

Einen Sprung so hoch wie die Liebe.

Das Leben ist nicht etwas, was in der Nische der Gewohnheit von mir und dir

vergessen wird.

Das Leben ist die Attraktion einer Hand, die erntet.
Das Leben ist das Frithobst der schwarzen Feigen im herben Mund des

Sommers.

Das Leben ist die Grofse des Baums im Auge eines Insektes.

Das Leben ist das Erlebnis der Motte in der Dunkelheit.

Das Leben ist ein seltsames Gefiihl, das ein Zugvogel hat.

Das Leben ist der Signalton eines Zuges, der im Schlaf einer Briicke ertont.
Das Leben ist, einen Garten durch das verschlossene Fenster eines

Flugzeuges anzuschauen.

Die Nachricht des Fliegens der Rakete in den Weltraum (zu horen),

Das Beriihren der Einsamkeit des Mondes,

Der Gedanke daran, eine Blume auf einem anderen Planeten zu riechen.
Das Leben ist, das Spiilen eines Tellers

Das Leben ist, eine Dahshahi (wertlose) Miinze im Stralengraben zu finden.
Das Leben ist die Quadratzahl des Spiegels.

Das Leben (ist) die Blume in der Hochzahl der Ewigkeit,

Das Leben (ist) die Erde mal unserem Herzschlag,

Das Leben ist die einfache und einheitliche Geometrie der Atemziige.%®
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Der Begriff ,Das Leben” im Gedicht ,,Ballade des dufleren Lebens” von Hofmannsthal ...

Die Untersuchung der bildhaften Darstellungen des Begriffs ,Das
Leben” in Sohrabs Gedicht

Der erste Vers in Sohrabs Gedicht bezeichnet ,das Leben” als eine
angenehme und gemiitliche Sitte. Im zweiten Vers beschreibt der Dichter
den Fluigel des Lebens so umfassend, weit und breit wie der Tod. Es scheint,
dass das Leben und der Tod die zwei Seiten einer Miinze sind. Und dann
vergleicht der Dichter die Sprungkraft des Lebens mit der Liebe, die eine
der stiarksten Krifte in der Welt ist.

Das Leben wird nicht monoton wie eine einténige Gewohnheit, weil es
voll von Hohen und Tiefen ist. Hinter jeder Kurve befindet sich noch eine
andere Kurve.

In den darauf folgenden Versen beschreibt Sohrab die Erlebnisse, die alle
das Leben bilden.

Das Leben ist die Attraktivitit einer Hand, die voller Stolz das erntet,
was sie vorher gepflanzt hat. Das Leben sind eigentlich die tiblichen
Momente, in denen man z. B. die erste noch herb schmeckende Feige im
Sommer isst, was auf Unreifsein hinweisen kann. Das Leben ist das Erlebnis
eines Insektes, wenn es einen grofSen Baum sieht. Und es ist ganz klar, dass
sein Erlebnis im Vergleich zu einem Menschen oder einem anderen
Lebewesens ganz unterschiedlich und einmalig ist, genau wie das Erlebnis
des Lebens, das bei verschieden Menschen unterschiedlich und einmalig
sein kann.

In den darauf folgenden Versen bezeichnet Sohrab das Leben als die
Erlebnisse einer Motte, eines Zugvogels und sogar einer Briicke. Danach
nennt der Dichter das Leben die Erlebnisse, desjenigen der von einem
Flugzeug einen Garten anschaut oder eine unglaubliche Nachricht wie den
Flug einer Rakete in den Weltraum hort. Das Leben ist so schon, wie die
Momente, in denen man sich dem Mond am Himmel so nahe sieht, als
konnte man ihn mit den Fingern bertihren.

Wiéhrend das Leben einerseits ein unglaublich traumhafter Gedanke, wie
das Riechen einer Blume auf einem anderen Planeten sein konnte, ist es
andererseits ein ganz normales Erlebnis wie einen Teller zu spiilen. Oder
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das Leben ist ein wunderbares Erlebnis, wenn das Finden einer fast
wertlosen Miinze im Straflengraben uns so begeistert, als ob wir einen
grofien Schatz gefunden hatten.

In den darauf folgenden Versen redet Sohrab nicht mehr von
Erlebnissen, sondern benutzt Metaphern zur Veranschaulichung des
Begriffs ,das Lebens”. Wenn er das Leben die Quadratzahl des Spiegels
nennt, stellt man sich vor, zwischen zwei Spiegel zu stehen und unendliche
Bilder von sich selbst zu sehen. Dann wird das Leben zu einer Blume, die
unendlich ist oder das wird zu unzdhlbaren Blumen, die wegen ihrer
grossen Zahl unendlich sein kénnen.

»~Das Leben” und die Erscheinungen stehen aus der Sicht von Sohrab in
einer besonderen Einheit, in der man die Erde mit dem menschlichen
Herzschlag multiplizieren kann. Bei ihm haben alle Atemziige eine
einheitliche und einfache geordnete Form wie bei der Geometrie.

Vergelichende Untersuchung der Ansichten von zwei Dichtern iiber den
Begriff ,,Das Leben”

Obwohl Hofmannsthal und Sohrab beide in ihrer Lebenszeit einen
Weltkrieg und die Krise in dessen Folge erlebt haben, haben sie
verschiedene Ansichten tiber den Begriff ,Das Leben”. Hofmannsthal klagt
tiber die sinnlose Verganglichkeit des Lebens. Er versucht in seiner Poesie
und Prosa das vollendet schone Wort zu schreiben. Sein Gedicht ,Uber
Verganglichkeit” Terzinen I bis IV5¢ zeigt seinen neuen Stil sehr deutlich.5”
Man sieht solche Klagen in anderen Gedichten z. B. von Gryphius in der
Barockzeit (,Es ist alles Eitel), die wegen des dreifSigjahrigen Krieges eine
sehr chaotische Zeit im Mitteleuropa ist.

Sohrab im Gegenteil klagt nicht tiber die Verganglichkeit. Er redet
tberhaupt nicht dartiber. Er empfiehlt auch nicht, wie Martin Opitz, der
bertihmte Dichter der Barockzeit, das Leben zu geniefSen, weil die Zeit so
vergédnglich ist (,Wir haben Zeit"). Es sieht so aus, als ob Sohrabs Ruhe in
der chaotischen Zeit, in der er lebt, ,im Augenblick zu sein’ bedeutet. Er hat
eine Wahrnehmung, frei von allen Vorurteilen, aber auch frei von
Vorwissen tiber die Natur und seiner Umgebung. Nach Sohrabs Meinung

56 Noch spiir ich ihren Atem auf den Wangen:

Wie kann das sein, dafy diese nahen Tage

Fort sind, ftir immer fort, und ganz vergangen? (Auszug)
57 Vgl. Baumann, Ebenda, S.176.
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ist es nicht unsere Aufgabe, die Geheimnisse zu kennen. Wir sollen nur
»dem Ruf der Wahrheit nachlaufen [und] uns im ,Zauber” der Rose treiben
zu lassen”58

In den drei letzten Verse des langen Gedichts ,Der Klang vom Gang des
Wassers” und einige Verse davor bestétigt er selbst die obengenannte
Denkweise>:

Unsere Aufgabe ist nicht, das Geheimnis der Rose zu kennen.
Unsere Aufgabe ist es vielleicht,

Uns im ,,Zauber” der Rose treiben zu lassen. [...]

Unsere Aufgabe ist es vielleicht,

Zwischen dem Jahrhundert und der Lotosblume

Dem Ruf der Wahrheit nachzulaufen.®

Das Leben ist fiir Sohrab der Weg, auf dem er geht. Das Leben besteht aus
Erscheinungen, die in der Gegenwart erlebt werden konnten. Der erste Vers
tiber das Leben in Sohrabs Gedicht bezeichnet ,das Leben” als eine
angenehme und gemiitliche Sitte. Hier klagt der Dichter nicht tiber die
Vergianglichkeit des Lebens wie bei Hofmannsthal.

Bei Sohrab besteht das Leben nicht aus der Zeit, die ,schnell wie der
Wind vergeht’, sondern aus den Erlebnissen, die man in jedem Augenblick
erlebt; die Erlebnisse, die meist nicht besonders wichtig sind, sind was wir
alltdglich erleben. Das Leben bedeutet bei ihm nicht die Dauer der Zeit von
Geburt bis zum Tod, sondern das Leben befindet sich in jedem Geschehen;
das Leben ist die Wahrnehmung jeden Augenblicks mit Leib und Seele.

Bei der Worterklarung von ,das Leben” gibt es bei Sohrab keine
pessimistische Empfindung der sinnlosen Verganglichkeit. Er betrachtet die
Welt im Gegenteil zu Hofmannsthal als ein Mensch, der selbst in Einheit
mit jedem Ereignis steht und wie ein guter Betrachter, der die Augenblicke
bezeichnend als ,,das Leben” genief3t. Er sieht alle Naturerscheinungen aber
auch die Schopfungen der Menschen wie eine Briicke in einer
harmonischen und lebendigen Einheit.

In Sohrabs Gedicht findet man keine Sinnfrage wie bei Hofmannsthal.
Wéahrend Hofmannsthal versucht, durch philosophische und rhetorische

58 Scharf, Ebenda S. 102 - 103.
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60 Scharf, Ebenda.
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Fragen seine hoffnungslose Suche nach dem Sinn des Lebens zu
veranschaulichen, sucht Sohrab nichts. Er sucht nach keiner Antwort und
keiner Losung. Er ist dagegen voller Sehnsucht nach dem Ruf der Wahrheit
und nicht auf der Suche nach dem Sinn des Lebens.

Wie Ramif! und Attar2 und vielen anderen iranischen Dichtern, die in
ihren Werken die politische und katastrophale Situation des Landes nicht
widerspiegeln, sieht man in Sohrabs Werken keine offene Kritik an der
Politik seiner Zeit im Iran. Statt dessen sorgt er sich im allgemeineren Sinne
um Menschen und deren Schicksale. Die Politik ist bei Sohrab wie ein leerer
Zug. ,Ich sah den Zug, der fuhr Politik (und wie leer er fuhr)®.”¢4 Wenn er
einige Jahrhunderte frither geboren wire, wiirde er moglicherweise ein
Mystiker und ein Dichter wie Attar, Bayazid®> oder Abu Said-e Abolkheyr
werden 66, 67

Das deutsche Wort ,erleben” stammt von dem Verb ,leben” und
bedeutet ,mit ansehen, mifiithlen; mitmachen; Erfahrungen machen,
erfahren (mittelhochdeutsch erleben), dazu Erlebnis [d.h.] miterlebtes
Ereignis; starker Eindruck (um 1800)”¢8 Das Substantiv , das Leben” stammt
wie bereits erldutert aus dem Verb ,leben” und bedeutet das Lebendigsein
oder Existieren. Um wirklich lebendig und aktiv zu sein, soll man
progressiv. und dynamisch sein und die Augenblicke und Erlebnisse

61 Dschalal ad-Din Muhammad Rami (1207-1273) ist einer der bedeutendsten persischen
Dichter des Mittelalters. Er war ein berithmter Gelehrter seiner Zeit und schloss sich
dem Sufismus im Islam an. Er gilt als der Griinder des Ordens der tanzenden
Derwische.

62 Farid ad-Din-e ‘Attar (1136 - 1221) war ein persischer Dichter und islamischer
Mystiker. Die Vogelgesprache ist sein bekannteste Werk.

(.@)@él&k{})sﬁd\;ﬂpc\fw.&i: L;)Ua.é&a‘?r

64 Scharf, Ebenda, S.100.

65 Bayazid Bastami war einer der bekanntesten persischen Sufis. Er wurde in 804 in
Bastam in nord - Zentral Iran geboren. Er ist bekannt fiir sein frommes Engagement
und fiir die grundlegenden islamische Prinzipien und Praktiken. Bayazid starb in 874
in Bastam. Er wurde bekannt Sultan-ul-Arifin ( ,,Kénig der Gnostiker”). Bistami gilt
als einer der Pioniere des Konzepts der Fana sein, den Begriff weg mit der Gottheit in
der mystischen Vereinigung vorbei.

66 Abu Said-i Abul Chair (ca. 967 - 1049 n. chr.) - Abusaeid Abolkheir - war ein
bedeutender islamischer Mystiker. Er gilt als einer der priagenden Personlichkeiten
der Entwicklung des Sufismus.

67 Vgl. Abedi, Kamyar. Az Mosahebate Aftab (beim Gesprich mit der Sonne), Teheran:
Ravayat Verlag, 1996 S. 59

68 Duden - das Herkunftsworterbuch. 5. Auflage. Bibliographisches Institut GmbH,
Berlin, 2015. Software Duden Worterbuch fiir Andriod, 4.6.98.4. In.: www.Duden.de
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durchleben, egal wie wichtig, wirkungsvoll oder unwesentlich sie sind,
genau wie Sohrab meint. Aber Hofmannsthal begegnet man, wie in einer
Ballade, mit dem tragischen Schicksal, was auf die sinnlose Verganglichkeit
des Lebens hindeutet. Das Leben ist wie eine Ballade, die eine Kunstform
ist, die verschiedene Gattungen miteinader verbindet, ein Kunstbild aus
verschiedenen, auch gegensétzlichen Elementen, die in einer grofien Vielfalt
einen einheitlichen Begriff bildet, der nach Hofmannsthals Meinung ,Ein
Wort [ist], daraus Tiefsinn und Trauer rinnt; wie schwerer Honig aus den
hohlen Waben”.

Es ist jedoch zu erwidhnen, dass die Wahrnehmung eines Begriffs wie
»,Das Leben” je nach Anzahl der Menschen und ihrer Weltanschauungen
vielseitig und unterschiedlich sein konnte. Es ist wie die Geschichte von
,Dem Elefanten im dunklen Haus” im Gedichtbuch Masnavi von Rumi.®®
Da kommen viele Leute in ein finsteres Haus, wo ein Elefant steht. In der
Dunkelheit sehen sie nichts und versuchen durch Abtasten mit ihren
Handen, den Elefanten zu erkennen. Aber jeder hat eine andere Vorstellung
von einem einheitlichen Begriff. Wenn jeder im dunklen Haus der
Geschichte von Rumi ein Kerzenlicht hitte, gdbe es die Unterschiede nicht.

Schluss

~Das Leben” ist ein Begriff, der in verschiedenen Zeiten in der Literatur mit
unterschiedlichen Beschreibungen dargestellt wird. Jeder begreift das Leben
durch sein eigenes Fenster, deshalb wird es oft nicht allumfassend und
universal beschrieben. Im vorliegenden Beitrag ist der Begriff ,das Leben”
in einem deutschen und einem persischen Gedicht vergleichend untersucht
worden. Die Weltanschauung der Dichter verursacht verschiedene
Wahrnehmungen tiber das Leben. Obwohl beide Dichter fast dhnliche
chaotische Zeit erlebt haben, haben sie unterschiedliche Bilder vom Leben
in ihrem Gedicht widerspiegelt. Hofmannsthal, der den ersten Weltkrieg
erlebte, klagt tiber die sinnlose Vergénglichkeit des Lebens. Sohrab, der den
zweiten Weltkrieg, die politischen Krisen danach und die islamische
Revolution im Iran (1979) zwei Jahre vor seinem Tod erlebte, bezeichnet das
Leben als die wertvollen Momente, die man voller Genuss erleben und
leben sollte. Das konnte eine gute Losung fiir das Problem der
Verzweiflung sein, die die Folge der Welt voller Krisen und Kriegen ist.

69 Rumi, Jalalledin. Masnavi Manavi. Das 3. Heft. Nach Nikelsons Auflage ,Teheran:
Karevan Verlag, 2008 S. 84
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Ein Begriff wie ,das Leben” konnte entsprechend der Anzahl der
Menschen und ihrer Weltanschauungen vielseitig und unterschiedlich
interpretiert und definiert werden. Genau aus dem Grund wird es von
verschiedenen Dichtern in vielféltigen Formen dargestellt.
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Bekanntschaft westlicher Kiinstler mit der orientalischen
und islamischen Kultur und Kunst durch internationale Ausstellungen

(1951-1910)
Parisa Shad Ghazvini!

Einleitung

Orientalistische Akademien, die im frithen 17. Jahrhundert im Einklang mit
kolonialen Zielen und fiir ein besseres Kenntnis tiber die arabische und
turkische Sprache in Europa gegriindet wurden, beschéftigten sich ab der
zweiten Hailfte des 19. Jahrhunderts - dieses Mal zwecks postkolonialer
Ziele - ernsthafter mit der aufSereuropdischen bzw. exotischen Kultur und
Kunst, vor allem der islamischen Kunst. Bis dahin waren diese Akademien
nicht in der Lage gewesen, tiefgreifende Arbeit zu leisten, was nur zu einer
begrenzten Kenntnis tiber der orientalischen Kultur und Kunst fiihrte. Ernst
Kiihnel, ein bekannter deutscher Orientalist und Forscher der islamischen
Kunst, schreibt tiber das Interesse an orientalischer Kultur und Kunst in
Europa: ,Was der gebildete oder ungebildete Mitteleuropder [...] sich unter
den Kunsttechniken der islamischen Welt denkt, ist in der Regel nichts als
ein Phantasieextrakt aus jenem Sagen- und Fabelreich des Morgenlandes,
das bei uns seit der Zeit der Kreuzziige alle konkreten Anschauungen
verdrangt und sich spdter besonders durch die Sammlung von
tausendundein Nachten allzu heimisch eingebtirgert hat. Auf solcher Basis
entstanden die Orientbazare, die von jeher wesentlich dem europdischen
Geschmack und seinen romantischen Bediirfnissen dienten und uns fast

1 Associate Professor an der Al-Zahra University, Teheran, Iran, E-mail:
shadparisa@yahoo.com.



Parisa Shad Ghazvini

ausschliefllich mit den kldglichen modernen Erzeugnissen der
verwahrlosten mohammedanischen Kunstindustrie versorgten.”2

Schon seit langem waren Teppiche fiir die westliche Gesellschaft mehr
als alle anderen aufSereuropdischen bzw. exotischen Kiinste und Artikel von
Bedeutung. Europdische Kiinstler, Sammler, Aristokraten und Kaufleute
widmeten Orientteppichen, insbesondere Kniipfteppichen aus Persien,
besondere Aufmerksamkeit und sammelten Informationen {iiber sie. Uber
andere Kunstbereiche des Orients gab es sehr wenig Auskunft. Im 19.
Jahrhundert waren Kunsthandwerke wie handgewebte Stoffe, Waffen,
Kelims, Kleinteppiche sowie Keramik-, Glas- und Metallgeschirr die
tiblichsten Gegenstiande, welche die Europder normalerweise von ihren
Orientreisen nach Europa mitbringen oder Héndler sie der Mittelschicht als
Luxusgiiter verkaufen konnten. Seit der Kolonisierung von Landern wie
Agypten, Indien und islamischen Landern Nordafrikas wurden wertvolle
kulturelle und kiinstlerische Werke aus diesen Regionen nach Westeuropa
transportiert. Diese Gegenstinde wurden seit der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts in Privatsammlungen aufbewahrt, spadter jedoch mit der
Eroffnung internationaler Ausstellungen, insbesondere Museen fiir
islamische Kunst, der Offentlichkeit zuganglich gemacht. Die offentliche
Ausstellung dieser Gegenstidnde stiefS bei den Europdern auf ein breites
Interesse fiir islamische Kunst.

Bis dahin war es fiir die Europder kaum moglich, zwischen den
Kunsthandwerken verschiedener orientalischer Lander, deren Merkmalen,
Epochen und Anfertigungsmethoden zu unterscheiden. Erst ab der zweiten
Halfte des 19. Jahrhunderts konnten sie mit Kunstausstellungen und das
Nebeneinanderstellen von Kunstwerken verschiedener Nationen,
einschliefslich des Orients und der islamischen Liander, die kulturellen und
strukturellen Merkmale jedes einzelnen Landes erkennen. Vor Eréffnung
der Museen waren es die Ausstellungen, in denen die Werke der
islamischen Welt ausgestellt wurden. Die Ziele der Ausstellungen waren
grundsitzlich dieselben, und zwar, anderen Nationen die industrielle Kraft,
den Fortschritt, die Unterschiede und die industriellen Eigenschaften
europdischer Lander zu zeigen. Nebenbei prasentierten andere Lander ihre
kulturellen und kiinstlerischen Werke. Doch Ziel der Ausstellungen fiir
orientalische Kunst und Kunsthandwerk war es, einerseits den Europdern
unmittelbar die Kunst und Kultur der orientalischen Volker vorzustellen.

2 Ernst Kiihnel, Miinchener Jahrbuch der bildenden Kunst 1. Halbband, S. 209.
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Andererseits konnten Orientalisten und Kiinstler detailliertere
Informationen iiber orientalische Kultur und Kunst sammeln.

Von 1851, als die erste Weltausstellung im Londoner Hyde Park
stattfand, bis 1910, als in Miinchen die , Ausstellung von Meisterwerken
Mohammedanischer Kunst” eroffnet wurde, fanden Dutzende
internationale Ausstellungen fiir orientalische Industrie und Kunst sowie
tiber die islamische Welt in europdischen Industrieldindern statt, die zur
direkten Konfrontion europdischer Kiinstler mit der orientalischen Kultur,
Kunst und der islamischen Welt, unter anderem des Iran, fiihrten. Es
erwachte zudem das Interesse der Kiinstler an der Nachahmung ihrer
visuellen und inhaltlichen Merkmale. Dies fiihrte zu einem technischen
Wandel, der Ideenbildung in der europdischen Kunst und zur Bildung einer
neuen Welle von Stilen, die auf der Vorstellungskraft und Vereinfachung
beruhten. Die Entstehung der kunstgeschichtlichen Stilrichtungen Art
nouveau (Jugendstil), Abstraktismus, Fauvismus und Kubismus wurden
von diesem neuen Verstandnis beeinflusst.

Forschungsliteratur
Im Zusammenhang mit dem Hauptthema dieser Abhandlung haben

mehrere Forscher diesbeztiglich Diskussionen aufgeworfen und Artikel
vorgelegt, von denen die meisten sich auf dieselbe Periode des spaten 19.
und frithen 20. Jahrhunderts beziehen. Unter ihnen wurden einige dieser
Artikel in Betracht gezogen, mit denen die Hypothese dieses Essays
bewiesen und in den Referenzen erwahnt wurden.

Der Artikel ,,Exhibition of Persian Miniatures at the ,Musée des Arts
Décoratifs’ Paris, der von Anet Claude verfasst und im Jahre 1912 in der
wissenschaftlichen Fachzeitschrift fiir Kunst und Dekoration , The
Burlington Magazine”, Nr. 22, publiziert wurde, befasst sich mit den
Eigenschaften der Muster und Farben in der persischen Malerei. Der Artikel
,Islamic Art and its Influences on Painting in Europe”, verfasst von Arnold
Sir Thomas, wurde 1931 in dem Buch , The Legacy Of Islam” veroffentlicht
und untersucht den Prozessverlauf, wie europdische Kiinstler von der
islamischen Welt beeinflusst wurden. Ernst Kiihnel, ein weiterer Forscher
auf dem Gebiet der islamischen Kunst, hat in seinem Artikel , Ausstellung
von Meisterwerken mohammedanischer Kunst in Miinchen” auf die
Vorausetzungen fiir die Abhaltung dieser Veranstaltung und ihre
Notwendigkeit fiir das Wachstum der europdischen Kultur und Kunst
hingewiesen sowie auch eine gute Dokumentation tiber diese Ausstellung
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geliefert. Der Artikel ,Der Einfluff der angewandten Kiinste und der
Malerei des Islam auf die Kiinste Europas”, verfasst von Richard
Ettinghausen, wurde 1989 in dem Buch ,Europa und der Orient 800-1900”
veroffentlicht und liefert bedeutsames Material iiber die Faszination und
den Einfluss européischer Kiinstler von der Kunst der islamischen Welt und
des Orients. Dieser sowie weitere Artikel in diesem Buch waren sehr
hilfreich bei der Bereitstellung der Dokumentation des vorliegenden Essays.
Das Buch ,, Zukunft der Tradition — Tradition der Zukunft : 100 Jahre nach
der Ausstellung ,Meisterwerke muhammedanischer Kunst in Miinchen',
das 2010 veroffentlicht wurde, befasst sich mit dem Einfluss der nach der
Ausstellung entstandenen Traditionen auf die europdische Kunst nach
hundert Jahren sowie die Bedeutung dieser Ausstellung bei der
Entwicklung neuer Konzepte in Europa.

Weil der Zeitpunkt der Weltausstellungen mehr als ein Jahrhundert
zuriickliegt, sind viele der Manuskripte nicht riickverfolgbar, einige obsolet
und andere nicht mehr verfiigbar. Daher wurde fiir die Recherchen zum
Thema des vorliegenden Essays auf fachmdnnische Webseiten unter
anderem auf Angaben aus der freien Enzyklopadie Wikipedia
zuriickgegriffen.

Europas Weltausstellungen

Ab Mitte des 19. Jahrhunderts und nach Erfindung der Dampfmaschine
und dem massiven Produktions- und Industriewachstums, kamen Linder
wie Grofsbritannien, Frankreich und der Reichsstaat auf die Idee, ihre
industriellen Entwicklungen neben den Industrie- und Kulturgiitern
anderer Volker der Welt zusammenzutragen und der Offentlichkeit zur
Schau stellen. Stefan Koppelkamm zitiert Gottfried Semper in seinem Buch:
»Die hohe Entwicklung der Modernen praktischen Wissenschaft findet kein
Gegenstiick in einem angemessenen Fortschritt der Kiinste, des allgemein
kiinstlerischen Empfindens und des Geschmacks.”3 Dieser Narzissmus der
Europder in Bezug auf ihre industriellen, wissenschaftlichen und
politischen Fortschritte und ihre Dominanz gegentiber ihre Kolonien
entwickelte eine Art Arroganz, Selbstverherrlichung und Prahlerei in ihnen.
Sicherlich haben sie mit der Veranstaltung von internationalen
Ausstellungen ihre Macht besser der Welt zur Schau stellen kénnen, aber
sie hadtten nicht geglaubt, dass die europdische Gesellschaft trotz dieser

3 Koppelkamm,S., Der imaginaere Orient, Exotische Bauten des 18. und 19. Jahrhunderts
in Europa, Berlin, 1987.
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Autoritdt, zum ersten Mal auf bewundernswerte Kunstwerke anderer
Nationen stoflen wiirde, mit denen sie zuvor keine direkte Erfahrungen
hatte und sozusagen eine fremde Welt entdecken wiirde, die all ihre
industrielle Autoritdt und Kolonialpolitik in Frage stellen wiirde. Neben all
diesen Werken, wurden zum ersten Mal islamisch-orientalische
Kunstwerke auf der Londoner Industrieausstellung und anschlieffend auf
der Weltausstellung in Paris, der Offentlichkeit zugénglich gemacht. Auf
diesen Ausstellungen kamen die Européder in direktem Kontakt mit
auflereuropdischer Kultur und Kunst.

Erst in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts wurde der Orient als
Motiv von anderen europdischen Kiinstlern verwendet. ,Auch in
Deutschland entstanden ab dem zweiten Viertel des 19. Jahrhunderts
Darstellungen von Orientthemen.”# Aber die Begegnung mit den
aufiereuropdischen Kulturen wurde in diesem Jahrhundert vor allem durch
England und Frankreich vermittelt.

Die Great Exhibition (Londoner Industrieausstellung, 1851) war die
erste Weltausstellung, die vom 1. Mai bis 11. Oktober 1851 im Hyde
park in London stattfand. 28 Lander mit insgesamt 17.062 Ausstellern
nahmen an der Ausstellung teil. Aufgrund der hohen internationalen
Beteiligung wurde die Ausstellung auch bald als World’s Fair
bezeichnet. Auf dieser ersten weltweiten Industrieausstellung wurden
Guter und handwerkliche Produkte aller Art, Maschinen und
Produktionsmethoden aber auch Bodenschidtze und bildende Kunst
gezeigt. [...] Es wurden Ausstellungsstiicke aus den vier Kategorien
Maschinen, Rohstoffe, Fabrikate und bildende Kunst gezeigt.>

Die erste Weltausstellung fand im Jahre 1851 in London statt. Hintergrund
war ein Wettbewerb, den 1850 ein Ausstellungskomitee unter Vorsitz von
Prinz Albert ausgeschrieben hatte, um Entwiirfe fur das Gebdude der
»,Great Exhibtion of the works of Industry of all nations” zu erlangen, die
am 1. Mai 1851 im Londoner Hyde Park eroffnet werden sollte. Ziel war es,
die Industrialisierung und ihre Ergebnisse vorzustellen. Hier standen die
Produkte der englischen Industrie fiir den tdglichen Gebrauch im
Gegensatz zu der hohen Qualitit der kunsthandwerklichen Produkte
Indiens auf sehr niedrigem Niveau.® Abbildung 1 zeigt ein Detail der
Eroffnung der Londoner Weltausstellung, auf der fast alle Vertreter der
teilnehmenden Lander dargestellt wurden.

4 E. Giinther, S. 6.
5 https:/ /de.wikipedia.org/wiki/Great_Exhibition (Stand: 12/2020).
6 Vgl. Koppelkamm, S. 138.
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Diese Ausstellung war die erste Erfahrung, orientalische Kunstwerke zu
prasentieren. Da ihre Ursprungslinder nicht dem Status der
Industriestaaten gleich kamen, wurden ihre Produkte in einer
Nebenausstellung vorgefithrt. Unter den orientalischen Gegenstinden
wurden Teppiche als wichtigstes und wertvollstes Gut angesehen und von
den Europdern bewundert. In der osmanisch-tiirkischen Abteilung der
Ausstellung wurde sogar die Art und Weise, wie orientalische
Knupfteppiche gewebt werden, ausgestellt. ,1851 erhielten die
Bemiihungen um eine neue Farbkultur kriftigen Auftrieb durch die
reichhaltigen Sammlungen indischer, persischer und tiirkischer Textilien
und dekorativer Gefdfse, die auf der Weltausstellung gezeigt wurden. Bis
ans Ende des Jahrhunderts erklingt in den Berichten iiber  die
Weltausstellungen immer wieder das Lob der handwerklichen und
kiinstlerischen Leistungen des Orients. Der Orient ist vor allem die Schule
der Fldchenverzierung und damit verbunden natiirlich auch die der
Flachenornamentik der Farbe.””

Zweite Erfahrung war in Paris. , Die Internationale Ausstellung von 1867
(franzosisch: Exposition universelle [d'art et d'industrie] de 1867) war die
zweite Weltausstellung, die vom 1. April bis 3. November 1867 in Paris
stattfand. Eine Reihe von Nationen waren auf der Messe vertreten. Nach
einem Dekret von Kaiser Napoleon III. wurde die Ausstellung bereits 1864,
mitten in der Renovierung von Paris, vorbereitet, die den Hohepunkt des
Zweiten Franzosischen Reiches markierte. Zu den Besuchern gehorten Zar
Alexander II. von Russland, ein Bruder des Kaisers von Japan, Konig
Wilhelm und Otto von Bismarck von Preufden, Fiirst Metternich und Franz
Josef von Osterreich, der osmanische Sultan Abdiilaziz und der Khedive
von Agypten Isma'il” (Bela Menczer, "Exposition, 1867." History Today
(July 1967), Vol. 17 Issue 7, p. 429-436.) In der Pariser Ausstellung spielten
neben der Schwerindustrie auch Kunst und Kunstgewerbe eine wichtige
Rolle. Im Zusammenhang mit dem Kunsthandwerk aus dem Orient waren
es vor allem die franzosischen und britischen Unternehmen, die zahlreiche
Gegenstande aus dem Orient bzw. aus Ostindien, dem Iran, der Tiirkei,
Tunesien und Marokko zur Ausstellung mitbrachten. Die kiinstlerischen
Stile der asiatischen und orientalischen Linder wurden zudem von vielen
Kritikern, Kiinstlern und Besuchern begutachtet und studiert. Siehe
Abbildung 2, die eine Gravur der Ausstellung zeigt.

7 S. Koppelkamm, a.a.O., S. 114.
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Jacob Falke, ein deutsch-osterreichischer Kultur- und Kunsthistoriker,
berichtet nach seinem Besuch der Pariser Ausstellung tber seine
Beobachtungen in der orientalischen Abteilung in einem Artikel unter dem
Titel ,Der Orient auf der Pariser Ausstellung”, der in der Zeitschrift
,Gewerbehalle” erschien: ,Endlich finden wir noch mancherlei
Kunsttechnik in glinzender Ubung, die wir nie gehabt haben oder die uns
im Wandel des Geschmacks und in Zeiten der Entartung zum grofien
Schaden unserer Kunstindustrie verloren gegangen ist. Es kann hier des
Ortes sein, die Prinzipien und die Vorziige der orientalischen Kunstweise
ausfiihrlich darzulegen. Die gesamte orientalische Kunst ist im
wesentlichen Flichenornamentik. Hierauf beruht ihre Beschrankung, ihre
Einseitigkeit, hierauf aber auch ihre Starke, die vollendete Ausbildung nach
der einen Seite hin. Das Element der Flichenornamentation ist die Farbe
und in der Farbe sind die Orientalen heute die uniibertroffenen Meister, sei
es, daff die einseitige Beschrankung auf diese Art der Verzierung die
Veranlassung war, die Prinzipien farbiger Decoration auf das Schérfste
auszuarbeiten, sei es, daf8 eine glinzendere Sonne, eine funkelnde Macht,
die wunderbaren Farbeneffecte einer tropischen Natur ihnen allgemein den
coloristischen Sinn, der bei uns nur feiner begabten kiinstlerischen Naturen
zu eigen ist, erschlossen hat. Aber es sind nicht die Stilgesetze der Farbe
allein. welche uns die orientalischen Kunstwerke lehren, es sind ebenso
auch die Stilgesetze der Zeichnung zur Verzierung ebener Fldchen, welche
wir ihnen entnehmen konnen”.# Weiter schreibt Falke {iiber die
Kunstgewerbe Indiens und Persiens, die in der Abteilung der orientalischer
Lander ausgestellt wurden: ,In allem, was Indien in seiner Abteilung
bearbeitet, ist der Orient treu und &cht geblieben [...] Dasselbe gilt von
Persien, ein Land dessen Industrie vor allem durch seine Teppiche und
gestickten Decken gldnzt. Auch die persische Decorationskunst, vielleicht
die Mutter des heutigen orientalischen Stils, ist nicht mehr das, was sie einst
war, dennoch hat sie ihre Prinzipien, ihre Reize und ihre Anziehungskraft
bewahrt.”?

Die Internationale Ausstellung von 1867 in Paris zog viele Besucher aus
ganz Europa an. Hier stiefen viele Besucher zum ersten Mal auf
orientalisches Handwerk und Kunst, was fiir sie von groflem Interesse war.
In einem Bericht heifdst es iiber die Faszination der Kiinstler: ,,Zum ersten
Mal présentierte Japan der Welt in einem nationalen Pavillon Kunstwerke,

8 Falke, J., Der Orient auf der Pariser Ausstellung, Gewerbehalle, 5. No. 11, 1967, S. 161f.
9 Ebid., S. 163.
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insbesondere Stiicke der Satsuma- und Saga-Clans in Kyushu. Vincent van
Gogh und andere Kiinstler der Postimpressionismus-Bewegung des spiten
19. Jahrhunderts waren Teil des europdischen Kunstwahns, inspiriert von
den hier zu sehenden Ausstellungen, und schrieben oft von den japanischen
Holzschnittdrucken, "die man tiberall sieht, Landschaften und Figuren."
Van Gogh war nicht nur ein Sammler der neuen Kunst, die aus einem neu
eroffneten Japan nach Europa gebracht wurde, sondern viele andere
franzosische Kiinstler aus dem spaten 19. Jahrhundert wurden auch von der
japanischen kiinstlerischen Weltsicht beeinflusst, um sich zum Japonismus
zu entwickeln”.10

Die Abteilung der orientalischen Lander fand bei den Europédern grofien
Anklang. Die Besucher begegneten hier orientalische Szenerien und
Gegenstdnde, was von ihnen sehr begriifit wurde. Abbildung 3 zeigt einen
Pavillon mit islamischer Architektur und Szenerie, darunter eine Kuppel,
ein Minarett mit Palmen in der Umgebung, so dass es den Eindruck machte,
als ob man in einer orientalischen Stadt spazieren gehen wiirde.
Koppelkamm berichtet {iber die grofse Teilnehmerzahl und die
Begeisterung der Besucher: ,Erst mit der Weltausstellung von 1867 setzte
Frankreich neue Mafstdbe. 11 Millionen Besucher verdeutlichen den Erfolg.
Er beruhte auf einer verdnderten Konzeption: Kunst und Kunstgewerbe
wurden zum glénzenden Mittelpunkt der Ausstellungen, [...] Fiir die Masse
der zahlenden Besucher waren die Weltausstellungen gigantische
Rummelpldtze.”11  Die franzosischen Kolonien wund Einflussgebiete
Marokko, Tunesien und Algerien wurden im zentralen Ausstellungspalast
in jhrem exotischen Reiz prasentiert, technologisch erregte das Leichtmetall
Aluminium viel Aufsehen, aber auch eine grofiere Menge des Elements
Indium aus derselben Hauptgruppe wurde erstmals gezeigt.”12

Ein weiterer sehr interessanter Punkt dieser Ausstellung waren die
Abteilungen auflereuropdischer Lander, insbesondere der islamischen
Lander. All die Giiter, Werke und Gewerbe, die zum ersten Mal
nebeneinander in einer Kollektion besichtigt werden konnten, waren fiir die
Européer neu und originell. Sie hatten zuvor keine richtige Vorstellung von
allen diesen und jetzt war es ihnen moglich, sie direkt aus der Néahe zu
betrachten. Ein Besucher berichtete {iber das Innere eines tiirkischen

10 Van Gogh, letter to his sister Wilhelmina, Arles, 30 March 1888.

11 S. Koppelkamm, a.a.O., S. 142.

12 Ulrich Schwarz-Schampera, Peter M. Herzig: Indium: Geology, mineralogy, and
economics. Springer, Berlin/ New York 2002.

166 SPEKTRUM IRAN « 34. Jg. ¢ Nr. 1/2-2021



Bekanntschaft westlicher Kiinstler mit der orientalischen und islamischen Kultur ...

Pavillons: , Nichts von dieser Schonheit, diesem heiteren und weichen
Einklang der Farbenwirkung hat Europa dem Orient zur Seite zu stellen.
Voll und rein ist in jeder Ornamentengruppe die ganze Farbenskala
angesprochen, in brillantem, wechselndem Spiel verschlingen sich die Tone,
um doch durch die Vermittlung feiner Nuancen und Abstufungen in einer
durchaus milden beruhigenden Harmonie gleichsam aufzugehen [...] Nichts
driickt deutlicher den Grundzug orientalischen Wesens aus als dieses
Farbenspiel. Von dem reichen Eindruck sind alle Sinne gesittigt, die
Phantasie dimmernd und trdumend in sich zurtickgetrieben; die Seele in
keiner Weise erregt, ganz versunken in sich und dies Spiel, das sie in eine
Arbeits- und spannungslose Harmonie mit sich und der Welt wiegt. Zu
einem solchen Zustande fehlt uns Europdern freilich die Mufie und die
Stimmung, und hastig, aufregend, ausfahrend, durcheinandertosend, von
mehr als einem Mifiklang zerrissen, wie unser Leben, ist unser Farbensinn.
Diese Interpretation ruft in Erinnerung, welchen bedeutenden Beitrag die
Auseinandersetzung mit der islamischen [...] Farbgebung zur Entwicklung
von Architektur, Kunsthandwerk und Malerei im neunzehnten Jahrhundert
geleistet hat.”13

In der Pariser Weltausstellung wurde auch die europdische Malerei mit
den orientalischen Themen und ihrer Geschichte in einer Abteilung
dargestellt. ,Der Katalog der Weltausstellung 1867 fiihrte eine bedeutende
Zahl von Gemilden auf, die nicht nur das von Frankreich kolonisierte
Nordafrika, sondern auch den alten mythischen Orient zum Thema hatten.
Sklavenmarkte und der Tod der Kleopatra gehoren zu den immer
wiederkehrenden Themen.”14

Nach 1867 fand im Jahre 1873 die Wiener Weltausstellung statt, auf der
auch orientalische Kunstwerke ausgestellt wurden. Danach wurden
zahlreiche Ausstellungen in Frankreich, England und spéter in Deutschland
veranstaltet, in denen auch orientalische Kunstgegenstinde prasentiert
wurden. Bei den beiden grofien Ausstellungen in Paris 1878 und 1889
waren vor allem die Pracht des persischen Pavillons lobenswert (siehe
Abbildung 4 und 5).

Die erste Ausstellung, in der ausschliefSlich islamisch-orientalische
Kunstwerke aufgefiithrt wurden, fand 1878 in Paris statt. Darauf folgten
zwei kleinere Ausstellungen, 1897 die Stockholmer Kunst- und

13 S. Koppelkamm, a.a.O., S. 113.
14 Ebid., S. 104.
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Industrieausstellung, und im Frithjahr 1899 eine Ausstellung im
Koniglichen Kunstgewerbemuseum in Berlin.

Neben den Ausstellungen begannen auch allméhlich Museen
orientalische Gegenstinde zu sammeln. Die Museen in Lyon und Wien
wurden 1864 und in Frankfurt 1878 eroffnet. Kurz vor Beginn des Jahres
1890 wurde das Kunstgewerbemuseum ,Musée des Arts décoratifs
gegriindet. Im Jahre 1897 ervffnete das Louvre-Museum seine islamische
Abteilung und in Berlin wurde 1909 das ,Islamische Museum” von
Wilhelm Bode gegriindet. Diese Museen und Ausstellungen konzentrierten
sich nicht nur auf das Prasentieren von schmiickenden Objekten des
Orients, sondern brachten auch das Formschaffen und die Ornamentik des
Orients dem westlichen Publikum nahe.

Erst seit der Jahrhundertwende wurden die grofiten und unabhangigen
islamisch-orientalischen Ausstellungen veranstaltet. Von Mai bis Juni 1903
fand im ,Pavillon de Marsan des Louvre” in Paris eine Ausstellung unter
dem Titel , Exposition des Arts Musulmans” (Prédsentation muslimischer
Kunst) statt, welche das Interesse von Kunstfreunden weckte. Es war zwar
keine sehr grofle Ausstellung, hatte aber einzigartige islamische
Kunstwerke zu bieten. Die Sammlungen von Kunstwerken aus
muslimischen Landern war zu dieser Zeit eine grofie Hilfe fiir Orientalisten,
Gelehrte, Kiinstler und Islamologen und konnte neue kiinstlerische Motive
schaffen. Der deutsche Kunsthistoriker und Orientarchéologe Professor
Friedrich Sarre besichtigte die Ausstellung. Er berichtet tber deren
Bedeutung: , Die Ausstellung war nicht die erste ihrer Art. In Paris hatten
schon [...] kleinere Vorfiihrungen orientalischer Kunstwerke stattgefunden;
in London hatte im Jahre 1885 der Burlington Fine Arts Club in einer
Exhibition of Persian and Arab Art den Besitzstand englischer
Privatsammlungen auf diesem Gebiet gezeigt; [..] die diesjdhrige
Veranstaltung in Paris tibertraf alle fritheren, und sie hat dadurch, daf8 sie
nur Ausgewdhltes vorfiihrte, auch dem Fernerstehenden einen Begriff von
der kiinstlerischen Bedeutung des muhammedanischen Orients zu geben
vermocht. Der Forscher auf diesem Gebiet fand ein reiches Studienmaterial,
dessen Ausnutzung ihm in liberalster Weise ermoglicht wurde.”15 In einem
anderen Artikel erkladrt er weiter dariiber: ,Es ist zu verwundern, wie wenig
in allgemeinen die Kunst des Muhammedanischen Orients bekannt ist, und
dafl das Verstdandnis fiir ihre Eigenart nicht der wachsenden Kenntnis des
Landes selbst Schritt gehalten hat. Eine Erkldrung hierfiir mag darin zu

15 Sarre, F., Die Ausstellung mohammedanischer Kunst in Paris, S.521f.
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suchen sein, dafl die Forscher, die archdologische oder geographische
Interessen auch in den weiteren Orient gefiihrt haben, den Denkmalern der
muhammedanischen Zeit meist gar kein oder nur geringes Interesse
entgegengebracht und sie auf Kosten fritherer Kulturperioden
vernachldssigt haben. Hierzu kommt, dafi die groflen Bazare in den
fremden Stadten des Orients durchschnittlich billige, fiir das Ausland
gefertigte, moderne, aber oft als alt ausgegebene Waren enthalten, nach
deren Kunstwert man die frithere einheimische Kunstindustrie nicht
bemessen darf.”16

Trotz all dieser Beschreibungen spielte diese Ausstellung eine grofie
Rolle fiir das Verstindnis und die Bekanntschaft mit der islamischen Kunst.
Sie stellte der Offentlichkeit direkt die Methoden und Merkmale der
islamischen Kunst vor und prasentierte den Europdern die Kreativitat,
Schonheit und Harmonie der Farben und Motive der Kunstwerke zur Zeit
der islamischen Ara. Zudem wies sie neue Wege fiir die Kreativitdt der
modernen europdischen Kunst.

Zwei weitere islamisch-orientalische Ausstellungen in Paris wurden
1907 mit dem Titel , Exposition de Tissus et de Miniatures d’ Orient” im
Pavillon de Marsan des Louvres, und 1912 im Museum des , Arts
décoratifs” veranstaltet. Eine der bewundernswertesten Kunstausstellungen
fand 1910 unter dem Titel , Meisterwerke muhammedanischer Kunst” in
Miinchen statt. Es war der erste ernsthafte Versuch zur Erkenntnis der
islamischen Kunst in Deutschland. Durch diese Ausstellung wurden den
Europédern interessante Kunstgebiete zugdnglich gemacht, die ihnen fast
vollkommen unbekannt waren. Hier wurde erstmals die Moglichkeit zur
lebendigen Anschauung des gemeinsamen Charakters der gesamten
islamischen Kunst geschaffen. Kiihnel schreibt tiber die Besonderheit der
Miinchener Ausstellung: ,Die Miinchener Veranstaltung hatte sich ein
hoheres, ungleich schwieriger zu erreichendes Ziel gesetzt; sie wollte das
alte mohammedanische Kunstgewerbe, das nur in sparlichen guten
Beispielen, in Museen, Kirchenschédtzen und Privatsammlungen tiber die
ganze Welt verstreut ist, in moglichst grofser Zahl vereinigen, sie wollte [...]
Kunstwerke von beliebigem Wert zur Anschauung bringen. Dazu bedurfte
es umfassender Vorbereitungen, zumal das es galt, frithere Ausstellungen
von dhnlichem Charakter, wie sie in Paris und London bereits
stattgefunden hatten, durch die Fiille des Gebotenen in jeder Hinsicht zu
tibertreffen. Kiinstler und Gelehrte sollten hier seltenes Studienmaterial

16 F. Sarre, Persisch-islamische Kunst / in: Kunst und Kiinstler I1 1904, S. 168.
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finden, um sich {iiber ein wenig bekanntes Gebiet, das gleichwohl
neuerdings immer mehr Interesse erweckt hat, in zuverldssiger und
grindlicher Form zu unterrichten, und einem grofieren Kreise von
Gebildeten wollte man versuchen, die wahre Eigenart einer bisher
mifiverstandenen Kunst in hervorragenden Erzeugnissen aus ihren
Bliiteperioden so nahe wie moglich zu bringen.”17

Die Miinchener Ausstellung ercffnete den Europdern eine neue
Perspektive tiber die islamische Kunst. Jene Kunst, die abstrakte Formen
und Elemente der Natur verwendet, die mit ihren strahlenden und
kontrastreichen Farben, zur Stirke und dem Reiz der Gemilden zur Zeit
der islamischen Ara beitrdgt und mit ihren ausgewogenen und
harmonischen Kompositionen, eine neue Anregung fiir den europdischen
Kinstler bietet. Diese Bekanntschaft mit der islamischen Kultur und Kunst
faszinierte die europdischen Kiinstler des 20. Jahrhunderts so sehr, dass sie
sogar einige ihrer Werke kopierten.

Eine der bedeutendsten Errungenschaft der Miinchener Ausstellung war
es, dass es der Welt der Kunst auf lebhafter und dynamischer Weise die
islamisch-orientalischen Kunstwerke aus vergangenen Zeiten bis zum
damaligen Zeitpunkt prasentierte. In einem Artikel, vertffentlicht in der
Kunstzeitschrift ,Orientalisches Archiv” von 1910/11, heifst es iiber die
Notwendigkeit dieser Ausstellung: ,Was ist Kunst des Islam, was ist
Gewerbe und in welchem Verhiltnis stehen Kunst und Gewerbe zu
einander? Die Ausstellung mufite bei dem Laien den Eindruck erwecken,
dafd im Islam die freie Kunst eine sehr untergeordnete Rolle gespielt habe
im Verhiltnis zum Kunsthandwerk. Es ist auch richtig, dafy die Malerei und
Plastik nur ein kiimmerliches Dasein fiihrten, obwohl sie nicht ganzlich
fehlten. [...] Das war das Beklagenswerteste an der Miinchener Ausstellung,
dafd sie keine Vorstellung davon gab, in wie weitgehendem Mafie die
Objekte des Kunsthandwerks, der Kleinkunst, abhidngig waren von den
urspriinglichsten Bediirfnissen, von der Architektur und speziell der
Moscheenarchitektur.”18

Die Miinchener Ausstellung , Meisterwerke muhammedanischer Kunst”,
erforderte umfangreiche Forschungs- und Entwicklungsarbeiten. Die
ausgestellten Werke mussten aus ganz Europa, aus offentlichen und
privaten Sammlungen, aus Museen und Kirchen nach Miinchen geschickt
werden, was eine sehr schwierige Aufgabe war. Es wurden tber 3.500

17 Kuenel, Ernst, a.a.O.,S. 270.
18 Orientalisches Archiv, (Bd.1), 1910/11, S.102.
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Kunstgewerbe vom 11. bis zum Ende des 19. Jahrhunderts gesammelt.
Darunter zdhlten Teppiche (wie Seiden-, Vasen-, Tier- und Gebetsteppiche),
Kalligraphie-Anfertigungen, Miniaturmalerei, Textilkunst, Schmuckstticke,
Waffen, Metallarbeiten, Holzschnitzerei, Elfenbeinbemalung und -
schnitzerei, Keramiken, Glasindustrie und -werke wie Kristallgefdfie. Unter
all diesen Werken wurde auch vor allem auf die Buchkunst besonderen
Wert gelegt. Miniaturmalerei und Kalligraphie gehoren zu den Gebieten
der Buchkunst, was noch in Deutschland und Europa wenig bekannt war.
Obwohl die Ausstellung versuchte, Werke in hoher Qualitdt zu zeigen,
waren nicht alle der ausgestellten Gegenstinde, aufgrund von
Einschrankungen, von hoher kiinstlerischer Qualitdt. Aber trotz alledem
wurden Kopien von den Kunstwerken {ibernommen und Studien tiber
ihnen unternommen. Der Miinchener Kunsthistoriker August Liebermann
Mayer berichtet in einem Artikel, erschienen in dem ,Monatsheft fiir
Kunstwissenschaft”, im Jahre 1910: ,Das Interesse fiir diesen Zweig
islamischer Kunst diirfte aber hier erheblich wachsen, dank auch dem
islamischen Kulturkreis, der 1910 in Miinchen stattfindet. Eine Fiille von
Material wird hier dem Forscher geboten.”1?

Es ist zu bemerken, dass diese Ausstellung wegen des Interesses der
Européer an orientalischer und islamischer Kunst stattfand. Im Miinchener
Ausstellungskatalog heifst es tiber die Ziele der Ausstellung: ,Die
Ausstellung wollte den Besucher mit der historischen Kunst der
mohammedanischen Welt vertraut machen. . Diese Ausstellung lafit sich
dem Interesse Europas am islamischen Orient zuordnen, das sich seit
Beginn des 19. Jahrhunderts wieder besonders bemerkbar machte.”20

Eine Abteilung widmete sich den Gemailden europdischer Kiinstler mit
orientalischen Sujets. Ernst Kiithnel schreibt dartiber: ,In einer Abteilung in
der Miinchener Ausstellung konnte man ein Paar europdische Bilder, die
vom Orient beeinflufit wurden, schauen. In besonderen Kabinetten werden
die FEinfliisse des Orients auf Rufiland, Polen und Skandinavien an
geeigneten Beispielen gezeigt, und ebenso nimmt Venedig einen
besonderen Raum ein. [..] FEine weitere interessante Gruppe bilden
europdische Gemadlde und Stiche, die sich auf den Orient beziehen.”2!

Parallel zur Miinchner Ausstellung fand im Berliner Kunstgewerbe-
museum eine Ausstellung zur islamischen Buchkunst statt. Dort wurde das

19 A. Majer, Monatshefte fuer Kunstwissenschaft III, 1910, S.33.
20 Kiihnel, a.a.O., S. 209.
21 Ernst Kiihnel, Miinchener Jahrbuch der bildenden Kunst 1. Halbhand, S. 403.
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wichtigste Element in der Entwicklung der islamischen Buchkunst, namlich
die Kalligraphie, der Offentlichkeit zugénglich gemacht.

Der Einfluss von Teppichausstellungen auf europiische Kiinstler

Eines der wichtigsten und wertvollsten orientalischen Kiinste, dem die
Européder schon seit Jahrhunderten Aufmerksamkeit geschenkt haben, sind
die Teppiche. Die Asthetik der islamischen Kunst zeigt sich gut in den
Mustern und der Kombination der Teppichformen und -farben. Die
Verwendung des Teppichs, der sowohl als Kunstwerk, als auch als
Kunstgewerbe gilt, ist nicht nur in den orientalischen Ldndern, sondern
auch im Okzident weit verbreitet. Auf der ersten Weltausstellung von 1851
in London wurden auch Orientteppiche ausgestellt. Aufgrund der grofien
Besucherzahl und der Begeisterung der Europder iiber diese Teppiche,
folgten allein in Paris von 1867 und 1912 mehr als zehn Teppich-
ausstellungen. In London veranstaltete der ,Burlington Fine Arts Club” im
Jahre 1885 eine orientalische Ausstellung mit Teppichen. In Wien fanden
Teppichausstellungen in den Jahren 1873 bis 1891 und 1902 statt. Diese
Ausstellungen spielten in der Entwicklung der Asthetik und der
Wissenschaften tiber Orientteppiche und ihrer Merkmale eine grofie Rolle.
Wilhelm von Boden, der Direktor der , Koniglichen Museen zu Berlin”, war
der erste, der systematisch Teppiche aus Persien und der Tiirkei sammelte
und wissenschaftlich bearbeitete. Viele andere Museen nahmen auch spéter
Teppiche zu ihren Kunstsammlungen auf.

Im Jahre 1903 fand in Paris eine grofse Ausstellung islamischer Kunst
statt, in der Orientteppiche, besonders persische Teppiche, zur Schau
gestellt wurden. 1909 wurde eine kleine Ausstellung von Teppichen im
Landesgewerbe-Museum in Stuttgart veranstaltet, die in vier Haupt-
abteilungen gegliedert wurde; in eine persische, kleinasiatische,
zentralasiatische und kaukasische. In diesen Museen und Ausstellungen
bestand ein besonderes Interesse an Kleinteppichen und ihrer
kunstgeschichtlichen Bedeutung. Es waren nicht nur die strahlenden,
sinnlichen, kontrastreichen und sich ergdnzenden Farben der Teppiche,
sondern auch alle Einzelheiten ihrer Muster, die bewundernswert waren
und von Forschern und Kiinstlern beachtet und studiert wurden. Ein Jahr
spater im Jahre 1910 wurden bei der Miinchener Ausstellung
~Meisterwerke =~ muhammedanischer = Kunst” 229 Teppiche mit
verschiedenen Mustern und Themen aufgefiihrt. Diese Ausstellung konnte
der modernen europdischen Kunstrichtung Art déco einen sehr wertvollen
Beitrag leisten. , Unter den in Miinchen ausgestellten Teppichen findet sich
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keine Erscheinung, die uns mit einem neuen Gedanken dieser Spezialkunst
bekannt macht, eine neue bisher nicht gesehene Abkunft zeigt und unseren
Formenschatz bereichert. [...] Fiir den Kunsthistoriker, den Sammler, sowie
besonders auch fiir den kaufménnischen Fachmann und fiir den
farbendiirstigen Kiinstler ist es jedoch hohe Belehrung und erhebender
Genufs.”22 Der bekannte franzosische Maler Henri Matisse schreibt tiber
seine Begeisterung von diesen Kunstwerken: , Aus Instinkt bewunderte ich
die frithen Meister des Louvre [...] und danach die orientalische Kunst, [...].
Die persischen Miniaturen zum Beispiel zeigten mir die ganze Spannweite
meiner Empfindungen.”23

Einhundert Jahre nach der Miinchner Ausstellung von 1910, schrieben
Wissenschaftler tiber ihre Auswirkungen auf die fiihrende europdische
Kunst: "Vor einem Jahrhundert fiihrte die Ausstellung ,Meisterwerke der
Muhammadanischen Kunst’ im Haus der Kunst in Miinchen die westliche
Welt in die kiinstlerischen Prachten des Ostens ein. Kiinstler wie Wassily
Kandinsky und Franz Marc sowie Tausende andere Besucher liefsen sich
von den bunten Abstraktionen und der technischen Brillanz der Werke
inspirieren. 100 Jahre spdter wurden dreifsig der Werke der
Originalausstellung zusammen mit zeitgendssischen und bisher nicht
ausgestellten Beispielen islamischer Kunst, Design, Fotografie und Mode
wieder eingefiihrt. Die Gegentiberstellung beleuchtet Fragen wie die Art
und Weise, wie wir islamische Kunst heute definieren, die Rolle der
Avantgarde in der Vergangenheit und zeitgenossischen Kunst und wie die
Ausstellung von 1910 ein Wendepunkt fiir die Rezeption und Erforschung
islamischer Kunst im Westen war. Diese und andere Perspektiven werden
in lebendigen Essays von Wissenschaftlern und Kuratoren untersucht.
Schone Farbreproduktionen ermoglichen es dem Leser, die anhaltenden
Traditionen sowie die bemerkenswerten Entwicklungen in der islamischen
Kunst zu schitzen.”2*

Gewiss war das Ziel der Abhaltung all der Ausstellungen innerhalb der
60 Jahre nicht das gleiche. Aber alle hatten einen gemeinsamen Punkt, und
zwar die Begeisterung fiir Kunstwerke und Handarbeiten der islamischen
Welt und des Orients, die man den Besuchern und Kiinstlern direkt
zuganglich machen wollte. Zweifelsohne gab die direkte Konfrontation mit

22 Die Ausstellungen orientalischer kunst des Jahres 1910/ (Bd.1), S.37.

23 Matisse, Henri , Uber Kunst, S. 70.

24 Chris Dercon; Leon Krempel; Avinoam Shalem, The future of tradition, the tradition
of future,summary,(2010).
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den kiinstlerischen und kulturellen Errungenschaften fremder Lander, ihre
miteinander verflochtenen kiinstlerischen Formen und Ornamenten, den
Erscheinungsformen der europdischen Kunst einen neuen Ausdruck. In
diesen Ausstellungen begegneten die Kiinstler leuchtende und anziehende
Farben, die sie verbliifften. Jene Farben, die mit den trockenen und
formalen naturalistischen Traditionen der akademischen Kunst Europas,
die seit der Renaissance entstanden waren, nicht iibereinstimmten. Neben
den Farben, Mustern, Linien, Kompositionen, miteinander verflochtenen
Texturen und Formen, gaben die Drehungen und Wendungen der Arabeske
und der Khatai (Blumenmuster) den Werken Harmonie und
Ausgewogenheit, die Augen und Geist erfreuten. Die Kompositionen
wurden in einer unrealistischen und abstrakten Atmosphidre auf ebenen
Flachen eingraviert. Diese Auffithrungsmethoden brachten neue
Definitionen und Wahrnehmungen in die europdische Kunst sowie den
Mut, realistische Formen aufzubrechen. Neuartige visuelle Elemente
erschienen in der europdischen Kunstwelt und durchbrachen die Barrieren
der realistischen Kunst. Die orientalisch-islamische Kunst mit ihrer
visuellen Vielfalt 6ffnete somit ein neues und dekonstruktives Tor in der
europdischen Kunst und beeinflusste die Schaffung neuer europdischer
Kunstwerke.

Die Ausstellung der Kunstwerke aus der islamischen Welt galt fiir die
Kinstler in Europa als pure, originelle und wertvolle kiinstlerische
Ressource und ermoglichte es ihnen, die Beziehung zwischen Form und
dekorativen Motiven zu berticksichtigen, und sich vom Naturalismus zu
entfernen. Das Vereinfachen und Abstrahieren der Formen aus der Welt der
Realitdt und der visuellen Elemente brachte neue und moderne Stile in die
reale Welt des Kiinstlers.

Uber die genaue Zahl der Kiinstler, die diese Ausstellungen besuchten,
liegen keine Angaben vor, aber aus den Schriften, Werken und Memoiren
vieler Kiinstler der Avantgarde geht hervor, dass sie die Ausstellungen
islamischer Kunst besuchten und stark davon beeinflusst wurden. Matisse
hat in den Jahren 1906 und 1907, nach seinem Besuch der Pariser
,moslemischen Ausstellung” von 1906, eine Reihe von Stilleben gemalt, auf
denen Gegenstinde aus dem Alltag des Orients dargestellt sind. In diesen
Bildern findet man Matisses Interesse an orientalischen Gegenstanden und
Geweben. Die originellen Elemente der Kiinste der islamischen Welt und
des Orients schlug neue kiinstlerische Wege fiir die europdische Kunst ein.
Die Auswirkungen der Strukturelemente der islamischen Kunst sind in den
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Werken der Kiinstler zu jener Zeit deutlich zu sehen, darunter in den
Kunstwerken der Stilrichtungen Jugendstil (Art nouveau), Fauvismus sowie
der Kiinstlergruppe der Nabis.

Schlussfolgerung

Eine der wertvollsten Errungenschaften, welche die internationalen
Ausstellungen fiir die europdische Kunst erbracht haben, bestand in der
Begegnung der westlichen Welt mit Kunst, Kultur und Zivilisationen, die
ihr bis dahin fast unbekannt und fremd waren.

Die Welt der westlichen bildenden Kunst, die sich seit der Renaissance
durch reinen Naturalismus von der Welt des Inneren und der Bedeutungen
distanziert und getrennt hatte, wurde mit Werken konfrontiert, deren
Vorstellungskraft und Subjektivismus auf dem Hohepunkt ihrer Macht
stand. Die orientalische Kunst ist die Kunst der Welt der Bedeutungen und
des Geheimnisvollen, und das schien dem westlichen Kiinstler fremd zu
sein. Denn nach der Renaissance befasste sich die Kunst des Okzidents mit
der Darstellung der Realitdt aus der greifbaren Welt und war nicht in der
Lage, mit der tibersinnlichen und metaphysischen Welt, in der die Intuition
als das Wesentlichste gilt, umzugehen. Ab der zweiten Halfte des 18.
Jahrhunderts wurde es dem europdischen Kiinstler ermdglicht, den
Kunstwerken der islamischen Welt zu begegnen, sein Verlorenes zu
entdecken und zu neuen Kunstdefinitionen zu gelangen, die nicht nur seine
Sujets, Motive und Ideen beeinflussten, sondern auch ihre Methoden und
technischen Mittel zur Darstellung verdnderten. Inspiriert von den
kiinstlerischen Elementen der exotischen Welt und mit der Anwendung
ihrer Methoden, kntipfte der Kiinstler an eine subjektive und abstrakte Welt
an, von der er sich nach der Renaissance (etwa 400 Jahre) entfernt hatte.

Es ist zu bemerken, dass die europédischen Staaten mit der Veranstaltung
von internationalen Ausstellungen fiir Industrie, Kultur und Kunst
nichteuropdischer Lander versuchten, die Ziele ihrer postkolonialen Politik
zu verfolgen, wihrenddessen die direkte Konfrontation europdischer
Kiunstler mit islamischer und orientalischer Kunst ihre Denkrichtung, den
Stil und die Ausfithrung ihrer Werke grundlegend verédnderte. Die visuellen
Elemente aufiereuropdischer Volker wurden von ihnen bewundert, und
fihrten anschliefend zur Beeinflussung der Avantgarde des 20.
Jahrhunderts, sodass die Kunststile Art nouveau, Post-Impressionismus,
Fauvismus, Orphismus und der Abstraktionismus sowohl direkt, als auch
indirekt von dieser Stromung und des neuen Blickwinkels beeinflusst
wurden. Dieser Wandel brachte in den folgenden Jahrzehnten, trotz
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aller sozialen Unruhen, die durch den Ersten und Zweiten Weltkrieg
verursacht wurden, bedeutende Verdanderungen in der europdischen Kunst
des 20. Jahrhunderts mit sich. Man muss hier auch erwihnen, dass die
europdische Kunst eher die dekorativen und abstrakten Funktionen der
orientalischen und islamischen Kunst tibernahm, die als orientalische
Ornamente bekannt wurden. Die Kiinstler nahmen das Erscheinungsbild
der Werke in Anspruch, konnten jedoch nicht ihre inhaltlichen,
semantischen und esoterischen Auffassungen wahrnehmen. Trotz alledem
haben diese Ausstellungen zu einem Wandel der kiinstlerischen
Anschauungen und Stile in Europa gefiihrt und es mag nicht falsch sein zu
behaupten, dass die Konzeptkunst eine der Ergebnisse dieses Wandels im
20. Jahrhundert ist.

Abbildungen

Bild, N.1, Kénigin Victoria erdffnet 1851 die Grofse Ausstellung im Crystal Palace im
Hyde Park in London
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Bild N.2, Offizielle Vogelperspektive der weltausstellung von 1867,
(quelle:Wikipedia)

Bild n. 3, Ein Orientalische und Muslime Ort in der Pariser Weltausstellung, 1867
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Bild n.4, Early Iranian Pavilions at the world Expos, Exposition Universelle de Paris de
1878

Bild n. 5, Pavilion of Persia in der pariser Weltausstellung 1889
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fiithlen, auf Deutsch schreiben

Mitra Shahmoradi!

Ich lebe in zwei Welten, ich schreibe in zwei Sprachen, ich schopfe aus zwei
Kulturen. Ich bin mit vierundzwanzig Jahren aus dem Iran/Teheran nach
Osterreich/ Wien gekommen und verstand kein Wort Deutsch. Das Leben
in einer anderen Kultur hat Auswirkungen in unterschiedlichen Bereichen.
In diesem Essay mochte ich schildern, wie ich mir die neue Sprache
angeeignet habe.

Am Anfang in einem neuen Land fiel es mir schwer, mich von den
vorherigen Gewohnheiten zu distanzieren. Der Zeitunterschied fiihrte
meine Gedanken immer wieder nach Teheran und ich dachte wieviel Uhr es
in diesem Moment in Teheran ist. Ich tiberlegte, was jetzt daheim geschieht,
was gerade die Familie und die Freunde machen, oder wo die Sonne am
Himmel steht. Ich musste mich erst an die Klimaunterschiede gewohnen.
Viele tadgliche Erledigungen, Wiederholungen, Gesprdache und Treffen
existieren in dem neuen Leben nicht mehr oder es gibt sie nicht in der
gewohnten Form. In dem neuen Land war es leer, still, einsam. Es war
fremd, weil vieles anders aussah, anders roch, anders schmeckte, anders
gehort wurde. Nicht sprechen und nicht verstehen zu kénnen, sind zwei
grofie Méchte, die mich klein machten. Ich wusste nicht, dass ich wie ein
Kind geworden war und mir die Sprache erst Wort fiir Wort aneignen
musste.

1 freischaffende Kiinstlerin und Autorin in Wien, E-mail: atelier@mitra-strohmaier.com.



Mitra Shahmoradi

Weil ich mich in der Landessprach nicht verstindigen und sie nicht
verstehen konnte, nahmen manche Menschen an, dass ich nicht gebildet sei
und auch sonst vieles nicht weifs. Ich war doch erwachsen, ich hatte meine
eigene Sprache und hatte bereits eine Geschichte, aber sie nahmen es nicht
wahr. Es blieb mir keine andere Wahl, als mich anzustrengen, um sie zu
verstehen und mich zu verstandigen. Das schien mir am Anfang unmoglich
zu sein und ich hatte das Gefiihl, dass ich es niemals erreichen wiirde.
Nebenbei lernte ich auch andere Dinge in dieser Gesellschaft und gewohnte
mich allméhlich daran. Die neue Sprache ndherte sich mir immer mehr an
und ich nahm sie gerne an. Langsam erfreute ich mich an ihr. Die Sprache
war nun meine Wegbegleiterin. Ich spiirte mehr Sicherheit, mehr
Selbstandigkeit und mehr Fahigkeit.

Ich war gezwungen, eine Arbeit zu finden, weil in meinem Land Krieg
herrschte und es war den Eltern verboten, ihren im Ausland studierenden
Kindern Geld zu schicken. Ausgenommen waren einige wenige
Studienrichtungen, die des Kunststudiums war leider nicht darunter. ,Du
kannst nur entweder nach Hause zuriickkommen oder versuchen zu
arbeiten”, haben meine Eltern weinend am Telefon erkldrt. Weil ich doch
nun die Sprache hinreichend beherrschte, habe ich mit Gliick eine Arbeit in
einer Galerie gefunden. Meine Sprache profitierte wiederum von dieser
Arbeit. Ich habe bei der Arbeit sonst viel dazu gelernt und interessante
Menschen kennengelernt. Fiir mein Kunststudium waren nicht unmittelbar
Sprachkenntnisse, sondern Darstellungsfihigkeit erste Prioritit. Uber die
Jahre wurde mir diese anfangs unerreichbare Sprache immer
selbstverstandlicher. Irgendwann merkte ich nicht mehr, in welcher Sprache
ich denke, traume, oder sogar spreche.

Aus der wunderbaren persischen Sprache entstand auch eine in der Welt
bekannte Poesie. Ich bin mit diesem besonderen kulturellen Reichtum
aufgewachsen, habe mit dieser Poesie gelebt, sie geliebt, sie gelesen, auch
sie in meiner Malerei verwendet. Als ich im Iran lebte, habe ich Gedichte
und kurze Texte geschrieben. In meiner Anfangszeit in Wien habe ich noch
Farsi dafiir verwendet. Irgendwann, wann genau und warum genau kann
ich nicht sagen, habe ich mich vom Schreiben entfernt. Vielleicht wusste ich
nicht, in welcher Sprache ich mich besser ausdriicken konnte. Aber ich las
persische Gedichte und Romane weiterhin mit grofler Freude. Auch
deutsche Poesie habe ich gelesen, die mir aber nicht so nahe wie die
persische war. Die persische Sprache war fiir mich lyrischer und Deutsch
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mehr die Sprache fiir Philosophie und Wissenschaft. Ich habe mir derzeit
nicht vorstellen kénnen, meine innigsten Gefiihle auf Deutsch in Worte
fassen und Gedichte schreiben zu kénnen.

Lange Zeit habe ich kein Gedicht geschrieben, weder in Farsi noch auf
Deutsch. Ich lebte mit und in beiden Sprachen. Deutsch war meine Alltags-
und Arbeitssprache und mit Farsi habe ich mich ausgeruht, indem ich
Gedichte und Romane gelesen habe. Nach etwa zwanzig Jahren hat sich die
seelische Sperre gelost und ich habe begonnen, wieder meine Gefiihle und
meine Gedanken niederzuschreiben und sie haben ohne meine aktive
Einmischung den Weg in die deutsche Sprache gefunden. Die Wirkung der
vorherrschenden Sprache, die sich iiber viele Jahre in mir vertieft hatte, die
bei mir ein Vertrauen aufgebaut hatte, kommt zum Vorschein. Ich habe
mich dabei wohl gefiihlt und dachte mir, warum soll es nicht so sein. Ich
habe kein verfremdetes Gefiihl gesptirt und habe mich immer mehr getraut
auf Deutsch zu dichten. Ich habe mich frei gefiihlt, vielleicht sogar freier als
in Farsi. Ich habe aber immer die Verbindung zur persischen Poesie stark
gesptirt. Ich merkte, dass es eine friedliche Mischung zwischen meinen
Wurzeln im Iran und meinen Wurzeln in Osterreich gibt. Ich habe meine
literarische Tradition in einer anderen, einer neuen Sprache verwendet. Es
ist eine Verschmelzung, die tief in mir lebte und die ich mit der Zeit
entdeckte. In Farsi fithlen und meine Kenntnisse der klassischen persischen
Poesie mit dem Reichtum der deutschen Sprache harmonisch zusammen zu
fuihren, ist mir ein bereichernder Schreibstil geworden. Meinen eigenen Stil,
den ich aus der Gepflogenheit, den Metaphern und Mystik der persischen
Lyrik, sowie aus der Klarheit und Wortvielfalt der deutschen Sprache baue,
ist mir ein wertvolle Ergebnis. Diese Koexistenz ermoglicht mir, meine
Gedanken und Gefiihle, meine Erinnerungen und Trdume, meine
kulturellen Hintergriinde und geschlechtsspezifischen Erfahrungen in
meine Gedichte und Prosatexte in einer eigenen Art einzubringen, die
weder persisch noch deutsch ist, dennoch beides prédsent hat. Die
Leserinnen und Leser meiner Literatur verstehen die Sprache, in der ich
schreibe, aber auch die Gedanken dahinter. Sie merken das ostliche
Geheimnisvolle, Mystische sowie auch die westliche Direktheit und
Offenheit.

In meinem Schreiben, ob Farsi oder Deutsch, werden die gleichen
Gefiihle geweckt, wie etwa Traurigkeit und gleichzeitig Heiterkeit,
Absurditdt und Hoffnung, Menschliches und Géttliches, Irdisches und
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Himmlisches. Alle diese Empfindungen gibt es in beiden Kulturen; wie
auch in allen anderen Kulturen.

In der Poesie, besonderes in der persischen Literatur, wird vieles oft mit
Metaphern und Symbolen gesagt. Die Griinde daftir sind verschieden.
Manchmal wollen Autoren bestimmte Themen nicht direkt ansprechen und
konnen sich auf diese Art doch gesellschaftskritisch dufSern. Manchmal
klingt fiir sie die direkte Erzdhlung nicht poetisch genug und mindert die
literarische Schonheit. Etwa die Hingabe der Liebenden und Leidenschaft
fir eine irdische Liebe wird durch gottliche Liebe ersetzt. Naturelemente
und andere Symbole und Metaphern kommen den Schreibenden zu Hilfe.
Zum Beispiel werden Dialoge zwischen zwei Tieren, einem Tier und einem
Baum oder eine Blume gefiihrt.

Ich finde das deutsche Wort GEDICHT hat eine sehr passende
Bedeutung. Man muss die eigenen Gefiihle, Wiinsche und Gedanken
DICHT zusammenfassen und sinngetreu die Aussage formulieren. Ich war
unsicher, ob ich meine Sehnsiichte, die oft in Verbindung mit einem
anderen Ort und einer anderen Zeit entstehen, bei einer Leserschaft, die
vielleicht diese Orte und Zeiten, diese Sehnstichte und Verluste nicht kennt,
noch dazu durch eine andere Sprache, die nicht meine Erstsprache ist,
verstindlich iibermitteln kann. Und wie ist es fiir die Leserschaft, die
vielleicht diesen Ort und diese Zeit kennt, aber die Sprache nicht die ihre
ist? Ich kann nicht in der Vergangenheit leben, dennoch kann ich nicht
meine fritheren Priagungen ignorieren. Ich kann nicht nur durch die
vergangenen Pragungen mein jetziges Leben fithren und meine Erlebnisse
der Gegenwart ignorieren. Alle Momente und alle Erfahrung sind Summe
meines Selbst.

Ich schreibe, ohne zu berechnen wo, wie was, fiir wen passend und
verstdandlich sein konnte. Ich kann nur, was in mir ist, zu Papier bringen - in
welcher Sprache ich es auch kann. Viele diese menschlichen Gefiihle, wie
Liebe, Trauer, Freude, Sehnsucht, Heimweh, Gott, sind universal. Ich
schreibe iiber sie und male sie.

Bei meiner Ankunft in Wien habe ich noch nicht deutsch gekonnt, doch
ich wurde an die Akademie aufgenommen und ich konnte durch meine
Bilder kommunizieren, durch eine Sprache - eine reale Sprache - wére das
nicht moglich gewesen. Meine Kommunikationsmittel in der Malerei sind
Farbe, Form, Strich ... die fiir viele zu verstehen sind. Das hat mich gelehrt,
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die Kunst universal zu betrachten. In meinem Schreiben fiihle ich mich auch
wie in der Malerei. Ich driicke aus wonach es mir in dem Moment ist.
Sprache und Schrift sind meine Mittel zum Dichten, so wie Farbe und Form
meine Mittel zum Malen sind.

*Alle meine Gedichte in diesem Essay habe ich original auf Deutsch
geschrieben und sie selbst ins Farsi tibertragen. Nur das Gedicht ,weife
Tinte” habe ich original in Farsi geschrieben und nachher ins Deutsche
gebracht.

Uber einige meiner Gedichte:

1) durchsichtiger Schleier

du bist verworren
ich bin verworren
unvermutet spiire ich:
ein warmer Schleier um mich
weich und wohlriechend
wie Jasmin
ein durchsichtiger Schleier
ich sehe eine gebdarende Wolke
es regnet Rosenwasser
wischt allen Staub der Welt
ich rieche die Welt
alles riecht nach Gott
ein durchsichtiger Schleier
ich sehe mich
ich sehe Gott

- In der mystischen Literatur verbinden sich die irdische und die gottliche
Liebe. Diese Beziehung kommt in der klassischen persischen Poesie haufig
vor. Ich schreibe meine Gedichte nicht in meiner Muttersprache mit dem
Bewusstsein, dass es manchmal die deutschsprachigen Leserinnen und
Leser verwirren kann, weil fiir viele die persischsprachige Literatur nicht
zugdnglich ist. Zum Beispiel kann man fragen, warum es Rosenwasser
regnen soll und was das zu bedeuten hat.

Ich verwende es als Ausdruck ein bestimmtes Gefiihls, oder eines
Gedankens, weil ich diese Tradition kenne und Gefiihle und Erinnerungen
habe, die mich mit Rosenwasser verbinden.

Es ist mir bewusst geworden, dass die Sprache allein mein Schreiben
nicht verstandlich machen kann. Man kann sogar die Sprache verstehen,
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aber nicht immer die Gefiihle darin. Meine Verwendung der deutschen
Sprache soll nicht nur meine innigen Gefiihle vermitteln, sondern auch die
persische Literatur und Kultur bekannter machen und den Menschen nédher
bringen. Fiir die Angehorige meiner Kultur, die aber der deutschen Sprache
nicht méachtig sind, tibersetze ich meine Gedichte auf Farsi. In meiner Kunst
- Literatur und Malerei - arbeite ich mit der Verschmelzung (Kombination)
von verschiedenen Elementen dieser zwei Kulturen.

2) mein Himmel begleitet mich

wo ist daheim?

dort wo wir herkommen

oder dort wo wir ankommen?
wie viel Licht gibt es, wo wir gewesen sind
wie viel Licht gibt es, wo wir jetzt sind?
was tut mehr weh

Heimweh

oder Fremdweh?
mein Himmel begleitet mich

dort und hier
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- In diesem Gedicht gibt es verschiedene Aspekte: Heimweh ist ein
dauerhafter Zustand, unabhéngig davon, wie lange ich nicht in meinem
Land lebe. Fremdweh ist der Schmerz, der mit Heimweh, mit dem Gefiihl
der Fremdheit, unabhidngig davon, wie lang ich in dieser Fremde lebe,
zusammenhédngt. Der Himmel ist ein tibergreifendes Element. Ihn gibt es

iiberall mit seinen Sternen, seinem Mond, seiner Sonne, seinen Wolken,
seinen Farben. Er verbindet, er erinnert; und so wie ich ihn anschauen kann,
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kann es eine andere Person an einem Ort sehr weit weg auch. Der Himmel
begeistert mich hier und dort. Er beschiitzt mich hier und dort, er ist das
Dach tiber mein Kopf. Er ist der gleiche Himmel, seit ich ihn kenne.

Oder wie ein persischer Spruch sagt: el Ky oot Olae] 55 I 2

3) ich bin mir gewogen

ich bin auf der Erde

die Erde ist mein Platz

mein Platz ist in meiner Welt
meine Welt ist meine Heimat
meine Heimat ist meine Kunst
meine Kunst ist mir vertraut
ich bin mir gewogen
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- Oft ist es nicht einfach fiir mich, bei der Ubertragung meiner Texte von

Deutsch ins Farsi genau das richtige Vokabular zu finden. Deutsch ist fiir

mich die breitere und vielféltigere Sprache. Mir steht ein grofses Meer von

Ausdriicken und deren Kombinationen zur Verfiigung, worin ich frei

schwimmen und mir die Formulierung aussuchen (schmieden) kann,

sodass es genau meine Aussage trifft, aber nicht immer finde ich in meiner

Muttersprache das passende Wort daftir. Zum Beispiel, ,gewogen” kann

ich manchmal als , verbunden” und manchmal als , treu” iibersetzen. Fiir
dieses Gedicht fand ich das Wort , treu” (s ;) sinngeméfS geeigneter.

Zum Inhalt: Mich hat irritiert, dass in dem Land wo ich lebe, manchmal
die Einwanderer als illegal eingestuft wurden. Ich dachte, wie kann ein
Mensch ein ,illegale Wesen” sein? Alles was vom Schopfer auf der Erde
geschaffen wurde, ist legal. Das hat mich sehr beschiftigt und mich
animiert dieses Gedicht zu schreiben. Damit will ich sagen, dass es
gleichgiiltig ist, woher ich komme und wo ich jetzt lebe. Wichtig ist, dass es
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mich gibt, was ich tue und wo ich mich selbst sehe. Erde gehort allen, die
darauf geboren wurden. Kunst gehort allen, die sich dazu berufen fiihlen.
Heimat ist dort, wo ich geboren wurde, aber auch dort, wo ich lebe und
schliefilich dort, wo ich sterbe, und das ist die Erde. Noch wichtiger ist mir
meine Kunst, denn diese ist meine echte Heimat. Dort ist mir alles vertraut,
sie bleibt mir gewogen, sie begleitet mich tiberall und bestimmt nicht, wo
ich leben darf. Meine Kunst fragt mich nicht, wo ich geboren bin, welche
Sprache ich spreche, welchen Glauben ich habe, dennoch verbindet sie all
das miteinander, die Orte, die Zeiten, die Sprachen, die Kulturen, die
Glauben und das alles auf ein und derselben Erde.

4) ich baue

ich baue mit Farben
eine Heimat
ich baue mit Buchstaben
eine Identitit
ich baue mit Erde, Wasser, Luft und Feuer
eine Stadt
geschmiickt mit zahllosen Sprachen, Kulturen und Glauben
umarmt vom Regenbogen
mit vertrauter Identitit
und gottlichem Duft
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- Das Gedicht erganzt mein vorheriges Gedicht ,ich bin mir gewogen”.

Ich verwende meine Kunst, um zu trdumen und meine Vision zu
erzihlen. Meine Kunst vermittelt Frieden, das ist mein Wunsch. Meine
Kunst ist das Werkzeug, das ich in der Hand habe und mit diesem kann ich
meine Idealen, meine Wiinsche und meine Einstellung zum Leben
mitteilen. Diese Gabe, die mir gegeben wurde, empfinde ich als eine
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besondere Moglichkeit, womit ich mich frei bewegen, weit fliegen und
erfiillt sein kann. Deswegen sind mir ein Land, eine Kultur und ein Glaube
nicht genug. Ich will nicht, dass diese Enge mich beschrankt und daher
verwende ich universale Elemente, um darauf hinzuweisen, dass uns allen
das Gleiche zu Verfiigung steht, Sprachen, Kulturen, Glauben, die irdischen
Reichtiimer und Gott.

5) Meer und Mowe (Ausschnitt aus einem lyrischen Mirchen in meinem
Buch ,Tausend und eine Nacht - das ewige Spiel” 2015)

Es lebte einmal eine Mowe, die fand den Mond so schon, dass sie zu ihm
fliegen wollte.

Sie flog und flog bis sie nicht mehr konnte. Sie war erschopft und
traurig, dass sie den Mond nicht erreicht hatte.

Da horte sie tief unter sich eine Stimme rufen: , Komm doch zu mir.”

Die Mowe blickte hinunter und sah das Meer und im Meer sah sie das
Licht des Mondes gespiegelt, wunderschon glinzen. Die Mowe folgt der
vertrauten Stimme und fliegt auf das Meer zu.

Meer und Mowe betrachten leidenschaftlich das Mondlicht und wollen
es fiir immer in ihren Trdumen festhalten.

Das Meer ist froh die Mowe bei sich zu haben und spricht zu ihr:

Ich will das sein, was ich wirklich bin, nicht das, was von mir erwartet

wird. Siehst du, was aus mir gemacht wurde und wie viele Menschen

in mir begraben sind?
Ich war immer die Freiheit fiir die Menschen. Sie haben sich durch mich
bewegt, von einem Ort zum anderen. Sie haben ihre Neugier ausgelebt und
wunderbare Entdeckungen gemacht. Ihre Welt erweitert und bereichert. Ich
bin nicht dazu da, leblose Menschen aufzubewahren. Ich will sie lebendig
sehen, gliicklich sehen, sie lachen sehen. Ich bin das lebendige Meer, nicht
der stille Friedhof. Ich hore Stimmen, die sagen: ,Ich habe nicht mein Land
verlassen, um hier zu sterben”.

Ich verstehe nicht, wo Gott bleibt.

Die Mowe beruhigt das Meer und sagt: Sprich mit mir, ich antworte - Gott
antwortet nicht.

- Seit vielen Jahren hore und sehe ich die Nachrichten in Wien, dass die
Menschen aus einigen Landern der Welt versuchen, in kleinen Boote
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Europa zu erreichen, um ihr Glick da zu finden. Sie kommen sehr oft auf
diesem unsicheren Weg ums Leben. Sie ertrinken im Meer und erreichen
Europa nicht. Den Europdern ist das schon lange bekannt, aber die Losung
ist anscheinend nicht auffindbar. Die Wut tiber diese diisteren Bilder und
traurigen Informationen habe ich mit Metaphern in Form eines Gespréches
zwischen einer Méwe und einem Meer geschrieben und dariiber das Bild
gemalt.

Warum ist mein Paradies so fern? Nach zwanzig Jahren besuche ich
meine Heimat Iran

(Ausschnitt aus meinem Essay in der Anthologie ,Sehnsucht nach Europa -
auf der Suche nach dem verlorenen Paradies” 2019)

Die gemischten Gefiihle begleiten sie auf dem ganzen Weg nach
Teheran. Die Stadt, die sie halbwegs

freiwillig, aber ungliicklich Lebewohl sagte, mit der Gedanke nach
einem Jahr zurtickzukehren und

mittlerweile sind daraus fast zwanzig Jahren geworden. Die Stadt, die
viele schone Erinnerung noch fiir

sie prasent hat und sie noch viele geliebt Menschen und Plitze dort
kennt. Dort wo sie Malerei studiert

hat, und Theater gespielt hat. Dort wo sie in jungen Jahren viel tiber
Kunst, Gesellschaft und Leben

gelernt hat; und nie in ihrem Lebensplan war sie eines Tages zu
verlassen.
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die Jahre kommen ihr wie Jahrhunderte vor
die Erinnerungen sind ihr weiter als fern

obwohl sie ihr niher sind als ihr Herz

Das Flugzeug landet und sitzt auf dem Boden des unbekannten Lands.
Augenblicklich umarmen sie

Gefithle wie Bekanntschaft, Verwandtschaft, Wirme, Vertrautheit,
unmittelbare Néahe. Sie spiirt sich und

hat das Gefiihl, dass diese zwanzig Jahre Entfernung nicht gegeben hat
und sie nie weg gewesen war.

sie schamt sich fiir den weiten Abstand
sie hasst diesen Abstand

Im Auto auf dem Weg nach Hause zu ihren Eltern, sieht sie die
Verkehrssituation im Teheran, die

Menschen, die Stimmung, die Geschifte und die gesamte Atmosphire
scheinen ihr vertraut. Aufier das

Aussehen den Frauen, sind viele anderen Dinge ziemlich bekannt. Ihr
gefallt einfach die Stadt

anzuschauen und sich immer mehr die Erinnerungen aus dem alten
Schatzkisten zu holen und ihre

Gefiihle aufzufrischen. Sie ist weiterhin aufgeregt, aber ruhiger. Sie
kommt immer mehr in die

Normalitidt hinein und denk sich, dass es doch anders ist als die Bilder,
die sie von den Medien in

diesen Jahren in der Fremden geliefert bekommen hat.

Die Menschen wachsen mit zwei Kulturen auf, ohne es als etwas
Auflergewohnliches zu betrachten.

Das Land hat tiber seiner langen Geschichte viele verschiedene Hohen
und Tiefen erlebt. Sind viele

Volker und Kulturen in sein Territorium hineingekommen und haben
sich mit der urspriinglichen Kultur

verschmolzen.
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Sie lieben ihr Land und sind auf ihre alte Zivilisation sehr stolz. Sie
wollen in ihrem Land leben und es

entwickeln. Sie haben Angst, es sterben zu sehen, oder es zu verlieren.
Viele haben es verlassen, aber

viele sind stets im Zweifel, ob sie im Ausland bleiben sollen, oder zurtick
gehen und wieder dort leben

wollen. Sie ist auf der einen Seite positiv tiberrascht, auf der anderen
Seite besorgt und traurig.

Was wird mit diesem wunderbaren Land und seinen offenen Menschen
passieren?

Bei der Verabschiedung weint ihr Vater und sie versucht ihn mit
streicheln und Umarmung zu trosten.

Beide spiiren die Angst, dass es vielleicht das letzte Treffen ist. Die Sorge
in der Entfernung eine

schlechte Nachricht zu bekommen, ist immer gegenwaértig, auch tber
das Land. Eine standige Sorge

dartiber, ob ein Wiedersehen gibt es. Was passiert mit den Eltern, was
passiert mit dem Land? Mit der

Demut in einer anderen Kultur sich etablieren zu versuchen. Wehmiitig
das Herkunftsland zu

verlassen. Das ist eine Situation von Auswanderung. Was tun, wenn
wieder Krieg gibt?

Was tun mit eigenem Ziel und Sehnstichte? Wo bleiben die Paradiese?
Verschwinden die Wiinsche? Verschwindet das Paradies?

im Paradies will ich leben, mit dir

sie vernichten was sie wollen

dennoch bleibt die Welt

und sie bleiben auch

sie ist irritiert

sie ist traurig

sie kann es nicht glauben und fragt

glaubst du konnen sie im Paradies auch vernichten was sie wollen
dennoch bleibt die Welt

und sie bleiben auch?
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oder eines Tages

verschwinden die Grausamkeiten der Welt?

dann leben wunderschéne Apfelbaume und goldene Weizenfelder in
Frieden

Niemand verhungert mehr

eine Welt ohne Vertreibungen

alles Heimweh lost sich auf

wir sehen das Paradies wieder

aber wir waren im Paradies

kannst du dich daran erinnern?

wir wurden vertrieben

und suchen seit Ewigkeit Zuflucht vor Schmerz und Angst

ich will die Welt von der Angst entstauben und die Wunden heilen
im Paradies will ich leben

mit dir

dort bekommen wir unsere Wiirde zuriick

und leben ohne Heimweh

- In meinen Texten komme ich oft zuriick auf das verlorene Paradies. Die
Verdammung, dass der Mensch aus dem Paradies vertrieben wurde. Dieser
Gedanke kommt mir immer wieder in den Sinn, wenn ich mich in
unterschiedlichen Situationen verloren fiihle, dass eventuell die Angste im
Leben mit dieser ewigen Angst zusammenhingen konnen. Meine Heimweh
in der Fremde mein Wunsch nach Riickkehr und die Reue, das Heim
verlassen zu haben und die Sehnsucht nach der Heimat, konnen auch
davon herriithren. Die Ereignisse im realen Leben konnen in mir alte
kollektive Gefiihle wecken und sich mit metaphysischen Erlebnissen
verbinden.

Warum soll es in der Welt Hunger geben, wenn es viele Weizenkorner
und Apfelbdume im Paradies gibt? Da habe ich den Apfel im Christentum
und den Weizen im Islam, die nach Erzdhlungen der Grund fiir das
Verlassen des Paradieses gewesen sind, als Symbole genommen.

Noch einige meiner Gedichte

auswandern

was ist passiert?

fragt der Vogel
ich kann nicht zu dir fliegen
ich finde meinen Platz nicht mehr bei dir
ich darf nicht mehr mit dir kuscheln
dein Stamm ist kalt
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deine Aste hart
deine Blatter sind verschwunden
du bist leer
es ist unheimlich
Vogel ist irritiert
wenn ich an deine
zarten Bléattern
weichen Blumen denke
wenn ich mich an deine
Zauberkraft erinnere
wenn ich mich daran erinnere
wie ich mich in deinen dichten Blittern verstecken konnte
und mein von dir bewahrtes Nest baute
ftihle ich wonnige Warme
immer wenn ich an dein sanftes und starkes Wesen denke
spiire ich starkes und sanftes Kribbeln
schade dass alles diister und leer ist
seufzt der Vogel
ich will die diistere Kilte nicht wissen
ich will auswandern
wieder in die Wirme
wieder ins Licht
wieder in die Geborgenheit
soll ich leidenschaftliche Erinnerungen vergessen
oder soll ich die warmen Erinnerungen behalten
und wieder zuriickkommen
erwartest du mich
bist du wieder weich und warm
erkennst du mich wieder
horst du meine Stimme wieder mit Freude?
singt der Vogel
und fliegt weiter
er fliegt weit

deine Abwesenheit
wie habe ich
meine Einsamkeit
meine Traurigkeit
meine Fremdheit
meine Angst
meine Missachtung
meine Enttduschung
meine Vereisung
und mein Verlangen gemalt?
und nun
wie soll ich deine Abwesenheit beschreiben
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aber noch mehr
deine Gegenwart in deiner Abwesenheit?
(Sehnsucht nach Heim in der Fremden)

er giefit die Blumen

Himmel ist grau
und auch rot
es ist laut
es ist heifs
es ist traurig
es ist verwirrt
es ist leer
es ist Krieg
alle sind weg
Mutter ruft
komm, wir miissen Schutz suchen
er steht im Garten und betrachtet die Blumen
er ist ruhig
er ist nachdenklich
er ist beschaftigt
er giefit die Blumen
ich muss die Kapuzinerkressen giefien
sie werden sonst nicht tiberleben
antwortet er gelassen
vielleicht iiberleben wir selbst nicht
sagt die Mutter besorgt
geh, ich komme nachdem die Blumen gegossen sind
sagt er mit sanfter Stimme
(Krieg in meinem Land)
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Konnen Poeten ihren Ursprung von ihrer Poesie trennen? auf Farsi fiihlen, ...

Weifie Tinte

das ungehorte Wort
schreibe ich dir
auf einem weifsen Papier
mit weifier Tinte
damit nur du es liest
ich schreibe dir
tiber einem Abend in einer mir fremden Stadt
in einer kalten Wohnung mit wenig Licht
als unvermutet ein vergangener Geruch lebendig wurde
ich schreibe dir
tiber einen nebeligen Tag
als mich der Geruch dieser Stadt erinnerte an Abadan
das Abadan meiner Kindheit
das blithende, warme Abadan
seine warme Luft
seine warmen Menschen
ich schreibe dir
vom fernen und vertrauten Wohlgeruch und Wohlklang
Geruch ist Erinnerung geworden
Klang ist Erinnerung geworden
Gedicht ist Erinnerung geworden
Norouz ist Erinnerung geworden
Gedenken ist Erinnerung geworden
ich schreibe dir
tiber Tage und Néchte des einsamen Zorns
leere Blicke
leere Worte
all das schreibe ich dir
auf einem weifsen Papier
mit weifser Tinte
damit nur du es liest
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vor der Pforte
wir haben den Wunsch
auf die Vergangenheit Einfluss zu nehmen
es schreit in uns:
wieso ist es nicht anders gewesen
wir laufen der Vergangenheit nach
mit der Hoffnung sie anfassen zu konnen
etwas anders daraus zu bauen
Vergangenheit ist wie Nebel
wir konnen durch ihn hindurch gehen
aber nichts festhalten
wir haben den Wunsch
auf die Vergangenheit Einfluss zu nehmen
eine ewige Sehnsucht
seit dem Verlust des Paradieses
nun stehen wir vor einer unbekannten Pforte und fragen:
wie sie dort sprechen
wie sie sich benehmen
was sie essen
wo sie schlafen
welche Farbe ihr Himmel hat
gibt es dort auch die Mondsichel
wérmt uns auch die Sonne
riecht es auch nach Jasmin
weht dort auch eine Brise
sind wir dort willkommen?
wir haben Angst
wir wollen zurtick
wir wiinschen
auf die Vergangenheit Einfluss nehmen zu konnen
(Migration)
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mein Name

wie ist dein Name?
mein Name ist Fremde!
was ist das fiir ein Name?
das ist ein einfacher Name!
in welcher Sprache?
in Deutsch
aber, ich kenne das nicht als Namen
doch, das ist ein moderner Name, so wie
Ausldnder, Migrant, Zuwanderer, Tschusch, Muslima, die Andere
mein Name ist Fremde
gefallt er dir?
(das Fremd sein)
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Zzasammen

ich will nicht mein Gefiihl verlieren
ich will nicht mein Wort verschweigen
ich will nicht an meinem Glauben zweifeln
ich wiinsche grofiartig zu sein wie Liebe
ich wiinsche wunderbar zu sein wie Liebe
ich wiinsche die Liebe zu sein
ich wiinsche silbrig zu sein wie Wasser
dass du dich sehen kannst
dass du dich finden kannst
in mir
und wir eins werden
zusammen sind wir vielleicht der grofie Ozean
aber als ein kleiner Teich sind wir auch grofartig und wunderbar
wie Liebe
zusammen sind wir die Liebe
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Konnen Poeten ihren Ursprung von ihrer Poesie trennen? auf Farsi fiihlen, ...
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(Menschen gehoren zueinander, sie zu trennen ist gegen die Natur)

ich 6ffne

Raume schweigen

Ttiiren sind geschlossen

Fenster sind geschlossen

Menschen sind geschlossen

Ort ist schoner als seine Menschen
ich offne

alle Ttiren und Fenster

und tanze in singenden Rédumen

mit offenen Menschen

Menschen die schoner sind als ihr Ort
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ein neuer Duft

ich liebe den Duft Vielfalt der Erinnerungen
erinnern an den

Duft von zarten Bliiten

Duft von vertrauten Gewtirzen

Duft von feuchter Erde

Duft von salzigem Meer

Duft von farbigen Momente

Duft von gottlichen Wesens

Duft von wunderbare Erinnerung
ist Erinnerung Fata Morgana?

ein neuer Duft
ist er auch Fata Morgana?
ist alles allmahlich Fata Morgana?
(Sinnlosigkeit der Nostalgie)

Wo ist das Haus?

es ist ein Haus
ein grofler Garten
viele Blumen

viel Griines

viel Sonne

viel Warme
vielen Nachbarn
viele Kinder
viele Spiele
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viel Lebhaftigkeit
viel Freude
viel Leben
es war ein Haus
ein grofler Garten
(Gedenken an Abadan)
Gegenwart ist uralt
ich sehe ein grofies Haus in einem Garten
das Haus hat viele Raume
viele Fenster
viele Teppiche
viele Spiegel
viele Blumen
viele Menschen
ich sehe unterhaltsame Menschen
die Menschen tanzen
singen
lachen
erzidhlen
umarmen
die Menschen sind jung
meine Urahnen

Warum wolltest du mich nicht?

warum bist du so fern?
warum hast du mich nicht gehalten?
aber deine Pracht und Schonheiten sehe ich
aber deine michtigen Berge sehe ich
aber deine duftenden Blumen rieche ich
aber deine alten Baume sehe ich
aber deinen strahlenden Himmel sehe ich
aber deine warme Sonne spiire ich
aber deine fruchtbare Erde sehe ich
aber deine mir vertrauten Menschen sehe ich
warum wolltest du mich nicht?
warum hast du mich nicht behalten?
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mein Land
(Auseinandersetzung mit der Heimat)
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Neuerscheinung

Moulana Jalaluddin Balkhi-Rumi: Diwan-e Schams, Bd. 1, iibersetzt von
Peter Finckh und Farnoosh Taherloo, 2020, Edition Shershir, ISBN:
9783906005164, 148 S., 26,80 €.

Felix Herkert!

Beim Verlag , Edition Shershir” ist in den letzten Jahren eine ganze Anzahl
von mystischen Quellentexten des Islams (z. B. Werke von Rumi, Ibn Arabi
und Sohravardi) sowie Sekundarliteratur zum Sufismus (namentlich zwei
Biicher William Chitticks) in deutscher Ubersetzung erschienen. Hiermit
liegt nun der erste Band von Rumis Divan-e Schams vor. Das dem vom Rumi
innig geliebten Derwisch Schams-e Tabrizi gewidmete Werk wird wohl
jedem an der persischen Tradition Interessierten als eines der grofien
Meisterwerke persischer Dichtkunst zumindest dem Namen nach bekannt
sein. Eine deutsche Gesamtiibersetzung des umfangreichen Werkes ist noch
nicht erhiltlich, doch ist hiermit der Anfang zu einer solchen gemacht.

Neben einem kurzen Vorwort von Roland Pietsch ist das Buch mit einer
Einleitung des Ubersetzers Peter Finckh versehen, die einige Hinweise zu
Rumis Leben, zu seinem Werk und zur vorliegenden Ausgabe bietet.
Grundlage der Ubersetzung war die im Jahre 2008 erschienene, von
Mohammad-Reza Shafi'i Kadkani besorgte, persische Edition des Divan.
Besonderheit dieser Ausgabe war es, dass Kadkani dort den Versuch
unternommen hatte, ,alle fremden Einfliisse und Einfiigungen von anderen
Autoren aus dem Werk von Foruzanfar [d. i. die dltere Standardausgabe
des Divan in zehn Bénden] auszusortieren” (11). Die als Band 1 konzipierte

1 Albert-Ludwigs-Universitit, Freiburg i. Br., E-Mail: felixherkert@aol.com.
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deutsche Ubertragung beinhaltet hiervon nun die ersten hundert Ghazelen,
die bereits einen sehr guten Einblick in Rumis Dichtkunst ermoglichen.

Thematisch kreist das Buch um verschiedene klassische Motive des
Sufismus: die Betonung der Einheit aller Gegensatze (53: ,Sprich nicht tiber
Zweiheit, weil du nicht getrennt bist”), einen recht weit gefassten
Offenbarungsbegriff (31: , Jeden Augenblick kommt eine Offenbarung”), ein
anagogisches Verstdndnis der Schopfung (43: , Alle Bilder der Welt laufen
zu seinem Bild, / Wie Stiicke von Eisen, von einem Magnet angezogen®),
die Ausloschung des Ichs in Gott (91: ,wer seinen eigene Vorrang vor Gott
aufgibt, / Wird die Herrlichkeit finden”), etc. Gekleidet ist dies alles in eine
von Bildern und Symbolen durchtrinkte Sprache. Haufig finden sich
Metaphern gottlicher Trunkenheit, vor allem das Weinmotiv, wobei Rumi
in manchen Gedichten sehr deutlich zwischen irdischem und himmlischem
Wein unterscheidet. Wahrend ersterer lediglich , das Herz fiir einen kurzen
Augenblick sorglos” mache, so mache letzterer ,das gottsehende Auge
trunken” und ,, dein Handeln zu Gold” (78).

Stets wiederkehrendes und dem gesamten Divan zugrundeliegendes
Thema ist Rumis ,Weg der Liebe”, der ganz verschiedene Dimensionen
umfasst, wobei weltliche Liebe und Gottesliebe doch letztlich verschmelzen,
weil, wie Rumi schreibt, ,, die weltliche Liebe schliesslich zur Liebe Gottes
fihrt” (37). ,Oh Gestalt der ewigen Liebe, du hast dich so schon durch den
Korper gezeigt, / Damit du unsere gefangenen Seelen zum Einen fiihrst”
(39). Denn wie der Dichter betont: ,Jedes lebende Ding freut sich auf die
Vereinigung mit seinem hochsten Ursprung” (44). Diese Vereinigung
vollzieht sich nur in einem Akt der Liebe, nicht vermittels des diskursiven
Verstandes - weshalb Rumi in einer Vielzahl von Versen den Gegensatz
von Verstand und Liebe beschwort. ,,Bis die Vernunft eine Losung findet, /
Erreicht die Liebe den siebten Himmel. / Bis die Vernunft ein Kamel fiir die
Pilgerfahrt findet, / Wird die Liebe oben auf dem Berg Safa stehen” (118).
Nicht zuletzt transzendiert dieser ,Weg der Liebe” samtliche Differenzen
zwischen den unterschiedlichen religiosen Gruppierungen, ,liegt jenseits
der zweiundsiebzig Sekten” (135).

Dass der Bilder- und Bedeutungsreichtum von Rumis Sprache jeden
Versuch einer Ubersetzung vor grofle Herausforderungen stellt, ist
offensichtlich, und die Ubersetzer haben hier einen Weg gewihlt, recht eng
am Text zu bleiben, mithin , die Aussage und die Bedeutung der Verse so
genau wie moglich zu {iibertragen” und bei Bedarf ,Erkldrungen und
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Erganzungen von kulturellen, religiosen und sprachlichen Ausdriticken und
Begriffen in Fussnoten” hinzuzuftigen (13). Somit richtet sich das Buch an
eine breitere Leserschaft und ist grundsitzlich auch dem interessierten
Laien zuganglich - was andererseits nicht heiffen soll, die inneren
Zusammenhdnge in Rumis Werk seien immer leicht zu erschlieffen. In
jedem Falle kann das Erscheinen dieser gelungenen Ubertragung nur
begriifit werden und wird gewiss dazu beitragen, Rumi im deutschen
Sprachraum bekannter zu machen; die noch folgenden Bande des Divan
darf man mit Vorfreude erwarten.
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Culture of Peace from the Perspective of Hwageh Nasir al-Din Tiis1

Shahin Aawani?!

(pp 1 to 16)
Received: 03.07.2020; Accepted: 15.08.2020

Abstract

Peace is one of the manifestations of civilization and culture. From the point
of view of Islamic philosophy, ,culture” is not just a way of thinking or a
life style, customary morality and archaic and time- honored norms, but
rather defines the ,second nature of man” and the collective identity of the
Muslim community (Ummah) on which the foundations of theoretical and
practical values are established which make possible peaceful coexistence
with other nations and communities.

Hwageh Nasir al-Din Tasi (597-672 AH) compiled the Ahlag-e Naseri in
633 AH. /1235 AD. This book is considered to be one of the important
sources of Iranian-Islamic philosophical ethics. The chapter on practical
philosophy which comes after the chapter on the refinement of morality,
consists of five parts: 1. Household and its essential elements; 2.
Management of properties (amwal) and nutriments (aqwat); 3. Management
of the household members; 4. Education of children; 5- The right policy of
administration of servants and slaves.

The present article is about the culture of peace from Nasir al-Din Tasi's
viewpoint and how it can be of value in the present- day discussions about
peace. In addition the question is raised whether Tusi's theory can be
utilized as a virtual model in the present situation.

With a view to the fact that peace is jeopardized both by the , western
globalization” and the ,Islamic extremism”, the problem at issue is how
peace and security can be restored to the present human community?

Keywords
Hwageh, Tisl, Peace, Mongols, Wisdom Philosophy, Ahlag-e Naseri, civil

policy.

1 Iranian Research Institute of Philosophy (IRIP), Tehran, Iran, E-mail: shaawani@gmx.de;
aawani@irip.ac.ir
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Do you see the city? Remarks on the description of ,oriental cities” in

German-language travel reports from the 19th century

Felix Bachmann!

(pp 17 to 34)
Received: 08.08.2020; Accepted: 20.09.2020

Abstract

The article is about German-speaking travelers of the 19t century, who
traveled to the so called ,Orient”. In particular the remarks point out the
description of oriental cities in the reports as the central theme. Based on
comparison between text passages of different authors the main features
and similarities will be presented. It will be stated, that the description of
cities is stronlgy influenced by stereotypes and wrong expectations. That
emerged from the lack of objective literature and informations about the
characteristic of oriental cities. In addition to that the authors report from a
eurocentric perspective. The idea of a superior occident compared to the
orient dominates also the description of the visited cities. Only in one of the
cited reports this element is largely missing. The author was interestingly in
contrast to the others not an envoy or scholar. He was a pious journeyman.

Keywords
orientalism, eurocentrism, stereotypes, 19t century, travel reports, german
travelers, Ottoman Empire, Iran, Qajars.

1 Lecturer for DaF/DaZ at the MLU Halle-Wittenberg,  E-mail:
felix.bachmann@student.uni-halle.de

212 SPEKTRUM IRAN < 33. Jg. ¢ Nr. 3/4-2020



Englische Abstrakte

Logos or divine word from the perspective of Origen of Alexandria and
Feyz Kasani

Natstaran Fahimi?
Alireza Ebrahim?

(pp: 35 to 56)
Received: 16.07.2020; Accepted: 25.08.2020

Abstract

The concepts of ,Logos” or ,Word of God” are central to Christian and
Islamic theology and their interpretations also affect other theological
elements. This descriptive-comparative study attempts to reconcile the
views of Origins of Alexandria and Feyz Kasani

in this regard. They sought to equip theology with rationality on
philosophical (Neo-Platonic or Aristotelian) grounds and believed in a
system of divine manifestations based on mystical (gnostic or stfi) contexts.
They regarded the Logos or the Word as one of the names of the deity
which was issued by God on the basis of ,grace” or ,feyz/lutt” and was
manifested as the truth of Jesus or the muhammadiyyah truth. This fact, at a
later stage, has led to a very low level of creation and has been manifested
in the realms of being worlds and humanity. Also the Logos, or Divine
Word, protects the universe and directs the creatures to return to God. The
similarity of the interpretations of Origen and Feyz in particular shows: the
Shi ‘a mystical understanding of the position of Jesus Christ, based on the
speech of the ma ‘samin (pbuth), matches with a type of ,Christology” in the
pre-councils history of Christianity.

Keywords
Word, Logos, Human, Origins of Alexandria, Feyz Kasani.

1 PhD student in Religious and Mystic Studies at the Azad Islamic University of North
Tehran, Iran, E-mail: nas.fahimi59@gmail.com

2 Assistant Professor at the Azad Islamic University of North Tehran, Iran, E-mail:
alirezaebrahim90@gmail.com
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Comparative distinctive synonymy as an alternative and supplementary
model to the bilingual translation dictionary. An attempt based on

Persian and German examples.

Arash Farhidnial

(pp: 57 to 76)
Received: 21.07.2020; Accepted: 22.08.2020

Abstract

The conventional bilingual dictionary is based on the concept of helping the
user interested in selective dictionary consultation to find the information
he is looking for as quickly as possible. Accordingly, the dictionary prepares
the vocabulary of the languages concerned strictly according to the alphabet
and is thus consequently characterised by atomistically juxtaposed
individual words and phrases, whereby the predominant principle of
translation plays a profile-shaping role in conjunction with the translation
equivalent. While such a concept offers the dictionary user quick reference
and translation success through access to individual information, it also
withholds the possibility of comparing the presented vocabularies in larger
lexical contexts and identifying structural differences beyond the isolated
individual information. In the following article, the traditional dictionary
conception will be subjected to a critical analysis on the basis of selected
Persian and German synonymous lexemes. The aim is to arrive at an
alternative dictionary model or one that complements the traditional
bilingual dictionary, in which the incongruities and asymmetries that
naturally exist between two lexical systems are appropriately brought to
bear and which thus helps the dictionary user to compare vocabularies
critically.

Keywords
bilingual lexicography, distinctive synonymy, lexical anisomorphy,
semasiology, onomasiology, translation equivalent, word field.

1 Allameh Tabataba'i University, E-mail: a.farhidnia@gmail.com
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Richard Wagner and Hafiz; Hafiz and the Hafiz reception in the West

Markus Fiedler!

(pp 77 to 84)
Received: 02.08.2020; Accepted: 21.08.2020

Abstract

Interest in the Persian poet and mystic, Hafiz (1315-1390) increased in the
18th century in the West with the translations of Sir William Jones (1746-
1794) in England. The German translation by Baron von Hammer-Purgstall
inspired Goethe in the 19th century to write the West-Eastern Divan
(published in 1819). The poetry of Hafiz made Goethe so enthusiastic that
he referred to Hafiz as ,Holy Hafiz” and ,,Heavenly Friend”. Inspired by
Goethe's ,West-Eastern Divan”, a number of German poets, such as Riickert
and Graf Platen, wrote poems based on the model of Ghazal, a poetic form
that Hafiz had perfected in Persian literature. Wagner’s friend (and later
enemy) Friedrich Nietzsche can also be counted among the German
thinkers who were influenced and fascinated by Hafiz. After investigating
these historical statements, the article elaborates on how Wagner benefited
from the form and content of Hafez's poetry.

Keywords
Hafiz, Wagner, The religion of Wagner, Parsifal, the mysticism of Meister
Eckhart.

1 Al-Mustafa Institute Berlin, E-mail: info@almustafa.de
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Utopian Literature in the Middle East: Subversion or Submission in
Sa’di’s Political Views in Atabakan and Mongol Periods

MohammadAmir Jalali!
Alireza Omidbakhsh?

(pp: 85 to 110)
Received: 26.07.2020; Accepted: 25.08.2020

Abstract

Based on Sa’di’s complete works, the Bustan, the Golestan, Qasayed (Odes),
Mogatta ‘at (,Fragments”), Rasael (, Treatieses”) and Gazaliat (,sonnets”), the
present article examines his political views and their relation to his
contemporary rulers in two periods, the era of Atabakan-e-Fars, from 1257
to 1264, the year of Abshkhatoon’s accession to the throne, and from 1264
that coincides with the decline of Atabakan to the domination of the
Mongol rulers to 1291 or 1292 when Sa’di died. What distinguishes Sa’di
and consequently his views from other mystics is that he has a keen eye for
politics in addition to individual morality. From Sa’di’s point of view the
core of an ideal state or a utopia is its ruler, and it is impossible to found
such a state without a wise ruler. Sa’di believes that the role of a wise ruler
is crucial to reform a society. Thus, rulers are the butt of his criticism in
significant parts of his works among which his political treatise called
Nasihat al-moluk, meaning , advice for rulers” directly addresses rulers and
their executives. To highlight the fundamental role of the rulers in the
improvement of societies, the Golestan begins with ,of the Customs of
Kings” as the first chapter. Similarly, the first two books of the Bustin are
concerned with ,justice” and ,benevolence”. To establish ,social welfare”,
»security”, and ,peace” in society, that is the most significant duty of a
government towards its people, Sa’di, as a utopian mystic and poet,
criticizes the current situation of his time, turning the spotlights on the
rulers first. This study presents how Sa’di’s political views are reflected in
his works criticizing the current situation, and at the same time, proposing
desirable alternatives.

Keywords
Sa’di, Political Views, Social Reform, Submission, Subversion, Utopia.

1 Assistant Professor of Persian Language and Literature, Allameh Tabataba’i
University, Tehran, Iran. Visiting Professor of Pekin University, E-mail:
m.jalali@atu.ac.ir

2 Assistant Professor of English Language and Literature, Allameh Tabataba’i
University, Tehran, Iran. E-mail: a.omid@atu.ac.ir
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Emperor Frederick II. of Hohenstaufen und Islamic Mysticism

Roland Pietsch!

(pp 111 to 138)
Received: 12.07.2020; Accepted: 11.08.2020

Abstract

The Holy Roman Emperor Frederick II. of Hohenstaufen (11215-1250), one
of the most important ruler figures of the Middle Ages, has appointed
scholars from Europe and the Islamic world to his Sicilian court to promote
science. After a brief overview of the emperor’s life, the article deals mainly
with his spiritual connection within the Islamic world. This connection
culminates in questions which the emperor asked the Muslim scholars in
Arabian language, which he spoke excellently. These questions were
answered by the Andalusian scholar and mystic Abd al-Haqq ibn Sab’in
(1216/1217-1270) in detail. His answers, the so-called ,Sicilian Questions
(al-masa il al-siqilliyya)” are thoroughly analyzed in the essay. The most
important questions deal with 1. the eternity of the world, 2. the Divine
science - mystical knowledge, 3. the Aristotelian categories, 4. the
immortality of the soul, 5. the interpretation of the hadith: ,The heart of the
believers is between two fingers of the Merciful”. These questions
themselves are a unique symbol on intellectual relations between medieval
Christian Europe and the Islamic world. Nasir ad-Din al-Furat wrote about
a hundred years after the death of Frederick II. of Hohenstaufen: , It is said
that the emperor was secretly a Muslim, but God knows his condition and
his faith better”.

Keywords

Emperor Fredrick II. of Hohenstaufen, Abd al-Haqq ibn Sab’in, Sicilian
Questions, Divine science - mystical knowledge, Islamic mysticism,
Relations between medieval Christian Europe and the Islamic world.

1 Ludwig-Maximilian University Munich, E-mail: roland.pietsch@t-online.de
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Analysis of the Concept of ,Life” in Hofmannsthal’s Poem ,The Ode of
Superficial Life” and Spehri’s Poem ,Footsteps of Water”

Elham Rahmani Mofrad!

(pp 139 to 158)
Received: 18.08.2020; Accepted: 30.09.2020

Abstract

The concept of ,life” in literature is portrayed in different forms and from
various viewpoints. This concept is not described comprehensively and
exhaustively in literature. Since every author sees and describes the concept
of ,life” from his own point of view, one cannot observe a complete image
of it in every single literary work.

In the present article, the various and different images of ,life” both in
»The Ode of Superficial Life” by Hugo von Hofmannsthal (1874-1929), the
famous poet of symbolic literature of the early 20th century in Germany,
and life-related verses of ,Footsteps of Water” by Sohrab Sepehri (1980-
1928), the contemporary Iranian poet, are examined. Although both poets
have experienced one world war in their lives, the negative effects of war
and its consequences can be noted in their poems with a different
description of the concept of ,life”. For instance, Sepehri enjoys life and its
moments and events, while Hofmannsthal complains about it. The present
article tries to show the variety and plurality of the descriptions of this
single truth, i.e, ,life”, using a comparative analysis of the aforementioned
poems.

Keywords
life, Hofmannsthal, Sohrab Sepehri, time transition, experience.
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through international exhibitions (1951-1910)
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Abstract

The direct contact of Europeans with the culture, arts and crafts of the Orient
and the Islamic nations was limited until the middle of the 19th century and
insufficient knowledge was available about the existence of these works.

There was uncertainty about the distinction between the works of art
from different oriental countries, their characteristics, their epoch, as well as
their production methods, performance and quality.

It was only from the second half of the 19t century that international
exhibitions and the merging of industries and works of art from different
orient country, as well as their cultural characteristics and depths, became
possible in the west Differentiate structures.

Direct contact with these works not only contributed to the fact that
European elites became acquainted with Oriental art, but also aroused the
interest and desire of European artists to examine the characteristics of
Islamic art, to copy its patterns, ornaments and shapes, to approach their
artistic methods and to be influenced and inspired by them. The research
question of this essay is: lwhy European countries organized international
exhibitions on industry, culture and art from the middle of the 19th century?

2 How were European artists influenced by oriental art when they
visited these exhibitions? 3 What conceptual and fundamental changes has
it brought about for European artists?

The essay's hypothesis suggests that while European countries, in line
with the possibilities of their post-colonial policies, organized these
exhibitions to gain knowledge of the countries' cultural and industrial
capabilities, artists in their direct confrontation with Islamic and Oriental
art, were influenced by it in their style and performance of their works, so
that it led to a change in their artistic attitude. The research methodology of
this essay is a qualitative historical analysis of the data obtained by
collecting library documentary material, citing the priorities and supporting
the hypothesis.

Keywords
Orientalism, European artists, international exhibition, Islamic art.
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Can poets separate their origins from their poetry? Feeling in Farsi,

writing in German

Mitra Shahmoradi!

(pp 181 to 204)
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Abstract
Language is the most important element needed to survive in a different
society and with a different culture - mainly a mental survival, far away

from one’s own native culture.

I frequently write in a language that is not my mother tongue, this does
not mean, however, that I have lost the connections to my original culture.
On the contrary, the longer I live in a different culture and the older I get,
the more my longing within me grows for my homeland.

In my texts I often come back to the lost paradise, to the eternal
condemnation, that human beings have been expelled from the paradise.
This thought is coming back to my mind when I feel lost and when I ask
myself whether the anxieties in life are not related to the eternal fear and
whether the longing for home originates there. The events in the real life
can arouse ancient collective feelings in myself and merge with
metaphysical experiences.

Keywords
paradise, homeland, homesick, longing, earthly, divine, metaphor,
mysticism.
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