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Anmerkungen zu den Uber setzungen und zur Umschrift

Die ztieten persischen Origindtexte habe ich, wenn keine Ubersetzung vorlag, fir
diese Arbet ins Deutsche Uibersetzt.

Die Anmerkung (Ubertragung aus dem Origind v. d. Verf) in einer Fulnote beinhaltet
glechzatig den Vewas auf die perdsche Origindgdleim Anhang.

Einige Werke der aus dem Persschen herangezogenen Primér- und Sekundérliteratur
weisen einen berets von Verlagssete ins Englische oder Franzosische Ubersetzten Titel
auf. Diese Titel and in der vorliegenden Arbeit ins Deutsche Ubertragen.

In der Literaturliste erscheinen aber — wenn vorhanden — die vom Verlag angegebenen
Ubersetzten Titd. Es kann sogar bei dem sdben Verfasser vorkommen, dal3 Vor-
und/oder Nachname unterschiedlich umgeschrigben werden, was aber demzufolge in
der Literaturliste nicht vereinhetlicht wird.

Trotz der vorhandenen differenzierten und schwer lesbaren  Tranditeration der
aabischen Buchgaben ins Latenische nach [ISO-Norm/R 233  herrscht  kein
enhetliches Sysem fir die Transkription der persschen Buchgaben in Lateinschrift.
Gerade die Umschrift der orientalischen Namen bereitet grole Probleme. Aus Riicksicht
aif de Ledbaket und zur Veenfachung der Schrebwese wird auf ene
wisenscheftlich  exakte und  mit  zahlreichen  diakritischen  Zeichen  versehene
Transkription verzichtet. Die in der persschen Schriftsprache nicht  erscheinenden
kurzen Vokale werden im Deutschen ds a, e oder o umgeschrieben. Texte und Namen,
die bereits von anderen Autoren ins Deutsche, Englische oder Franzdsische transkribiert
worden sind, werden in der vorliegenden Arbeit so Ubernommen.
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1. Einleitung

Trotz der ungebrochenen Aktuditdt des Themas Fundamentalismus gerade nach dem
11. September behanddt die vorliegende Arbeit en historisch zurtickliegendes Kapitel
der iranischen Geschichte. Im Zentrum steht die Zeit der Konsolidierung des iranischen
Fundamentdismus ds Staatsdeologie, so dald3 der postfundamentdistische Iran und die
Reformversuche in der iranischen Gesdischaft hier an diessr Stdle unberiickschtigt
bleiben.! Die fundamentdistische Lesart stelt mittlerwele eine Verson des iranischen
Idam und nicht die enzige dar. Die Behandlung des fundamentdigtischen Diskurses ist
kein Tabuthema mehr in der iranischen Presse

Unter zwelerlel Aspekten i die vorliegende Arbet zu sehen. Es geht mir darum, die
ideologische Kongruktion der Geschlechterordnung im idamischen Fundamentaismus
aufzuzeigen und Bilder und Konzepte in der Literatur von Frauen zu untersuchen, die
ene Alternative zu den Kordtruktionen von Weblichkeit im idamischen Fundamenta
lismus dargelen.

Das Zid der Arbeit ig, das Verhdtnis von Text und Korperlichkeit im Diskurs des ira
nischen Fundamentalismus und in der modernen iranischen Prosa des 20. Jahrhunderts,
vor dlem am Beispid der Werke der zeitgendssschen Autorin Scharnusch Parsipur, zu
eforschen. Der Schwerpunkt liegt auf dem Problem der Reglementierung weiblicher
Sexudité mittels diskursver Autoritdt sowie den Versuchen, mit Hilfe von Fiktionali-
serung egene athetische Entwiirfe weiblicher Identitéten zu schaffen.

Von ihrem Sdbgverdandnis her geht dch Pardpur nicht ads eine feminigische Autorin.
Se wehrt 9ch sogar vehement gegen diese Form ener Etikettierung und Ideologise-
rung. Aber gerade vor dem Hintergrund ihres Verstndnisses der Geschlechterdifferenz,
das eine Verson des Differenzfeminismus dargelt, snd ihre Texte aufschiuf3reich.
Stelvertretend fir die Literaturproduktion von iranischen Frauen in den letzten Jar-
zehnten stehen die Werke von Rysipur im Mittepunkt dieser Arbeit: Der Hund und der
lange Winter® (Roman, 1976), Kristallgehange® (Kurzgeschichten, 1977), Die kleinen

Der franzosische Soziologe Gilles Kepel entwickelt in seinem vor kurzem auf Deutsch erschienenen
Buch Das Schwarzbuch des Dschihad, das Ubrigens vor dem 11. September 2001 verfal3t worden ist,
die These, dai3 der Islamismus seinen Hohepunkt schon langst erreicht hat und sich zur Zeit im Nie-
dergang befindet. Kepel, Gilles: Das Schwarzbuch des Dschihad. Aufstieg und Niedergang des Isla-
mismus, M iinchen 2002.

Vgl. z.B. Bahrampoor, Ali: Der islamische Fundamentalismus, dessen Entstehung und Kontinuitat in
der islamischen Welt, in: Aftab, Nr. 13, Feb./Mé&r. 2002, S. 66-69. (in persischer Sprache)

Aftab gehort zu der reformorientierten Presseim Iran.

Parsipur, Scharnusch: Der Hund und der lange Winter (sag va zemestan-e boland), Teheran 1976.
Parsipur, Scharnusch: Kristallgehange (avizehaye blur), Teheran 1977, 2. Aufl. Spanga 1992.
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und einfachen Abenteuer der Seele des Baumes' (Roman, 1977/78 in Frankreich g
schrieben, 1999 in Schweden vertffentlicht) Freie Experimenté® (Roman, 1978), Tuba®
(Roman, 1983 im Gefangnis geschrieben, 1988 verdffentlicht), Frauen ohne Manner?
(Erzghlung, 1988), Die Teezeremonie in Anwesenheit eines Wolfes® (Erzahlungen und
Aufsiize, 1993), Die blaue Vernunft® (Roman, 1989 geschrieben, 1994 im amerikani-
shen Exil vedffentlicht) und Die Gefangniserinnerungen (Autobiographische Schrift,
1996 in den USA geschrieben und verdffentlicht). Der Science-fictionrRoman Shiva’
und der Roman Auf dem Fliigel des Windes sitzen®, die Parsipurs letzte Verdffentli-
chung dargtdllen und im Exil entstanden sind, bleiben in dieser Arbeit unberticksichtigt.

Da in ihrem Roman Die blaue Vernunft das Konzept einer anderen Geschlechterbezie-
hung ds im Diskurs des Fundamentaismus philosophisch entworfen wird, némlich en
zur Versbhnung fuhrendes Gesprach zwischen den Geschlechtern, lege ich auf die In+
terpretation dieses Romans besonderes Gewicht.

Mener Menung nach snd Parspurs Werke zwar in Ausainandersetzung mit den tradi-
tiondlen und fundamentdistischen Waeiblichkeitsbildern entstanden, aber se wachsen
in ihrer Literarizitdt weit darlber hinaus und présentieren Spiritudle und mythologische
Zugange zu welblichen Lebenszusammenhangen, knipfen an die Diskurse der Wissen+
schaft und Philosophie an. Die Modernitét ihrer Literatur liegt in der Féhigkeit, unter-
schiedliche Denkstromungen zu verbinden und die Grenzen zwischen Os und Wes,
zwischen Orient und Okzident zumindest im imagindren Raum aufzuheben.

Im Kapitd Uber den Fundamentdismus skizziere ich die ideologische Konsruktion ei-
ner kollektiven Identitét, in der ene gottgewollte und autoritativ vorgegebene Ge-
schlechterordnung eine zentrale Rolle spidt. Uber die Bestimmung der schwer abar
grenzenden Begrifflichket hinaus betrachte ich die rdigibsen Fundamentdismen ds

Parsipur, Scharnusch: Die kleinen und einfachen Abenteuer der Seele des Baumes (magerahge kut-
schak- o sadeje ruh-e derakht), Spanga 1999. (in persischer Sprache) Der Roman ist nach Parsipurs
AuRerungen 1977/78 in Frankreich entstanden. Vgl. Parsipur, Scharnusch: Geféangniserinnerungen
(khaterat- e zendan), (The Memoirs of Prisons), Stockholm 1996, S. 31-33. (in persischer Sprache)
Parsipur, Scharnusch: Freie Experimente (tagrobehaye azad), Teheran 1978, 2. Aufl. Spanga 1992. (in
persischer Sprache)

Die persischen Namen werden unterschiedlich ins Deutsche transkribiert. Der Roman Tuba und die
Bedeutung der Nacht ist mit dem Titel Tuba im Unionsverlag erschienen. Der Einheitlichkeit halber
Ubernehme ich die Umschreibung des Unionsverlags. Scharnusch Parsipur: Tuba, aus dem Persischen
von NimaMina, Zirich 1995.

Parsipur, Scharnusch: Frauen ohne Manner (zanan bedun-e mardan), Teheran 1989. (in persischer
Sprache)

Parsipur, Scharnusch: Die Teezeremonie in Anwesenheit eines Wolfes (adabe sarfe tschay dar hosure
gorg), (The Ceremony in the Presence of aWolf), Los Angeles 1993. (in persischer Sprache)

Parsipur, Scharnusch: Die blaue Vernunft (ahgl-e abi), Blue Logos, mit einer Einleitung von Milani,
Abbas, San Jose 1994. (in persischer Sprache)

Parsipur, Scharnusch: Shiva. Science-fiction-Roman, Spanga 2000. (in persischer Sprache)

8 Pars pur, Scharnusch: Auf dem Fllgel des Windes sitzen, (bar bal-e baad neschestan), Spanga 2002. (in
persischer Sprache)
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moderne Erscheinungen, auch wenn se antimodernisische Zige in sch tragen. Hierbe
zeichne ich den Stand der Forschung Uber den idamischen Fundamentaismus insbe-
sondere in Bezug auf den Iran nach. Da der iranische Fundamentdismus héufig ds en
schiitisches Phénomen angesehen wird, setze ich mich mit der Geschichte der Schia
ausinander. Die Geschlechterordnung im  fundamentaistischen Diskurs betrachte ich
aus theologischer, rechtlicher, kultureler und modernigtischer Perspektive. In diesem
Zusammenhang kommt der Funktion des Schleers eine besondere Bedeutung zu. Auf-
grund der zetlichen Eingrenzung gehe ich nicht auf die heutigen Reformversuche der
iranischen Frauen sowohl in der Presse ds auch in der Politik en.

In Pardpurs Werken finden sich zahireiche intertextudle Verweise auf Sadeq Hedayat
und Forugh Farrochsad. Da Sadeq Hedayat und Forugh Farrochsad in ihren literarischen
Entwirfen und in der Modernitét ihres Denkens die Vorganger von Pardpur darstdlen,
untersuche ich in enem weteren Schritt ihre Werke in Bezug auf mene Fragestelung
Uber das Verhdtnis von Text und Korperlichket. In Hedayats Klassker der literari-
schen Moderne Irans, Die blinde Eule, wird die innere Zerrissenheit des Ich-Erzéhlers,
dargestdlt anhand seiner getellten Wahrnehmung der Frau ds entweder CUberirdisch
Reine oder gefdlene und liederliche Dirne, mesterhaft charekterisert. Forugh Farroch
sad gilt ds die webliche Stimme in der iranischen Literatur schlechthin, well se fir die
Korperlichkeit der Frau, ihr Begehren und ihre Prdsenz in der iranischen Literatur Raum
schaffte,

Im Kapitel 4 geht es um die Anayse der Texte von Scharnusch Parsipur. Gespréche mit
der Autorin, die dch explizit mit literaturtheoretischen Fragen ausainandersetzen, snd
bel der Analyse berticksichtigt.

Da die meisten Werke von Parsipur nicht in deutscher Sprache vorliegen,! schlield mei-
ne Dissartation enige Ubersatzungsarbeiten mit en, um dem deutschen Leser Zugang
zu ihren Werken zu erméglichen.?

Zunéchgt beschéftige ich mich mit den Bedingungen, unter denen Pardpur im Iran lite-
rarisch gearbeitet hat, namentlich mit der bedriickenden Zensur und mit ihrer Gefang
niserfahrung.

Be der Untersuchung der Werke i mein Augenmerk auf den asthetischen Entwurf g
richtet. Im Mittelpunkt meiner Untersuchung stehen die dreé Romane Tuba, Frauen dr
ne Manner und Die blaue Vernunft. Das Werk Frauen ohne Manner stdlt literarisch das

1 NurTuba liegt in der deutschen Ubersetzung vor.
Die Originaltexte der Autorin, die ich ins Deutsche Ubersetzt habe, sind in der Arbeit optisch von an-
deren Zitaten abgesetzt.



Paradies bzw. eigene Raume fur Frauen dar, wie Foucault ,andere Raume* as Hetero-
topien konzipiert.:

Aber erst bei dem letzten im Iran geschriebenen Werk Die blaue Vernunft gehe ich auf
das philosophische Konzept ein, das gerade diessm Roman den Charakter eines Man-
festes gibt. Dieses oft ds unlesbar klassfizierte Werk versucht, auf der Grundlage der
genuin philosophischen Tradition des Irans eine Versthnung der Kulturkreise und der
Geschlechter herbeizufihren. Durch den expliziten Bezug auf das dlegorische Werk
des Illuminationsmystikers Suhrawardi® Die rote Vernunft® aus dem 12. Jehrhundert,
gdlt Sch der Roman in eine besondere Tradition mystisch- symbolischer Werke.

Die Wiederentdeckung der dten iranischen Theosophie durch den franzésischen Orien
tdisen und Heidegger-Ubersetzer Henry Corbin® selte fir einen Teil der intellektuel-
len Elite der Iraner eine grol3e Faszination dar. Sowohl in Frankreich ds auch im Iran
setzte dch Scharnusch Pargpur Uber ihre Studien mit der llluminationdehre ausainant
der. Suhrawardis Ansaiz war philosophisch, ohne den Stdlenwert der Empfindungen zu
negieren. Als Bindeglied zwischen diesen beiden sah er die produktive Einbildungs
kreft. Das erkenntnistheoretische Projekt einer versthnenden Verbindung von Philoso-
phie und Mysdtik, das Henry Corbin in der iranischen Theosophie erblickte, wird in Die
blaue Vernunft um a@ne webliche Scht erwetert. Die Frau as Subjekt zu konzipieren
unterscheidet sch nicht nur slark vom gangigen Diskurs der Fundamentalismen, in de-
nen die Welblichket zunéchs enmad as das Ergebnis méannlicher Zuschreibungen fun
giert, sondern wachst dartiber hinaus.

Parspur schldgt einen neuen Weg en, der ds Gegenstand der Wissenschaft weitestge-
hend uneforscht ig. Bis lang liegt kaum ene wissenschaftlich fundiete Sekundérlitera-
tur zu Leben und Werk der Autorin weder im Iran noch in Europa noch in den USA vor,
wo Se seit 1994 |ebt und arbeitet.

Foucault, Michel: Andere Raume, in: AISTHESIS. Wahrnehmung heute oder Perspektiven einer ande-
ren Asthetik, Essais, Leipzig 1990, S. 34-46.

Der Name wird unterschiedlich transkribiert. Sowohl Suhrawardi und Sohrevardi, als auch Sohrewar-
di sind gelaufig.

Suhrawardi, Shihabuddin: Die rote Vernunft (aghl-e sorch), Teheran 1940 sowie 1953. (in persischer
Sprache)

Als Einflhrung in das Werk und die Biographie von Henry Corbin und deren Bedeutung fiir das kul-
turelle Leben des Irans aus der Sicht eines Iraners siehe: Shayegan, Daryush: Henry Corbin. La Topo-
graphie Spirituelle del'lslam Iranien, Paris 1990.



2. Fundamentalismen und die Geschlechter ordnung

2.1 Der Korper und die Macht der Schrift

Die verbd inspirierte und in der urspringlich arabischen Sprache und Form sanktionier-
te Schrift bildet die Grundlage des koranischen Kosmos. Als erste Buchrdigion fihrte
der Idam die bedeutende Unterscheidung zwischen den Schriftbesitzern (ahl  a-kitab)
und den Nicht-Schriftbestzern, die kein heliges Buch im Mittepunkt ihrer Religion
haben, ein. Der ohnehin hohe Stellenwert der Schrift und Schriftkundigen wurde durch
diese Unterscheidung unterstrichen.

Auch der koranische Gott lehrte Adam ale Namen (2,31)! und machte damit das Wort
zum Ursprung der menschlichen Geschichte. In der orthodoxen Auffassung vom Idam
wurde der Autoritdt des geschriebenen Wortes die menschliche Lebenswelt untergeord-
net. Als eine Rdigion des Buches diente im Idam, wie im Judentum und im Chrigen
tum, die Schrift zur Entstehung jener ,imaginierte(n) Reditét (..) der Verhellung, des
Jenseits (und) der Transzendenz‘?, die die sinnlich wahmehmbare und erlebte Redlité
aufheben, korrigieren und verdrangen wollte und damit eine ,andere’ Redlitét schuf.

Neben der dogmatischen und scholagtisch orientierten Arbeit mit der Schrift entwickelte
gch im Idam ein anderer Zugang zur Schrift, der nicht den ,&ul3erlichen’ Gesetzesge-
horsam verfolgte, sondern in der Liebe zu Gott und zur Wahrheit eine erlebbare und
personliche Nahe zum Schopfer erlaubte.

Das dch langsam entwickdte Einhatsbekenntnis in der idamischen Mystik (Sufismus)
war eine Einladung zu einer innerlich orientierten Auffassung von Religiosité.

Eine berihmte mydische Geschichte im Iran handdt von dem Dichter und Sufi Al-
Halg®, dessen Satz: Ich hin die absolute Wahrheit oder Ich bin Gott (an'l-hagh) ihm
sdbst von Saten der Theologen die Verdammung und den Tod brachte. Er wurde im
Jahre 922 auf grausame Art und Weise hingerichtet.

Zur Zitierweise im ganzen Text: Die erste Zahl der Kirzel bezieht sich auf die Kapitel (suren) im Ko-
ran und die zweite Zahl auf die Verse (ayat). Der Koran ist aufgeteilt in 114 Kapitel, die dann jeweils
aus Versen bestehen. Die Kapitel im Koran sind nach ihrer abnehmenden Léange und weder inhaltlich
noch zeitlich geordnet. Zitiert wird, wenn nicht ausdrticklich anders gesagt, nach der Korantiberset-
zung von Paret. Vgl. Der Koran, Ubers. v. Paret, Rudi, 6. Aufl. Stuttgart, Berlin, Kéln 1993.

Braun, Christinavon: Nicht ich: Logik, Luge, Libido, Frankfurt a. M. 1985, S. 83.

Zu dieser mystischen Tradition siehe z.B. Schimmel, Annemarie: Garten der Erkenntnis. Texte aus
der islamischen Mystik, Diisseldorf, Koln 1982.



Der Sufismus war ds die den offizidlen Idam infragestelende Gehemlehre Uber die
Jahrhunderte der Verfolgung ausgesetzt. Eine ahnliche Entwicklung zur Aufhebung der
Autoritdt des geschriebenen Wortes hin zu enem unmittelbaren Verhdtnis zu Gott hat
es auch in den beiden anderen grofien Buch- Religionen gegeben.?

Die Ekdase des Mydikers Hdlg erinnet an Medger Eckharts Beschrelbung der
Schwester Kathrei, die zu irem Meigter kam und sagte:

Herr, freuet Euch mit mir, ich bin Gott geworden! (...)

Was ich gefunden habe, das kann niemand in Worte fassen. (...)

Ich bin da, wo ich war, ehe ich ein Individuum wurde, da ist blof3 Gott und
Gott (...).

Wisset, dal? in Gott nichts ist als Gott; wisset, dal3 keine Seele in Gott hi-
neinkommen kann, bevor sie nicht so Gott wird, wie sie Gott war, bevor sie
ein Individuumwurde (...).2

Gudav Landauer, der im Anschlu3 an Mauthners Vernunftss und Sprachkritik vom To-
de des Wortes spricht, bringt am Beispie von Meister Eckharts Mystik die Theorie der
Sprachskepsis zum Ausdruck. In seiner Beschreibung von der Schwester Kathrei betont
Landauer, dal3 im Zusand der Ekstase adle Dinge, deren Benennungen und damit dle
Unterschiede zum Verschwinden gebracht werden.

Die mydische Einheit mit Gott lief3 keine Sprache und keine Unterscheidung zu. Das
gechriebene Wort — und damit Sprache Uberhaupt — war zwischen den Glaubigen und
sdnen Gott getreten. In der Uberwindung dieser Grenze it die Unterscheidung von
Gott und Glaubigen aufgehoben worden. An die Stele der sprachlich-vermittelten Be-
ziehung zu Gott ig die mydisch-gnnliche Erfahrung der egenen Gottlichkeit getreten.
Diese Sprachkritik richtete sich aber nicht gegen Sprache ds solche, sondern zog im
Gegentell ene umfangreiche Sprachproduktion nach sch. Neben dem symbolischen
Schweigen it eine umfangreiche sufistische Literatur entstanden.

Fur Landauer igt die Sprachskepss mit der Mystik gleichgesetzt. Die Ketzer, Sektierer
und Mystiker snd nach Landauer digenigen, ,die ledenschaftlich nach Ruhe begehr-
ten, aber durch nichts beruhigt werden konnten®.*

Der idamische Mydtiker Haladsch lief3 keine Trennung mehr zwischen sch sdbst und
Gott zu und glorifizierte den Einheitsgedanken, indem er sch selbst ds Gott und die d-
solute Wahrhet bezeichnete.

Deshalb hebe ich im folgenden auf die Gemeinsamkeiten mystischen Denkens ab und stelle die spezi-
fisch persisch-schiitische Problematik zunéchst zurtick.

Landauer, Gustav: Skepsis und Mystik. Versuche im Anschlufd an Mauthners Sprachkritik, Mnster,
Wetzlar 1978, S. 9.

Ebd.

Ebd,, S. 46.



Die Frage nach dem ,qliltigen’ Verhdtnis zu Gott i mit dem Anspruch auf absolute
Wahrheit identisch. Das absolute Verhdtnis zu Gott ist die absolute Wahrheit. Der Ar
oruch auf das genuin richtige Verhdtnis zu Gott wird zur Rechtfertigung von Wissen
Uberhaupt, weshdb in ener theokratischen Gesdlschaft jeglicher Anspruch auf Waltr-
heit in der Rechtfertigung seiner Gattlichkelt — dem wahren Idam — kuminiert.

Die Veinnelichung des Verhdtnisses zu Gott brachte jene ,emotionde Reigiositét
zudande, die Uber die asketische Lebensfiihrung in den idamischen Orden hinaus ds
ene ,Liebesmysik® auch von der breiten Masse praktiziet wurde und die Starre und
Enge des orthodoxen Idam sprengte.

Damit hat dch en Glaubensverhdtnis entwickdt, das auf der einen Sdte dem Wider-
dand gegen den offizidlen enschréankenden Idam entsprang und in Oppostion dazu
gand und auf der anderen Seite den Idam bereicherte und enen snnlicheren Idam
schuf, der auch Poesie vermittelte.

Geade in der Komplementaritét kollektiver Formen der Zusammenkinfte (gemeinsa
mes Beten und Rezitieren, muskdische Veranddtungen) und der individudlen Erleb-
barkeit entstand ein anderer Raum flr das Audeben rdigioser Gefuhle.

Die Gestze des Buches sollten zum Herzen kommen und nicht zum Gehdr. Mit dem
Herzen sollte man lesen. Durch diese andere Wahrnehmung der Schrift wurde ein Hin
wegsetzen Uber das rechtliche Vergandnis maglich, was eine Lebendigkeit des interpre-
tativen Umgangs mit der Schrift erlaubte. Dabe ist aber nicht zu vergessen, dald die
Systematiserung und Optimierung mystischen Gedankenguts auch wiederum eine Ge-
fahr der Festschreibung beinhdtete, die in der Koppelung der mystischen Weisheit an
die Person des Ordensmeisters unkontrollierbare Autoritétsstrukturen produzierte.

Das Vergéndnis von der Schrift unterlag einer Paradoxie, die stdndig auch in Sprach
spiden Polaritéten aufhob. Erich Fromm spricht von der paradoxen Logik dieser Derk-
weise, die er mit der postiven Formulierung (es i und es i nicht) und mit der negati-
ven Formulierung (es ist weder dies noch das) zu erkldren versucht. Ohne auf seine Uy
terscheidung zwischen aidotelischer Logik und paradoxer Logik eingehen zu wollen,
die Fromm dlgemein auf die wedliche und 6gliche Denkweise bezieht, i es interes
sat, dal} e die paradoxe Logik zur Grundlage eines anderen Gottesbegriffs, namlich
der Gottedliebe macht.?

Die Macht der Schrift bedeutet auch ihre Ohnmacht. Das sprachliche Prinzip der Be-
nennung, des Verweises auf etwas, das es sdbst nicht ist, sondern nur fir etwas seht,
reicht dem Glaubigen im Rahmen rdigitser Erfahrung nicht aus. Es kommt einer Ab-
wendung gleich. Erg in der Unmittelbarkeit korperlicher Erfahrung wird die Ineinsset-

L soni mmel, Annemarie: Der Islam. Eine Einfiihrung, Stuttgart 1991, S. 100.
Fromm, Erich: Die Kunst des Liebens, Frankfurt a. M., Berlin, Wien 1976, S. 100-105.
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zung mit Gott spirbar. Mydtische Literatur arbeitet sich an diesem Gegensatz ab. Die
Sprache 61} hier an ihre Grenzen.

Auch wenn das Schweigen Uber das Geheimnis der mydtischen Liebe standig verlangt
wird, macht gerade die Rede Uber die Unmdglichkeit der Rede das Schweigen mitteilbar
und schafft die Gemeinsamket in der Einsamket der jeweligen Seden. Das standige
Klagen Uber die Trennung vom Ursprung fuhrt nicht zum Schweigen, sondern zur
Kommunikation Uber diese Entgrenzungserfahrung des Menschen. Die Erfahrung mit
der Unmittellbarkeit der mystischen Transzendenz fihrt zum Entbrennen ener Liebes
poetik, die bis heute noch die Kommunikation und das Bedirfnis der menschlichen Mit-
teilbarkeit produziert.®

In der Entwicklung der Literatur in den idamischen Landern hinterlie? die mystische
Tradition bis heute noch einen grof¥en Einflu}, der durch den Doppelcharakter der nys-
tischen Liebexdichtung das Spid mit der Doppeldeutigkeit irdischer und himmlischer
Liebe und der geschlechtlichen und mysischen Sprache forderte. Die durchgangige
Ambivdenz mydtischer Sprache bot sehr vid Freiraum, um Uber dl das reden zu ko
nen, was in der orthodoxen Auffassung as Sinde gdt. Durch das Inddtieren auf dem
esoterischen Charakter des Zugangs zum Myserium, dem Verdédndnis nach vom ent-
schleerten Herzenssehen datt verschleiertem AugenBlick, konnten al die gesetzmédig
verbotenen Gaument und Lebensfreuden durchaus poetisch und sinnlich besungen wer-
den. Der individudlen snnlich-&sthetischen Rezeption der Gedichte snd keine Grenzen
gesetzt, auch wenn das Leben und Werk vider Mystiker der Gefahr durch die offizidle
gesetzedtreue Linie des Idam ausgesetzt war.

Die Poesie, die Musk und der Tanz snd feste Bestandteile dieser mystischen Ekstase,
die im Herzenszugang zur Schrift die Trennung von Korper und Schrift aufhebt und e-
ne Bewegung vom Schriftkorper zur Korperschrift schafft.

Die Schrift ig die sowohl higorische wie kulturele Erinnerung, natrlich auch die fi-
xierte Erinnerung, die dann gerade in der Form heliger Blcher zur autoritetiven Erinne-
rung werden kann. Sie kann aber thergpeutisch ds die Heilung und die Transformierung
des Schmerzes, mydisch ds die Kommunizierbarkeit der Sehnsiichte der menschlichen
Sede fungieren. Wenn die Fixierung der Rede im Schreiben die hermeneutische Inter-
pretation nach sch zieht, ist aber auch die konnotative Néhe der Schrift zum Gedéchtnis
da, auch wenn ,das Leben ds das schlechthin Flissige eben in keinen Formen der \er-
festigung zu bannen is.“?

Vgl. auch: Luhmann, Niklas u. Fuchs, Peter: Von der Beobachtung des Unbeobachtbaren: Ist Mystik
ein Fall von Inkommunikabilitat? In: Dies.: Reden und Schweigen, Frankfurt a. M. 1989, S. 70-100,
S. 92f.

Assmann, Aleida & Assmann, Jan: Schrift und Gedéchtnis. Nachwort, in: Dies. u. Hardmeier, Chris-
tof (Hg.): Schrift und Gedéachtnis. Beitrage zur Archaologie der literarischen Kommunikation, Miin-
chen 1983, S. 265-284, S. 265f.
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De Weg der idamischen Mystik zur Schrift und zur géttlichen Wahrheit Uber das Herz
und die innere Eksase ha wenig gemeinsam mit dem der fundamentdigtischen Bewe-
gungen des Idam, die mit ihrer ,regdrechte(n) Neigung zur Entmythologiserung'! i-
deologisert und politisert agieren und dadurch vor dlem die orthodoxen und vorschrif-
tenorientierten  Auffassungen von Idam reproduzieren. Damit wird die Reigiodté en
,aulerliches Anliegen, das drengen Vorschriften folgt sowie Uberwacht und trivialisert
wird.

1 schimmel, Der Islam aa0., S. 128.



2.2 Der idamische Fundamentalismus und die kollektive I dentitatsbildung

Protestbewegungen religioser  Provenienz  gehdren zum festen Bedtandtell politischer
Auseinandersetzungen am Ende des 20. Jahrhunderts. Ob diese Bewegungen ds kultu-
rdler Brucht, ,Revolté? oder ds dne rdigidse Resktion auf die Sikulariserungsten
denzen der Moderne gedeutet werden, ale driicken ein Unbehagen an und in der Mo-
derne® aus und stehen im Zusammenhang mit den wirtschaftlich und sozid bedingten
Sinn- und Lebenskrisen der Menschen.

Um diese Phdnomene zu beschreiben, haben sch verschiedene Begrifflichkeiten etab-
liet: Fundamentdismus, Integrdismus, Idamismus und politischer Idam. Es gibt unter
den Wissenscheftlern keine Einigkeit Uber die Benennung dieser wetwelt zu beobach
tenden Entwicklungen. Es herrscht immer haufiger ein Unbehagen beim Gebrauch die-
ser Begriffe, welches so weit geht, dal3, wie im Fal von Gilles Kepd, bewuld nicht von
ener enheitlichen begrifflichen Definition ausgegangen wird.*

Ansize, die mit den beiden Begriffen Idamismus oder politischer Idam operieren, wol-
len den Eigenaten der idamisch motivierten Bewegungen gerecht werden, laufen aber
Gefahr, durch die Fokusserung auf die idamische Religion die reigiosen Protestbewe-
gungen ds en dlen idamisches Problem zu behanddn. Begriffe wie Fundamentdis-
mus oder Integrdismus dienen zwar enem interdigiosen und interkulturdlen Ver-
glech, ihr Gebrauch wirkt aber gerade in Bezug auf die idamischen Formen rdigioser
Protestbewegungen ds Ubergestllpt und fremd.

Gegen jeden einzelnen Begriff gibt es berechtigte Einwande, ohne dal3 aber ene dlsa-
tig zufriedengtelende begriffliche Lésung zu finden wéae. Auf der deskriptiven Ebene
der eigentimlichen Entwicklungen im nachrevolutionéren Iran lassen sch dle dreé Beg
riffe ,politischer Idam”, ,Idamismus’ und ,idamischer Fundamentdismus® pardld

Kepel, Gilles: Die Rache Gottes. Radikale Moslems, Christen und Juden auf dem Vormarsch, Min-
chen 1991, S. 23.

Tibi, Bassam: Die fundamentalistische Herausforderung. Der Islam und die Weltpolitik, Miinchen
1992, S. 66.

Selbstverstandlich umfaldt der Begriff der Moderne eine Vielzahl von Verwendungsweisen. Hier ver-
weist die Bezeichnung auf das Bewuf3tsein einer komplex gewordenen und beschleunigten Gegen-
wart, auf die Zustandsbeschreibung der funktional ausdifferenzierten und technisierten Gesellschaften,
auf das geschichtsphilosophisch ausgerichtete Entwicklungsmodell, auf die Erfahrungen mit der kul-
turellen Modernein der Kunst und in der Alltagswelt und auf die postmoderne Moderne.

Zur Begriffsgeschichte siehe Gumbrecht, Hans Ulrich: Modern, Modernitat, Moderne, in: Brunner,
Otto (Hg.): Geschichtliche Grundbegriffe: Histor. Lexikon zur politisch-sozialen Sprache in Deutsch-
land, Stuttgart 1978, S. 93-131, S. 93ff.

Kepel, Die Rache Gottes, aa.O., S. 16.



13

benutzen, wenn die theoretische Stimmigket und ihr ausschliefdicher Charakter in den
Hintergrund treten.*

Obwohl die idamistischen Bewegungen der Mudimbriderschaft und der Jamaat-i-
idami schon vor dem Seg der iranischen Revolution exidierten, gewann erst mit dem
Machtwechsd und der Griindung enes idamischen Staates im Iran der politische Idam
an globaler Bedeutung.?

Mit der iranischen Revolution vom 1979 entdand jene rdigios-palitische Bewegung,
die den Gebrauch des Fundamentaismusbegriffs popular machte. Der Sammebegriff ist
aber semantisch an seine Plurdform zu binden, well e ene grole Anzahl von zeitlich
und réumlich divergenten Protestbewegungen religiosen Charakters umfald und dets
ene Differenzierung und Typologiserung erfordert.

Die Beschdftigung mit dem Fundamentdismus erwelsd dch momentan as ebenso
schwierig wie unausweichlich. Der Erklarungsbedarf wird nur zu enem gewissen Tel
Uber die Ausanandersetzung mit dem Begriff des idamischen Fundamentadismus ge-
deckt. Dies hangt vor dlem damit zusammen, dal3 das mittlerwelle inflationdr gebrauch
te Schlagwort bel der globaden Differenzierung von Okzident und Orient stehenbleibt,
da zumeis aus ene Aulenperspektive argumentiert wird, die die Grenzziehung des
Fundamentalismus perpetuiert.

Der Begriff Fundamentdismus ig vielfach ds ein problematischer und sehr schwer en-
grenzbarer Begriff kritisert und bisweilen verworfen worden. Dennoch leidet seine Po-
pulaitd darunter keineswegs. In der Wissenschaft wird e fast interdisziplindr ge-
braucht und Uber die Forschungdandschaft hinaus findet e Eingang in die Alltagssora
che. Folgt man der Unterscheidung von Stephan Holthaus zwischen soziologisch und
theologisch orientierten  Definitionsansiéizen,® 0 it die vorliegende Arbeit weniger an
ener ausschliedich theologischen Betrachtung ds vidmehr an den soziologisch und
politisch orientierten Theorien interessert, die dezidiet einen komparaiven Charakter
aufweisen und die Frage nach den ideologischen Komponenten und den rdigios inter-
dierten Verhaltensmustern und Denkstrukturen der Anhangerschaft aufwerfen.

Der Fundamentdismus bedtzt ene reflexive und ene Iebenswvetliche Dimenson. Der
Trander funktioniert auf der einen Seite durch das Plakative, Schlagwortartige der Bot-

Als Beispiele fur den Parallelgebrauch der Begriffe verweise ich z.B. auf die in der Harvard Internati-
onal Review erschienenen Artikel, in denen die Rede von , political Islam®, , Islamic fundamentalism*
und ,Islamic Revivalism® ist. Esposito, John L.: Claiming the Center. Political Islamin Trangtion,
pp. 811 sowie 60-63 und Abu-Rabi, Ibrahim: Facing Modernity. Ideological Origins of Islamic Re-
vivalism, pp. 12-15, beide in: Harvard International Review, Vol. XIX, No. 2, Spring 1997.

Vgl. Chehabi, Houchang E.: Eighteen Years Later. Assessing the Islamic Republic of Iran, in: Harvard
International Review, Val. XIX, No. 2, Spring 1997, pp. 28-31, p. 28.

Holthaus, Stephan: Fundamentalismus in Deutschland. Der Kampf um die Bibel im Protestantismus
des 19. und 20. Jahrhunderts, Bonn 1993, S. 46.
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schaft und auf der anderen Sdte durch deren snnliche Erfahrbarkeit und kulminiert in
den ekstatischen Erlebniszustanden von Massenverangtatungen.

Die theoretische Reflexion Uber den Fundamentdismus |&% dch nicht dlen aus der
theologisch ,sauberen’ Ableitung dedtillieren. Vidmehr snd  kulturanthropologische
Ansize gefragt, die die konkreten individudlen wie auch die kollektiven |dentitétsbil-
dungen integrieren.

Die Frage nach der Faszination fundamentdigischer Bewegungen fir den enzelnen
und nach sainer massenhaften Verbreitung ist insbesondere im Rahmen von Identitéts
konzepten diskutierbar, die die reditétsverbirgende Funktion aufzuhelen vermagen.

Identitétsbildung ist nach Dieter Claessens an die eigenen und konkreten Korpererfah
rungen des einzelnen Menschen gebunden, die ds eine - wenn auch nicht immer sebgt-
vergandlich dattfindende - Absetzung von anderen Menschen, ,die Verwegerung des
Anderen* (Georg Smme) zur Folge ha. Der enzdne Mensch lemt in e@nem fribhen
Stadium, sch von sainer Aulenwelt abzusetzen. Der eigene Korper wird as etwas von
der Umwelt Verschiedenes , begriffen”. Die Erfahrung des Koérpers mit dl seinen Ver-
anderungen wird zum ,Letsal® der Identitdtsbildung. Davon ausgehend definiert
Claessens die Bildung kulturdler Identitéten ds en ,Vefahren der Diganzierung auf
Grund der eigenen Selbst-Vergawisserung®.*

Claessens kulturanthropologischer Ansatz it bel der Klaung der ldentitétsproblematik
um das Verhdtnis des Eigenen zum Fremden zentriert, das stets von der konkreten kor-
perlichen Erleb- und Erfahrbarkeit ausgeht und damit die korperliche und leibliche Di-
menson der ldentitétsbildung mit einbezieht. Da der Mensch ds Gemeinschaftswesen
sein Fihlen, Denken und Verhdten in der Gruppe entwickdt hat, ist Se in den Korper
engexchrieben und somit ene Erfahrungsdimenson des Einzdnen ebenso wie der
Gruppe.

Als drategische Werte von Kultur bezeichnet Claessens die Verhdtensscherhet ge-
geniiber dem fremden Anderen und die Stabilisierung des Inneren des Menschen.

Alte ldentitétsbestdnde werden nach Claessens dann herangezogen, wenn Menschen,
durch die Besthleunigungs- und Entfremdungsarfahrungen der Zeit verunschert, genau
an den Besténden festhdten wollen, die fragwiirdig erscheinen.

Uber die individuapsychologisch motivierte Identititsbildung hinaus, die nach sozider
Identifizierung, normaiver Interndiserung  und personlicher  Sdbstvergewisserung
fragt, wird bel der kulturelen ldentitdtsbildung die erkennbare Zugehdrigkeit zu ener

! Claessens, Dieter: Das Fremde, Fremdheit und Identitét, in: Schéffter, Ortfried (Hg.): Das Fremde:

Erfahrungsmaglichkeiten zwischen Faszination und Bedrohung, Opladen 1991, S. 45-55, S. 45ff.
2 Ebd, S 471,
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bestimmten Gruppe und damit zu einer kollektiven Identifizierung® bedeutsam. Die ku-
turele Differenz wird zur Bass der Grenzziehung nach aul3en und nach innen erklart.
Bestérkt durch die Erfahrung der faktisch fortschreitenden kulturdlen Plurditét sowie
der rasanten wirtschaftlichen und mediden Globaiserung, i der Ruf nach dem Recht
auf Differenz lauter geworden.

Mit der Kritik am wedlichen Universdismus, der as Begleiter des imperiden Kolonia-
lismus ene enzigen, namlich der wedlich-europdischen Kultur Vorschub leigtet, wird
die kulturdle Differenz geradezu fundamentalisert? Obwohl bei der Konstruktion einer
kollektiven ldentitét im hochsten Malle eklektizigisch verfahren wird, steht die Ideolo-
giserung des Reinen und des Authentischen mit der Negierung kulturdler Hybridise-
rungen in eénem engen Zusammenhang.

Differenz schefft Identitét, die sowohl in der individuapsychologischen Entwicklung in
der Kindheitsphase wie auch in der Kongruktion ener nationden, soziden und
kulturellen Identitdt eine Grenzziehung bedeutet. Eine Gemeinsamkeit von Fihlen,
Denken und Wollen wirkt dabiliserend, auch wenn innerhab der sich abgrenzenden
Gesdischaft  wetere  Differenzierungen  ddtfinden. Venachléssgt wird  die
Interdependenz von Selbst- und Fremdbildern, die der Auffassung von ener ,reinen
und , authentischen’ Kulturentwicklung zuwiderl &uft.

Der fundamentdidische Diskurs im Iran hat die kulturdle Identitéisbildung auf ein vor-
gechriebenes Moddl idamischer Identitét festgelegt, das sch in der ideologischen
Formierung korper- und sexuditiorientierter , Symbolsysteme*® bedient. Mit der Kon
solidierung der idamischen Republik wurden traditiondlle, religidse und nationdigtische
|dentitétsbestande aufgegriffen bzw. reformiert, die gerade in der auf den Westen ausge-
richteten Pahlavi- Dynastie* vernachl&ssigt worden waren.

Kollektive Identitétsbildung auf der Grundlage festgdegter kulturdler Normierungen
braucht identifiketorische Riten, die das abgrenzende Verhdtnis zum Anderen im eige-
nen Sdbshild sets makieren. Die , Sdbgbestimmung efolgt immer zugleich ds spe-
zifische Verneinung dessen, was man nicht ist.*®

Auf  der Ebene dea ideologischen Kollektividentitdés i das personliche
, Selbgt’ vergdndnis weniger ein klares ,Sdbdt'verhdtnis, sondern vidmehr ein Verhdt-
nis zum Anderen, das in ener abgegrenzten Kongdlation kulturdler Denkmuster ein
gebettet ist. Die dadtliche Ausrufung ener idamischen Identitét hate die Mobiliserung

Assmann, Aleida: Zum Problem der Identitat aus kulturwissenschaftlicher Sicht, in: Leviathan, H. 2,
Jo. 21, 1993, S. 238-253, S. 240.

Ebd., S. 249ff.

Ebd., S. 240.

Von 1925-1941 wurde Reza Pahlavi, Soldat der ehemaligen Kosakenbrigade, nach dem Sturz der d-
ten Kadscharen-Dynastie zum Koénig (Schah) von Persien. Sein Sohn Mohammad Reza wurde sein
Nachfolger und herrschte bis zur iranischen Revolution 1979.

Assmann, Zum Problem der I dentitét aus kulturwissenschaftlicher Sicht, aaO., S. 244.



16

der Massen zum Zid, die natlrlich die ldentifizierung der einzednen Menschen voraus
setzte, Se aber nicht ds Akt ener individudlen Sdbstverwirklichung verstanden wissen
wollte.

Im Anschlu? an Aleda Assmanns Unterscheidung ener korperschriftlichen und ener
buchschriftlichen  kollektiven  Identitétsbildung®  fungiet innerhdb  der  fundamentalisti-
schen Bewegung im Iran der Umgang mit dem weblichen Korper ds didinktives Mo-
ment ener subgantidlen Identitét. Die Inszenierung der zu verhillenden und damit
auch vor fremden Angriffen zu schitzenden Waelblichkeit wurde durch den exklusven
Zugang zur rdigiosen Schrift und deren besonderen Rezeption begilingtigt. Hinter die-
sem Schutz seht eine doppelte Scham, fr die die Verschleierung der Frau steht.

Weas diskurdv ds weibliche Identitét festgeegt und mit dler Gewdt politisch durchge-
setzt werden soll, erfahrt sdbst eine sténdige Rekonstruktion und wird ds Anpassung an
die vorhandenen Machtverhdtnisse oder as deren Unterwanderung und Transformie-
rung durch die einzelnen Frauen erlebt.

Im nachrevolutionéren Iran wurde die Vermengung der Frauenfrage mit ener idami-
schen Kollektividentitdt zum fundamentadistischen Programm des Staates, das dch die
repressve |damiderung der gesdischeftlichen Telsyseme und vor dlem der Familie
asder zentrden Einhat der Gesdllschaft zum Zid setzte.

Wurde die revolutiondre Phase im Iran, die sehr grof3e identifikatorische Momente frei-
setzte, durch die dtarke politische Mobiliserung der Frauen vorangetrieben, it die Zu-
gehtrigkeit zu ene kollektiven (fiktiven) idamischen Gemenschaft seit der Etablie-
rung der idamischen Republik restriktiv dtaatlich verordnet. Wie sch die Einzelne oder
der Einzene innerhdb der Normen arangiert, ig nicht mehr an offizidlen Verlautba
rungen und sichtbaren Inditutionen abzulesen, sondern den kreativen und spielerischen
Nuancen der Alltagswdt zu entnehmen.

1 Aleida Assmann unterscheidet drei Kultur-Modelle kollektiver Identitaten. Sie spricht von einer egali-

téren Identitét in Gesellschaften ohne Staat, die mit ihren Initiationsriten bei der Eingliederung des
Einzelnen in die Gruppe die Korper der jeweiligen Personen zu Trégern einer substantiellen Identitét
markieren. Die staatlich organisierten Gesellschaften der friihen Hochkulturen bedienen sich einer he-
gemoniaen ldentitét, die mit Hilfe von Schrift und Birokratisierung die hierarchische Machtvertei-
lung und die Ungleichheit festschreibt. Eine kleine Elite setzt den Malistab fir den Menschen
schlechthin. Als drittes Beispiel nennt Assmann die Bildung minoritérer |dentitét wie im Fall von Is-
rael, die auf der Grundlage gleicher Partizipation eine Gesellschaft der Kennzeichnung sowohl auf
korperschriftlicher (Beschneidungsritus) wie auch auf buchschriftlicher Markierung (Torastudium)
aufbauen. Siehe Assmann, Zum Problem der |dentitét, aa.O., S. 241ff.
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2.3 Zum Begriff des Fundamentalismus

2.3.1 Ursprung und Entstehung

Fundamentalismus ist nach Gottfried K (ienzlen das Thema der 90er Jahre.?

Einersaits ig sat den 70er Jahren ein inflationdrer Zuwachs der Verwendung des Fun
damentdismusbegriffs zu verzeichnen. Anderersats it der Begriff gerade aufgrund sa-
nes genediseten und populisischen Gebrauchs sehr stark ins Kreuzfeuer der Kritik
geraten. Es ig ene Pauschdiserungsendenz zu befurchten, wenn die Begrifflichkeit an
Referenz verliert und damit keinen differenzierten Blick mehr auf die konkreten politi-
schen Zustdnde besonders in den islamischen Landern erlaubt.

Be der Kritik des Fundamentalismus i neben der theoretischen Kl&rung immer auch
die Pogtion der Kritiker gegeniber den politischen Geschehnissen einzubeziehen.
Nachvollzienbarer wird die Ausenandersetzung um den ,sauberen’ Begriff, wenn wir
im Snne Kosdlecks diesen semantischen Kampf um den ,richtigen” Begriff gerade in
Krisenzeiten ds ene unabdingbare Voraussstizung zur Definition politischer und sozia-
ler Positionen und deren Aufrechterhaltung und Durchsetzung betrachten.?

Eine Entscheidung fir oder gegen den Begriff |&% sch weniger aus seiner diachroni-
schen Entwicklung dbleiten ds vidmehr damit begrinden, aufgrund welcher zukunfts-
weisenden Programmetik wel ches theoretische Konzept bevorzugt oder abgelehnt wird.

Es handdt sch bem Begriff Fundamentdisnus um einen Neologismus, der s auf ei-
ne reaiv kurze Geschichte zurlickblicken kann. Urspringlich speis e sch aus dem
Begriff der Fundamentatheologie und weitet sich Uber die Theologie hinaus aus.

Es gilt zunéchst, den Begriff higorisch in seinem konkreten Entstehungszusammenhang
2u fassen. Er wurde geprégt vom Herausgeber der baptistischen Zeitschrift |, Watchman:
Examing® Curtis Lee Laws, der damit ene konsarvative Sammebewegung innerhab
des amerikanischen Protestantismus zwischen 1910 und 1915 bezeichnete. In dieser
Bewegung berief man sch auf finf sogenannte Fundamente:

Als erses Fundament gilt die Irtumdreiheit der Bibd as verbdingpirietem Wort Got-
tes, das nicht symbolisch sondern wirtlich zu interpretieren sai.®

Kienzlen, Gottfried: Feste Burgen: Protestantischer Fundamentalismus und die sékulare Kultur der
Moderne, in: Aus Politik und Zeitgeschichte, B 33, 1992, Bonn, S. 3-11, S. 9.

Koselleck, Reinhart: Begriffsgeschichte und Sozialgeschichte, in: Ders.: Vergangene Zukunft. Zur Se-
mantik geschichtlicher Zeiten, Frankfurt a. M. 1989, S. 107-129, S. 113.

Riesebrodt, Martin: Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung: amerikanische Protes-
tanten (1910-28) und iranische Schiiten (1961-79) im Vergleich, TUbingen 1990, S. 12.
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Die anderen vier Prinzipien sind die Schlul¥olgerungen aus dem obengenannten Litera-
lismus Jungfrauengeburt, leibliche Wiederauferstehung, gdlvertretendes Sihneopfer
und physische Wiederkehr Chridti. Diese Bewegung machte sch dark fir die Durchset-
zung der Prohibitions-Gesetzgebung und fir das Verbot der Verbreitung der Darwinigti-
schen Evolutionstheorie an éffentlichen Schulen in mehreren Bundesstaaten der USA.*

Die Redamiserungshewegung setzt wie der ,radikae Protestantismus auf die Wieder-
enfihrung und drikte Einhdtung reigioser Gebote im  Alltagdeben. Damit wird die
weitgehende Abwendung von sikularisierten Lebensweisen zur Schau gestellt.?

Es besteht en dgnifikenter Unterschied zwischen dem protestantischen Literdismus
und dem Idam. Wéhrend die Verbdinspiration der Bibel in der heutigen Zet st wie-
der eingeklagt werden muid, gilt der Koran von vornherein ds inspiriertes Gotteswort
und ig ds ,de” helige Text en in dle Ewigkat glltiges Gesetzesverk mit Absolut-
heitsangpruch. Noch gibt es keine inditutiondl etablierte theologische ,Korankritik® im
Sinne einer historischrkritischen Methode:®

Vide Kritiker betonen den konkret chrigtlichen Ursprung des Begriffs und meinen, dal3
dessen Ausweitung auf die idamischen Prozesse einen Fehlgriff bedeutet.

Obwohl Rudolph Peters vor ener kritiklosen Glechsstzung zwischen idamischem und
chriglichem Fundamentdismus warnt, ligfet er en weteres Argument fir deren Ge-
meinsamkeit.

Da das Hauptelement des christlichen Fundamentalismus in der Schrift-
frommigkeit und der Zurtckweisung der Bibelkritik besteht, kbnnen die
meisten Muslimein dieser Hinsicht fundamentalistisch genannt werden.*

Aus diesen Uberlegungen heraus kommt zB. Stephan Holthaus zu dem Ergebnis, nur
von einem protestantischen Fundamentdismus sprechen zu wollen und meint, da3 zB.
in Bezug auf den Katholiziamus der Beyriff ,Integrdismus’ oder in Bezug auf den Is
lam der Begriff ,Idamisnus’ angebracht wére. Nach Holthaus sollten die Definitions-

Fur weitere Informationen siehe Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewe-
gung, aa.0., S. 12ff.

Gilles Kepel spricht stattdessen von einem , kulturellen Bruch mit den Strukturen der sékularen Mo-
derne*. Den gemeinsamen Nenner der Radikalisierung in allen drei abrahamitischen Religionen sieht
er in diesem kulturellen Bruch. Kepel, Die Rache Gottes, aa0., S. 23.

Bassam Tibi glaubt, daf? sich die textkritische Tradition des Korans nicht etablieren konnte, weil die
isamische Kultur das Prinzip des Reflexiv-Werdens der Religion nicht angenommen hat. Tibi, Bas-
sam: Islamischer Fundamentalismus, moderne Wissenschaft und Technologie, Frankfurt a. M. 1992,
S 22.

Der &agyptische Literaturwissenschaftler Abu Zaid hat aber eine historisch-kritische Methode im Um:
gang mit dem Koran vorgelegt. Siehe auch Kapitel 2/7.

Zitiert nach Holthaus, Fundamentalismus in Deutschland, aaO., S. 17.
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versuche nicht so sehr ,von der urspringlichen und reditétsnahen higtorisch
theol ogischen Definition* abgeriickt sein.*

Holthaus Ansatz fuhit Sch sehr sark der urspriinglichen, engen und in erster Linie pro-
tesantisch gefdden Definition verpflichtet und trennt diese theologisch orientierte He-
rangehensweise von den soziologisch orientierten, die sch seiner Meinung nach vor a-
lem an der Rdligionsphénomenologie des weltweiten Fundamentalismus orientieren.

Darlber hinaus wird problematisiert, dal3 diesr Begriff im Westen entstanden is und
auf die idamische Welt angewandt wird.

Auffallend ist, daf3 Fundamentalismus in der gegenwartigen Debatte immer
als Fremdbezei chnung verwandt wird.>

Mittlerweile hat sich, worauf Benard Lewis zu Recht hinwest?, die Bezeichnung be-
gimmter mudimischer Gruppen ds ,Fundamentdisen” engebirgert. Das englische
Wort hat nicht nur Eingang in andere europdische Sprachen gefunden, sondern it auch
z.B. ins Perssche, Tirkische und Arabische tibernommen oder riickibersetzt worden.
,Bonjad-gara‘ ist die wortliche Ubersstzung ins Parsische und wird auch von funda-
mentaigischen Politikern im Iran gebraucht. Im ideologischen Diskurs der idamischen
Rechtsgdehrten wird algemen vom Idam schlechthin oder von der idamischen Kultur
bzw. ldentitét gesprochen. Gerade Ajatollah Khomeini gebrauchte bel seinen offentli-
chen Auftritten haLfig die Parole: , Der Idam it in Gefahr!* °

Im Hinblick auf die Fremdperspektive des fundamentdistischen Diskurses muld beach
tet werden, dal3 der Fundamentdismus ds ein Begriff im Snne der von Reinhat Kosel-
leck entwickelten Begriffsgeschichte® sehr vide auch zeitlich und réumlich unterschied-
liche Bedeutungsgehdte und theoretische Konzepte binddt, die ers mit Hilfe einer A-
nayse der politischen Semantik zu konkretiseren snd. Im Laufe seiner Geschichte hat
der Begriff zahlreiche Metamorphosen efahren und efad nicht nur disparate
gechichtliche Erfahrungen, sondern bringt auch programmatisch bestimmte Konzepte
und Theorien zum Ausdruck.

Holthaus, Fundamentalismusin Deutschland, aa.O., S. 48.

Ebd., S. 46.

Kienzlen, Gottfried: Fundamentalismus und die sékulare Kultur der Moderne, in: Hemminger, Hans-
jorg (Hg.): Fundamentalismusin der verwestlichten Kultur, Stuttgart 1991, S. 196-221, S 196.

Lewis, Bernard: Der Islam und die liberale Demokratie, in: Michalski, Krysztof (Hg.): Die liberale
Gesellschaft, Stuttgart 1993, S. 205-239, S. 219.

Ayatollah Khomeini hat stets in seinen Reden und Blichern allgemein vom Islam gesprochen. Stell-
vertretend sei an dieser Stelle auf seine Werke Herrschaft des Rechtsgelehrten (welayat-e faghih) und
Das Buch des Lichtes (sahif-e nur) hingewiesen.

Koselleck, Begriffsgeschichte und Sozialgeschichte, aa.O.

N -
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Der Begriff Fundamentdismus hat schon langst sainen theologischen Entstehungsbe-
reich verlassen, ig in vide andere Bereiche ausgewandert und hat eine ergaunliche Ka-
riere gemacht. Stephan Holthaus spricht von einer sékularen und einer religionswissen
schaftlichen Ausweitung des Begriffs! Robert Spaemann hat dlein sieben Fundamenta
lismen unterschieden: jenen berats erwahnten amerikanisch-protestantischen, den ka
tholischen, den idamischen, den universdigischen der Moderne, den biologischen, den
grinen und den palitischen Fundamentdismus. Er kritisert, dal3 damit disparate Phé
nomene zusammengebracht und aufeinander bezogen werden.

Jan Nederveen Pieerse is der Meinung, dal3 das Wort Fundamentaismus en schwam-
miges und dadurch kein geeignetes andytisches und politisches Werkzeug s& und plé
diet fir Bezeichnungen wie ,ldamic revivdian®, ,ldamic activian® oder ,radicd Is
lamism, um differenziete und kulturspezifische Begriffe zu haben® Hier schwingt die
BefUrchtung mit, nicht mehr den Eigenarten des jeweligen Phénomens gerecht zu wer-
den.

De Gebrauch des Wortes Fundamentdismus ads Oberbegriff fir Protestbewegungen in
dlen dre monothedischen Rdigionen wird von viden Anhéngern ds Zeichen ener
Nivdlierung der jewelligen Unterschiede scharf kritisert.

Mit der Glechsstzung von chridlichem und idamischem Fundamentdismus is neach
Abdur-Rahman Momin eine bewul¥e Diskreditierung des Neuaufbruchs im Idam von
Saiten des Westens am Werke:

Our contention is that the term ,Islamic fundamentalism' has been deliber-
ately used to distort und misrepresent the contemporary reality of Islamic
resurgence; that the use of the term reflects the characteristic Western atti-
tude towards Islam and Muslims, over which the shadow of the crusades has
been constantly hanging; that there is no structural or semantic identity be-
tween the Christian Fundamentalist movement and the contemporary Is-
lamic resurgence; and finally, that the term ,Islamic Fundamentalism', as
employed by Western scholars and popularized by Western media, essen-
tially represents a stereotype, with peorative and disparaging connota-
tions.*

Holthaus, Fundamentalismusin Deutschland, aaO., S. 14.

Spaemann, Robert: Bemerkungen zum Begriff des Fundamentalismus in: Michalski, Die liberale Ge-
sellschaft, aaO., S. 177-194, S. 177ff.

Pieterse, Jan Nederveen: Fundamentalism Discourses: Enemy Images, in: WAF Journal, Women a-
gainst Fundamentalism Nr. 5, 1994, Val. 1, pp. 2-6, p. 6.

Zitiert nach Holthaus, Fundamentalismus in Deutschland., aaO., S. 18.
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Nach dem Zusammenbruch der dten Wedtordnung und dem Ende des Od-West-
Blockdenkens wird das Bild des aggressven und fanaischen Fundamentdismus as das
neue Feindbild des Westens ideologisiert. AuRerungen wie vom NATO-General sekretéar
Willy Claes, dad der Fundamentaismus mindestens genauso gefahrlich sa, wie es der
Kommunismus war', sind keine Seltenheit.

Ahnlich hat der Prasident des Bundesamtes fir Verfassungsschutz, Eckat Werthebach,
erklart, ,dal} an die Stelle der friheren Ost-West-Konfrontation ein verschéarfter Gegenr
sz zwischen dem chriglich-abendldndischen Kulturkres und enem aggressiven Ida
mismus treten kann®.?

Kishore Mahbubani spricht von jener europdischen, jetzt auch von Amerikanern Uber-
nommenen Paranocia, den Idam ds die dunkle Macht wahrzunehmen, die die tugendhaf-
te christliche Zivilisation bedrohe®

Samud P. Huntingtons Theorie des ,, Clash of Civilizations* bringt es auf den Nenner,
dal? andere Kulturen immer schon ds feindlich und geféhrlich zu geten hatten. Seiner
Menung nach werden die Konflikte der neuen Welt nicht ideologisch oder wirtschaft-
lich, sondern kulturdl bedingt sein, und der Zusammenpradl der Zivilisationen (Kultu-
ren) wird die Wdtpolitik bestimmen.* Aufgrund seiner Kulturkampftheorie ré& er dem
Wegten, die nétige wirtschaftliche und militérische Macht zu bewahren, um sane Inte-
ressen gegeniber anderen, nichtwestlichen (besonders idamisch-konfuzianischen) Ku-
turen zu schiltzen.®

Dort an den Schnittstellen, wo die ,neue Ordnung’, die ja in erder Linie ene militéri-
sche und o6konomische Neudtrukturierung andrebt, keine hegemonide Stelung einzu-
nehmen vemag und zu Krisenerscheinungen fihrt, entsehen Fundamentalismen und
Nationaismen ds Ausdruck enes unbewdtigten Konflikts und damit ener neuen Pola-
riserung. In der politischen Diskusson kann eben dieses Bild sehr schnell as Legitime
tionsgrundlage fur kriegerische Konfrontationen dienen.

Problematisch wird es, wenn die Kritik an der Funktiondiserung des idamischen Fun
damentaismus ds neues Feindbild des Westens mit der pauschden Verharmlosung der
Konfliktpotentiale dieser Bewegung e nhergeht.

Zitiert nach Luders, Michael: Der Fundamentalismus ist nicht der Islam. Gefordert: Ein Dialog zwi-
schen den Kulturen, in: Die Zeit, Nr. 39, 22. Sep. 1995, S. 3.

Ebd.

Mahbubani, Kishore: The Dangers of Decadence. What the Rest Can Teach the West, in: Foreign Af-
fairs, Vol. 72, No. 4. Sep./Okt. 93, pp. 10-14, p. 10.

Mahbubani ist Staatssekretér im AufRenministerium von Singapur und wurde bekannt als ein Vor-
kaémpfer flr die, asiatischen Werte".

Huntington, Samuel P.: The Clash of Civilizations?, in: Foreign Affairs, Vol. 72, No. 3, Summer
1993, pp. 22-49, p. 22.

Ibid., p. 49.
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Eine idedlogische Funktion eflllt nicht der Begriff Fundamentdismus dlen, sondern
auch der Idam inggesamt, wenn er ds kulturdles Deutungsmuster mit seinen Funda-
mentalismen gleichgesatzt wird.

Natlrlich gilt die Kritik nicht nur Begriffen wie Fundamentdismus oder Idamismus,
sondern  dlgemein der ideologischen und politischen Funktiondiserung. Denn  gegen
diee Indrumentdiserung i kein Begriff gefat. Es gilt nur herauszufinden, ob die wis-
senscheftliche Ausainandersetzung mit dem Begriff sdbst neue Erkenntnisse ermdglicht
oder ob nicht die Gefahr besteht, dal? das tableauhafte, schematische Benennen nur des-
sen Verschlel3charakter vor Augen fihrt.

Bel der ndheren Betrachtung der flr diese Arbet rdevanten Alterndivbeyriffe wie ,Is
lamismus’ oder ,politischer Idam” zeigt sch sehr schnell, dal? diese auf der deskripti-
ven Ebene kaum ene Unterscheidung zum idamischen Fundamentdismus aufweisen
und fast identisch gebraucht werden konnen.?

Ein wichtiger Unterschied besteht darin, ob vom Ansatz her eine engere Anbindung die-
ser Protestbewegungen nur an den Idam gewilnscht ist, um deren Spezifika noch deutli-
cher hervortreten zu lassen, wahrend die Rede von den Fundamentadlismen das Feld 6ff-
net fir die Vergleiche mit anderen Religionen.

1 Siehe z.B. Hotti nger: , Islamischer Fundamentalismus oder Islamismus kann als die Umwandiung der

Religion des Islams in eine Ideologie verstanden werden.” Vgl. Hottinger, Arnold: Islamischer Fun-
damentalismus, Paderborn, Minchen, Wien, Zirich 1993, S. 7.

Oder z.B. Nilufer Gole, die vom Elamismus, radikalem Islamismus und islamistischem Fundamenta-
lismus spricht. Vgl. Gole, Nilufer: Republik und Schieier. Die muslimische Frau in der modernen
Turkei, Berlin 1995, S. 8 u. 14.
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2.4 Klasssche Orientbilder: Ihre Ablésung und Fortsetzung

Die hitzige Debatte um den Beyiff des idamischen Fundamentdismus gdlt en wete-
res Glied in der Kette der kulturdlen und politischen Ausainandersetzung zwischen Eu-
ropa und dem sogenannten Orient dar.

De franzéssche Orientdis Maxime Rodinson differenziert den Orientdiskurs dahinge-
hend, dal? kein enziges enhetliches Bild, sondern mehrere nebeneinander bestehende
Bilder, die ,je nach Milieu, sozider Klasse und dem Plaz, den die Angehdrigen ver-
schiedener Gesdllschaftsschichten in den Beziehungen mit der anderen Welt einnehmen,
je nach der Rolle, die de spiden, dem Grad ihres Engagements in den Ideologien ihrer
Umwelt“! variieren, das VVerhaltnis der beiden Sphéren bestimmen.

In enem langen hisorischen Prozel3 entdand eine spannungsreiche Beziehung  zwi-
schen den beiden Sphéren, die auf ene dte und tellweise reigits bedingte Feindschaft
zuriickgeht. Das mittedterliche, christlich geprégte Europa fuhlte sch von dem be-
nachbarten und seinersats expandierenden Idam bedroht. Dieses konfliktreiche Ver-
hdtnis eskdierte in den Kreuzziigen und den Eroberungskriegen der Mudime.

Es waren nicht so sehr (...) die Kreuzziige selbst, die ein Bild des Idams
hervorbrachten, als vielmehr die wachsende ideologische Einheit der lata-
nischen Christen, die einerseits dem Wesen des Gegners Kontur gab und
andererseits deren Energien auf die Kreuzziige konzentrierte.?

Das Bild von einem fendlichen und politisch-ideologischen Geflige vermischte sich mit
dem von ener fremden Kultur und darber hinaus mit dem ener fremden wirtschaftli-
chen Zone. Das Bedirfnis nach einem umfassenderen und zugleich auch illusteren Bild
der anderen Welt entwickete sich.®

Das Interesse an den orientalischen Sprachen, insbesondere an dem Arabischen, und an
den damit verbundenen Kulturen diente der Kirche ds Voraussetizung fir die Widerle-
gung des dch ds ene nachchridliche und monotheisische Religion vergehenden Glaw-
bens, dem mit eifrigen Bekehrungsversuchen begegnet wurde.

Mit dem Aufgieg des Osmanischen Reiches zur Wdtmacht im 16. Jehrhundert ssh sch
Europa erneut ener Gefahr durch den idamischen Orient — dieses Mal reprasentiert

Rodinson, Maxime: Die Faszination des Islam, Miinchen 1985, S. 8.

Ebd., S. 21f.

Vgl. ebd., S. 19ff.

Vgl. Eintrag Orientalische Literatur, in: Allgemeine deutsche Real - Encyklopéadie fir die gebildeten
Stande, (Konversations-Lexikon), in 12. Bd., 8. Bd., 8. Originalauflage, Leipzig: Brockhaus 1835, S.
113f.

A W DN
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durch die Turken dtatt den Arabern — ausgesetzt. Im kollektiven Gedéachtnis der Europé:
e hat dch die Angs vor der exigentidlen Bedrohung der chrigtlichen Zivilisation durch
die ,barbarischen Mohammedaner* (die Turken standen 1529 zum ergen Md vor Wien)
fest verankert.

Padld zur Entwicklung ener imperidigischen und utilitarigischen Hatung, die pro-
fitorientiert und mit ener Verachtung fremder Kulturen ins Feld zieht, entstehen der
romantische Exotismus, der sich vom magischen Orient verzaubern 8% und die spezia
lisete Gdehrsamket, die sch mit dem Studium vergangener Epochen und Kulturen
beschéftigt.

De orientdische Exotismus entsorach dem wedtlichen Wunsch, durch  Schwéarmere
und Uberhthung des Fremden dessen Besonderheit zu betonen. Auf der Suche nach
dem Naturhaften, Unverbildeten und Exotischen wurde der Wunsch nach anderen Wel-
ten groRer, ohne dald dieses Bild einer Entsprechung in der Realitét bedurfte!

Das Orientbild von einem fendich gesnnten, Allah dienenden ,Anderem’ wird von ei-
nem anderen, romantisierenden und asthetischen Orientbild Uberlagert.

Beispidhaft fur dieses verbreitete Orientbild snd Eugene Ddacroix's Gemdde Le Mas-
sacre de Scio und Victor Hugos Orientales:

Ein UbermaR an Farbe, Pracht und barbarischer Wildheit, Harems und Se-
rails, abgehackte Kopfe, Frauen, die in Sicken in den Bosporus geworfen
werden, Feluken und Briganten, die die Flagge des Halbmonds fuhren,
Rundungen azurner Kuppeln und weil3 aufragende Minarette, Odalisken,
Eunuchen und Wesire, kilhle Quellen unter Palmen, (...) gefangene Frauen,
die den stiirmischen Leidenschaften des Segers preisgegeben sind.

Diese widerspriichliche Kongtruktion des Orients charakterisert nach den Thesen von
Edward Said den Orientalismusdiskurs. In ihm vermischen sch manifester Herrschafts:
und Wissensdrang mit latenten Sehnsiichten und Angsten bel der Begegnung mit dem
Neuen.?

Mit der Aufkl&rung findet ene meg literarisch vermittdte Geehrtenbeschéftigung mit
dem Orient datt, die en nicht nur rdigidos und daatspolitisch motiviertes Interesse am
Orient zul&¥* und ene ,orientfreundliche Stromung*® zutage fordert, sondern hinter
dem auch imperidistisches Denken steht.

Vgl. Rodinson, Faszination des Islam aaO., S. 71f.

Ebd., S. 79.

Vgl. Said, Edward W.: Orientalism, New Y ork 1978 (1994), p. 201ff.

Vgl. auch Endref3, Gerhard: Einfihrung in die islamische Geschichte, Minchen 1982, S. 14.

Braginski, S.: Die west-0stliche Synthese im 'Divan' Goethes und die klassische altpersische Dich-
tung, in: Weimarer Beitrége 14, 1968, S. 385-392, S. 385.

a b~ W N B
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Das in der europdischen Kultur etablierte asthetische Wedthild wird auf die Dichotomie
von Orient und Okzident Ubertragen. Pardld zum wachsenden Rationdismus geigt das
Interesse an vergangenen und fremden Kulturregionen der Wedt. Die literarischen Stoffe
und Motive orientdischen Ursprungs werden mehr und mehr zu exotischen Objekten
romantischer Sehnsucht.

Die Orientbilder werden zu Ornamenten und Ausstattungsmaterid, um humanistische
und frehetliche Idedle zum Ausdruck zu bringen. In den ,Lettres Persanes® Montes-
quieus und den orientdischen Dramen Voltares wird mit Hilfe fingierter orientaischer
Figuren und Lebensformen Kiritik geduRet an den politischen Zugtdnden in Europa
Neben ener &thetiserenden Aufnahme von orientdischen Motiven geht ihre Verwen
dung im kritischen Dialog européischer Gegenwart.

Das Wort Orient bedeutet nach seinem laeinischen Ursporung ,,Oriens' Aufgang (der
Sonne), das Morgenland, die Himmelsgegend, wo die Sonne scheinbar aufgeht, der
Morgen schlechthin.! Das Morgenland wird zur hellen und emotiondlen Seite des dunk-
len und rationden Abendlads. Der Orient symbolisert einen im Rousseau'schen Sinne
unverdorbenen, urspringlichen Zustand. Aus kinglerischer Sicht bietet sch eine Quelle
unverbrauchter Sujets und Motive an, die dem Drang nach &sthetischer Innovation und
Offnung entgegenkommt.

Dieses Orientbild schefft einen imagindklen Raum, ,ene egene Vorddlungswet
(Imagerie)“? und verhiillt das Unaussprechliche und Tabuisierte ins Exotische, so dal
es dadurch snnlich erfahrbarer wird.

Im 18. Jehrhundert erschien die erste franzosische Ubersetzung der Geschichten von
Tausendundeine Nacht.® Die bunten, tberschwenglichen und phantasmagorischen Ge-
schichten und Mérchen dieser Sammlung waren die ergen literarischen Erfahrungen e-
ner breiteren, europdischen Schicht mit dem Orient. Diese Geschichtensammlung war
die Voraussetzung fur die Heraushbildung des Genres der européischen Orientliteratur im
19. Jahrhundert. Gleichzetig is der Tited Tausendundeine Nacht zur populéren Forme
fUr die Orientbegeisterung geworden.

Die Encyklopadie fur die gebildeten Sténde von 1835 legt ein Zeugnis ab von dieser Art
asthetischer Orienterfahrung.

Vgl. Eintrag Orient, in: Brockhaus Enzyklopédie, in 20 Bd., 17. vollig neubearb. Aufl., 13. Bd.,,
Brockhaus, Wieshaden 1971, S. 803 sowie Eintrag Orient, in: Brockhaus Konversations-Lexikon, 14.
vollsténdig neubearb. Aufl., 12. Bd., Brockhausin Leipzig, Berlin, Wien 1903, S. 640.

Syndram, Karl Ulrich: Der erfundene Orient in der europdischen Literatur vom 18. bis zum Beginn
des 20. Jahrhunderts, in: Katalog Europa und der Orient: 800-1900, hrsg. v. Sievernich, Gereon &
Budde, Hendrik, im Auftrag der Berliner Festspiele, Gltersloh, Miinchen 1989, S. 324-341, S. 324.

Vgl. Ebd.

Diese Art der Definition verschwindet vollig in spéteren Enzyklopédien aus dem 20. Jahrhundert, Vgl.
z.B. Eintrag Orient, Brockhaus Enzyklopadie, 1971, aaO., S. 803ff. sowie Eintrag Orient, Brock-
haus Konversations=Lexikon, 1903, a.a.O., S. 640ff.
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In der Geschichte der Kultur verkntpft man mit dem Worte Orient den Beg-
riff von einer geheimnisvollen Grél3e, Majestat und Ruhe, welche tber dem
Grabe der Urzeit schweben, aus welcher mit dem Priesterthume und der
Patriarchenwtrde die geistige Entwickelung des Menschen mitten unter den
erhabensten und den furchtbar sten Erscheinungen des Volkerlebens hervor-

ging.!

1800 proklamiert Friedrich Schlegd das Bindnis zwischen Gotik und Orientdistik ge-
gen die Klassk. 1819 erscheint Johann Wolfgang von Goethes West-6stlicher Divan,
der in diesr Tradition des imaginaiven und idediderten Orientbilds gteht. Schon im
esen Gedicht des Divans mit dem Titd Hegire, der wortwortlich die Auswvanderung
des Propheten Mohammed aus Mekka nach Medina zum Beginn der idamischen Ge-
schichte zum Ausdruck bringt, deutet Sch nicht ohne Ironie der literarische Eskapismus
an. Goethe fllchtet vor dem in Europa herrschenden resktiondren und erdriickenden
Klima der nachnapoleonischen Ara in die Wdt der dtpersschen Dichtung. Im West-
ostlichen Divan zeigen sch die verschiedenen Facetten des Orientdiskurses. Das Unbe-
hagen am Eigenen geht enher mit der zugleich anggtenflolfenden und lustvollen Fasz-
nation am Fremden.

Fluchte du, imreinen Osten
Patriarchenluft zu kosten;

Unter Lieben, Trinken, Sngen

Soll dich Chisers Quell verjingen.?

Neben dem imaginativ-asthetischen, den Tréumen und Winschen enthommenen senti-
mentalen Orientbild von Tausendundeine Nacht® hat sich aber mehr und mehr en e
drohlich empfundenes Bild des modernen idamischen Orients etabliert, wobel dieses
Orientbild seine Wirkungskraft Uber das blol3 Begriffliche hinaus den ,klassschen' Dar-
stelungen des ekgtatischen und unbdndigen Orients verdank.

! Eintrag Orient, in: Allgemeine deutsche Real = Encyklopéadie fur die gebildeten Stédnde, aa.O., S.

113.

Goethe, Johann Wolfgang von: West-6stlicher Divan, hrsg. u. erlautert v. Hans-J. Weitz, mit Essays
zum Divan von Hugo von Hofmannsthal, Oskar Loerke und Karl Krolow, 4. nochmals revidierte
Aufl., Frankfurt a. M. 1981, S. 9.

»und was fur eine Welt! Der Homer mdéchte in manchen Augenblicken daneben farblos und unnaiv
erscheinen. Hier ist Buntheit und Tiefsinn, Uberschwang der Phantasie und schneidende Weltweis-
heit; hier sind unendliche Begebenheiten, Traume, Weisheitsreden, Schwanke, Unansténdigkeiten,
Mysterien; hier ist die kilhnste Geistigkeit und die vollkommenste Sinnlichkeit in eins verwoben. Es
ist kein Sinn in uns, der sich nicht regen mifte, vom obersten bis zum tiefsten; alles, was in unsist,
wird heiter belebt und zum Genieflfen aufgerufen.” Hofmannsthal, Hugo von: Einleitung zur Insel
Ausgabe von Tausendundeine Nacht (1908), in: Ders.: Gesammelte Werke in Einzelausgaben, Prosa
I, Frankfurt a. M. 1959, S. 271.
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Die oppostionelen Begriffe Orient und Okzident sind Kongrukte. Sie finden keine
Entsorechung in der nationagaatlich organiserten Wetgemeinschaft. Sie bringen aber
ene imagindre réumliche Trennung zum Ausdruck. Der Orient i, was der Okzident
nicht sein darf. Orient is, was nicht Okzident heil¥. Se snd aneinander gekoppdt und
ohne ihr Gegendlick snnlos. Die Vorgdlungen vom Orient snd untrennbar von der
Selbstbeschreibung des Okzdents.

In der emotiondiserten Diskusson um den idamischen Fundamentdismus geht die
Angst um, dald in einem neuen Gewand die idamischen Lander einer ,Orientdiserung
unterzogen werden und somit fremd bleiben.

Die These von der ,Orientaliserung des Orients’ hat der in Pdéastina geborene ameri-
kanische Literaturwissenscheftler Edward W. Said in seinem 1978 erschienen Buch O-
rientalismus entwickdt. Saids im Anschlul3 an Foucaults Arbeiten Die Archaologie des
Wissens, Uberwachen und Srafen und Ordnung der Dinge® entwickelte diskurskritische
Andyse frag nach der Représentation anderer Kulturen, nach dem Verhdtnis von
Macht und Wissen und nach der Rolle der Intdlektuelen in diessm Geflecht. Seine
Fragestdlung konzentriet sch auf die anglo-franzoéssch-amerikanische Erfahrung des
arabischridamischen Orients, wobel e den Orientdismusdiskurs ds eine akademische
wie politische Autoritatsstruktur fiir ale westlichen Lander gelten 14%.2

In seinem spéateren Werk Kultur und Imperialismus von 1993 Ubertrégt Said die Kritik
am Orient-Diskurs auf das Verhdtnis zwischen dem metropolitanen Westen und seinen
Uberseeischen Territorien. Er erweitert seine diskurskritische Andyse Uber den Mittle-
ren Ogten hinaus auf Afrika, Indien, Tellen von Fernogst, Audrdien und der Karibik, die
ds wetere ,Begpide des dlgemeinen europdischen Projekts, entfernte Lander und
Vélker zu beherrschen®, fungieren.

Said geht davon aus,

daf? Ideen, Kulturen und Geschichte nicht ernsthaft verstanden und studiert
werden kénnen, wenn man nicht ebenfalls ihre Kréafteverhaltnisse oder préa-
Zisen Machtkonfigurationen in Betracht zieht. (...) Die Beziehung von Oka-
dent und Orient ist eine Beziehung von Macht, Herrschaft und verschiede-
nen Graden einer komplexen Hegemonie (...).*

Die zentrae These von Edward W. Said lautet, dal3 der Orient, wie & in der wedtlichen
Wissenschaft und Literatur auftaucht, eine wedtliche Kongruktion ist. Das bedeutet

Vgl. Said, Edward W.: Orientalismus, Frankfurt a. M., Berlin, Wien 1981, S. 10 u. S. 23.

Ebd., S. 25u. 28.

Said, Edward W.: Kultur und Imperialismus. Einbildungskraft und Politik im Zeitalter der Macht,
Frankfurt a. M. 1994, S. 13.

Said, Orientalismus aaO., S. 13.
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nicht, dald ales, was Uber den Orient gedacht, geschrieben und wissenschaftlich er-
forscht worden ig, einfach Ligen darsdlt, sondern dald ,,der Orient keine unverénderli-
che Tatsache der Natur ist*.*

Sads Anayse richtet sch gegen Wesensbestimmungen des Orients. In seiner anti-
essentidigischen  Herangehensweise  korrdieren die Begriffe Orient/Okzident nicht  mit
ene fesen Reditéd. Se werden déndig in ihrem kondruierten Représentationscharak-
ter kritisch durchleuchtet.

Der Orient wurde nicht nur orientalisiert, well er in all jenen Aspekten als
,orientalisch’ entdeckt wurde, die allgemein von einem durchschnittlichen
Europaer des 19. Jahrhunderts so empfunden wurden, sondern auch, weil er
orientalisch gemacht werden konnte - d.h. einem , Orientalischsein’ unter-
zogen wurde.? (Herv. im Original)

Damit ig die ,Erfindung des Orients’ nicht nur eine Frage der Definitionsmacht und
des akademisch-wissenscheftlichen Diskurses, sondern auch eine Frage nach den vor-
handenen Gewdt- und Machtpotentiden innerhdb dieses Verhdtnisses zwischen Okaz-
dent und Orient.

Im Orientalismusdiskurs beruht das Konzept von Okzident und Orient auf einer hierar-
chiserenden Differenz, die, wo es um enen idamisch gepragten, fremden Kulturraum
geht, das bedrohlich Andere — namlich den Orient — fir die Sdbstbestétigung und Bele-
bung des Eigenen — des Okzidents — erfindet.®

Sad kritiget die im Orientaismusdiskurs getroffene  ontologische und  epistemolog-
sche Differenz zwischen Orient und Okzident. Diese grundsiizliche Differenzbildung
zwichen O und West seht er ds den gemensamen Ausgangspunkt vieler , Theorien,
Epen, Romane, sozide(r) Beschreibungen und politische(r) Berichte*.* Diesen Orienta-
lismus findet er sowohl bei Aischylos und Victor Hugo wie auch be Dante und Karl
Marx.>

De Orientaismusdiskurs beinhdtet drel verschiedene Agpekte. Erstens bertihrt er die
historischen Beziehungen der beiden Regionen. Zweitens hat er die seit dem 19. Jahr-
hundert wachsende wissenschaftliche Disziplin im Westen zum Gegendand, die sich
auf das Studium orientdischer Kulturen spezididerte. Drittens i mit dem Diskurs der
Berech gement, der sch aus den Bildern, Phantasen und ideologischen Annahmen
Uber den sogenannten Orient zusammensetzt.

Said, Orientalismus aaO., S. 12.

Ebd, S. 13.

Diese Differenz kann auch auf ostasiatische Lander wie Japan, China und K orea Uibertragen werden.
Said, Orientalismus aaO., S. 9f.

Ebd,, S. 10.
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Die neuere Geschichte des Verhdtnisses zwischen Europa und Orient war gepragt
durch die Erfahrung der Kolonidiserung. Die Uberlegenheit europédischer Zivilisation
und der davon abgdeitete Machtanspruch gegenlber den ,primitiven Orientden’ wur-
den raiond begrindet. An die Stdle des mitteldterlichen Haresevorwurfs tritt das wis-
senschaftliche Fortschrittsdogma. Napoleon lie? sich 1798 bel seiner Agyptenexpediti-
on von 150 Wissenschaftlern begleiten, die dann spéter das 26-bandige Werk Descripti-
on de L'Egypte zusammengteliten.*

Bedenkt man, daf3 ein groRer Tell des europaischen Wissens Uber den Ori-
ent wesentlich im 19. und 20. Jahrhundert formuliert wurde, weil3 man wei-
terhin, daf die direkte europaische Kolonialherrschaft in der Zeit von 1815
bis 1914 von 35 auf 85 Prozent der Erdoberflache vergrof3ert worden war,
s0 liefde sich die These einer dieser Herrschaftsform korrespondierenden
geistigen Vereinnahmung der aufRereuropéaischen Welt durchaus belegen.?

Edward Saids Andyse hat die Senshilitét fir das Verhdtnis von Herrschaft und Wissen
und fir die asymmetrische Beziehung der Okzident/Orient-Kongtruktion geschérft.
Schwierig erscheint mir der Umdtand, dal3 im Anschlul3 an ihn jede Kritik an fundamen
taigischen Bedtrebungen in idamischen Landern abgewiesen wird. Said wehrte sich
gegen die negaive Orientdiserung des Orientden. Idamidische Ansitze ziehen den
umgekehrten RiickschluR aus sdinen Uberlegungen, indem sSe ndivigisch eine vom
Okzident abgekoppelte, damit angeblich authentische und podtive Identitd enes ,mus
limischen Orientden’ aufersehen lassen. Sadik Al-Azm bezeichnet diese besondere
Rezeption der Orientdismuskritik ds ene Umkehrung des Orientdismus, ds en ,Oni-
entaism in Reverse"®,

Um sch dieses Dilemmas zu entledigen, schlégt Bassam Tibi euphorisch vor, gerade in
der jetzigen Zeit der ,Dekolonisation der Wissenschaft* mit dem Instrumentarium der
modernen Wissenscheft, die ,,zwar in Europa entdanden ist, aber nunmehr der ganzen
Menschheit gehort,® eine herrschaftsirde Wissenschaft zu betreiben und damit einen
interkulturdlen Didog zu férdern. Bassam Tibi glaubt, dal3 die akademische Wissens
produktion Uber den sogenannten Orient im Westen eine Verdnderung erfahren hat. Es
sgnd nicht mehr nur die ,Anderen’, die den Orient beschreiben, sondern mehr und mehr

Vgl. auch Tibi, Bassam: Orient und Okzident. Feindschaft oder interkulturelle Kommunikation? An-
merkungen zur Orientalismus-Debatte, in: Neue Politische Literatur, Bd. 29, 1984, H. 3, S. 267-286,
S. 267.

Budde, Europa und der Orient, aa0., S. 15.

Al-Azm, Sadik: Orientalism and Orientalism in Reverse, in: Khamisin, Nr. 8, 1981, S. 526, ztiert
nach Tibi, Orient und Okzident, aa.O., S. 271.

Vgl. Tibi, Orient und Okzident, aa.O., S. 267.

Ebd., S. 268.
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finden sch Menschen wie Said oder auch er sdbgt, die in beiden Kulturen sozidigert
sind und nicht mehr nur aus der fremden Perspektive ,ihre’ Geschichte schreiben. !

Mener Menung nach hebt aber Tibis Ided ener herschaftsfreien Wissenschaftpraxis
die von Edward Said diskurstheoretisch entwickelten Uberlegungen zum Verhdtnis von
akademischrinditutionaiserter Wissensakkumulation und Herrschaft nicht auf.

Saids Orientdismus ha ene breite Rezeption bel den idamidisch geprégten Anséizen
efahren. Er gdlt sdbst fext, dald sein Buch ds antiwedtlich versganden und ds ene
Abwehr gegen den Westen gebraucht wird, indem der Orientdismusdiskurs und der
Westen gleichgesetzt werden.? Sdids Kritik an Vereinnehmung und wissenschaftlicher
Erforschung des Orients wird essentidigtisch fir ene Abkoppelung vom Westen ins
Feld gefihrt. Edward Said hat sein Buch 1977 vor der iranischen Revolution geschrie-
ben und konnte keine Stdlung zu der wachsenden fundamentdisischen Bewegung in
der gesamten Region beziehen.

Er sdbst hat sch in seinem Nachwort zu der 1994 erschienenen Auflage des Buches
von dieser Rezeption distanziert® Er betont nachdriicklich den antiessentidistischen
Charakter seines Ansatzes, der auch keine Konstruktion eines ,Okzidents oder eines
, Okzidentden' zuldy.

Sad hdt an der Notwendigkeit fest, zu Uberprifen, ,,wie man andere Kulturen und Vol-
ker von ener liberden oder nicht repressven und nicht manipulierenden Perspektive
aus studieren kann®.#

Er gdit die tiefgrefende, hierarchisch gedachte und metatheoretisch getroffene Unter-
scheidung zwischen West und Ogt, Okzident und Orient in Frage.

Die asymmetrische Dichotomiserung zwischen dem ,Sdbs’ und dem ,Fremden’ be-
schrankt sch nicht nur auf die Okzident/Orient-Differenzierung, sondern betrifft genau-
50 die Unterscheidungen zwischen Mann/Frau, Kultur/Natur, zivilisert/wild,

Corndlia Klinger fuhrt unter Berufung auf Luhmann diese ,Grunddudismen® af ene
in der abendldndischen Logik festgelegte Denkweise zuriick, in der die formae Oppos-
tion von ,A* und ,Nicht-A* gets eine Vorentscheidung fir das postiv Benannte impli-
Ziet und damit eine unausgesprochene Hierarchiserung festschreibt, da dem ,Nicht-A'
von vorne herein der Mangd, nicht A bzw. B, C, oder D zu sain, anhaftet. See seht in
dlen identitéssiftenden Dudismen , die Geschlechterdifferenz latent mitgedacht” >

Vgl. Tibi, Orient und Okzident, aa.O., S. 267f.

Vgl. Sad, Orientalism, ibid., p. 330.

Ebd., S. 331

Vgl. Sad, Orientalismus a.a.O., S. 34.

Klinger, Corndlia: Beredtes Schweigen und verschwiegenes Sprechen: Genus im Diskurs der Philoso-
phie, in: BuBmann, Hadumod u. Hof, Renate (Hg.): Genus. Zur Geschlechterdifferenz in den Kultur-
wissenschaften, Stuttgart 1995, S. 34-59, S. 39ff.
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Der Orient bleibt ein diffuses ,Nicht-Abendland’. Die Orientbilder driicken das Unbe-
hagen in der eigenen Kultur aus, indem die tiefliegenden Entbehrungen und Angste in
Form von phantasmagorischen Sehndlichten und Bedrohungen auf enen imaginaren O-
rient projiziert werden.

Theoretisch sollte im Anschlu? an Sad die Begegnung zwischen West und Ost weder
ads mit vollig Bekanntem noch ds mit vollig Fremden daitfinden, sondern das Fremde
sollte d's eine weitere Version des Bekannten zugelassen werden.

Die Kiritik richtet dch gegen die kulturdle Hierarchiserung und gegen das dudigtische
Kongrukt Okzident/Orient. Mit seinem Werk Orientalismus unterzient Said den koloni-
den Diskurs ener kritischen Andyse und befindet sch damit in der literaturtheoreti-
schen Diskussion um kulturdle Vermischungen und Fragmentierungen.

Sad operiet mit dem Konzept der Hybriditdt sowohl auf der Ebene des Untersu
chungsgegenstandes wie auf der Ebene des dafir benttigten Instrumentariums. Er
goricht methodisch von einer hybriden Perspektive, die higtorisch und anthropologisch
veféart und neben wissenscheftlichen Arbeiten literarische Werke, politische Traktate,
journalistische Texte, Reisebiicher und rdigitse wie politische Studien®? berticksichtigt.

In seinen Bichern Orientalismus und Kultur und Imperialismus steht die Auseinander-
setzung mit der Kultur im Mittelpunkt der Andyse. Er fad Kultur erstens ds eine ge-
geniiber dem o6konomischen, soziden und politischen Sektor autonome Sphére, in der
Praktiken der Beschreibung, Kommunikation und Reprasentation meigens in astheti-
scher Form dattfinden. Dabel richtet Sch sein Untersuchungsinteresse auf die Erzahlli-
teratur ads Ort der Geschichten, hier vor dlem auf den Roman, well Sad sch auf die
westliche Herrschaft im 19. und 20. Jahrhundert bezieht. Zweitens wird Kultur ds en
Konzept der Vefeinerung und Erhebung dilisert, die haufig mit der Naion oder mit
dem Staat gleichgesetzt wird, mit Xenophobie enhergeht und zur Quelle rickgewand-
ten | dentitatshildungen funktionalisiert wird.®

Sad vegent Kultur nicht ds ene Schutzzone fir nur ,wirklich® wichtige Arbeiten,
sondern deht Se im Verhdtnis zur Alltagswelt, wobe dann ,eine Verbindung zwischen
(..) Sklaverel, Kolonidismus, rassscher Unterdrickung, imperider Unterwerfung e-
nerseits und der Dichtung, Literaiur und Philosophie der Gesdlschaftt andererseits
nicht mehr verwundert.

Er vesent Kulturen ,zum Tel aufgrund ihres Herrschaftscharakters ineinander ver-
grickt; keine ig vereinzdt und rein, dle snd hybrid, heterogen, hochdifferenziert und
nichtmonolithisch.“®

Vgl. Sad, Orientalismus a.a.O., S. 70.

Ebd., S. 32f.

Vgl. Said, Kultur und Imperialismus, aaO., S. 14ff.
Vgl. Sad, Kultur und Imperialismus, aa.0., S. 16.
Ebd., S. 30.
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Damit wird der hybride Charakter der Kulturen zum ,Normazustand*! erklart, der ge-
rade von fundamentdigischen Diskursen in ihrem Bemihen um reine und authentische
Mythenbildung dreng zurlickgewiesen wird, obwohl se sdbst ds ideologische Kon
strukte in hochstem Male eine Mischung verschiedener Konzepte darstellen.? Die Sata-
nischen Verse, die den Zorn der Fundamentdigen in viden Landern auf sch zogen,
snd en hervorragendes Beispid fur den Mischcharakter kultureller Formationen.

Jene, die den Roman heute am heftigsten bekémpfen, sind der Meinung, dafl3
ein Vermengen mit anderen Kulturen unweigerlich die eigene Kultur
schwachen und ruinieren mui3. Ich bin genau der entgegengesetzten Mei-
nung. Die Satanischen Verse feilern die Bastardisierung, die Unreinheit, die
Mischung, die Verwandlung, die durch neue, unerwartete Kombinationen
von Menschen, Kulturen, Ideen, politischen Richtungen, Filmen oder Lie-
dern entsteht. Das Buch erfreut sich am Mischen der Rassen und fiirchtet
den Absolutismus des Reinen. Melange, Mischmasch, ein bi3chen von die-
sem und ein bif3chen von jenem, das ist es, wodurch das Neue in die Welt
tritt. Hierin liegt die grofRe Chance, die sich durch die Massenmigration der
Welt bietet (...). Die Satanischen Verse pladieren fir Veranderung durch
Fusion, Veranderung durch Vereinigung. Se sind ein Liebedied auf unser
Bastard-Ich.® (Herv. im Original)

Hybriditét fungiet neben den Konzepten von Interkulturditée und Synkretismus as
Letbegriff der ,postkoloniden’ Literaturtheorie und it von Theoretikern wie Homi
Bhabha oder Stuart Hal aufgenommen und erwetert worden. Homi Bhabha lenkt die
Aufmerksamkeit Uber die Kritik am koloniden Diskurs hinaus auf die kulturdlen Hy-
bridiserungen, die durch den Diskurs entstehen.

Edward Sad ha dch in Orientalismus kaum mit den Auswirkungen des koloniden
Diskurses auf die Koloniserten auseinandergesetzt. Er sedbst hat spéter in Kultur und
Imperialismus auf die Kritik hingewiesen, dal3 er den Widersand, ,genau diese Reskti-
on auf die westliche Dominanz in der gesamten Dritten Wet*,* auRer acht gelassen hat-
te.

Vgl. Schulte, Bernd: Kulturelle Hybriditét. Kulturanthropol ogische Anmerkungen zu einem ‘Normal -
zustand', in: Schneider, Irmela & Thomsen, Christian W. (Hg.): Hybridkultur. Medien, Netze, Kiinste,
Kdln 1997, S. 245-263, S. 245.

Zum Aporieverdacht und zur Problematik der Tautologie vgl. Schulte, kulturelle Hybriditat, aaO.,
S. 245,

Rushdie, Salman: In gutem Glauben (1990), in: Ders.: Heimatlander der Phantasie. Essays und Kriti-
ken 1981-1991, Miinchen 1992, S. 456-481, S. 457f.

Said, Kultur und Imperialismus, aa.0., S. 14.
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Homi Bhabhas Ansatz setzt hier an und geht Uber Saids Unterscheidung zwischen bten
tem und manifetem Orientdismus hinaus. Er entwirft ene Theorie kulturdler Hybridi-
serung und betont, dal3 die westlichen Reprasentationen des Orients eine grundlegende
und fruchtbare Ambivaenz gegentiber dem Anderen aufweisen: ,(...) ,otherness (...) is
a once an object of desire and derision“?.

Sch auf Bachtins sprachtheoretisch entwickdte Didogizitéd und seine These von der
Zweidimmigket ener AuRerung in der Sprache stiitzend, geht Bhabha davon aus, daf
der herrschende kolonide Diskurs durch die Hybridiserung nicht mehr monologisch
bleibt, sondern Spuren des Anderen in Sich tragt und dadurch diaogisch wird.

Die Ambivaenz des koloniden Diskurses durch seine Hybridiserung ist auch die Vor-
aussetzung fur den subversiven Antell im Diskurs

If the effect of colonial power is seen to be the production of hybridization
rather than the noisy command of colonialist authority or the silent repres-
sion of native traditions, then an important change of perspective occurs.
The ambivalence at the source of traditional discourses on authority ena-
bels a form of subversion, founded on the undecidability that turns the dis-
cursive conditions of dominance into the grounds of intervention.? (Herv. im
Original)

Umdtritten bleibt die kulturele Hybridiserung ds das Modell des Widerstands.® Bhab-
ha hat aber Uber den Ansaiz von Sad hinaus das dudidische Versténdnis von Sdbst
und Anderem, Ost und West aufgeweicht und dennoch der ,indigenen Stimme' im ko-
loniden Diskurs Raum gelassen.

Bhabha, Homi K: The Location of Culture, London, New Y ork 1994, p. 67.

Ibid., p. 112.

Siehe z.B. Grimm, Sabine: Einfach hybrid! Kulturkritische Anséatze der Postcolonial Studies (Tell 1),
in: 1z3w, blétter des informationszentrums 3. welt, August 97, Nr. 223, S. 39-42, S. 41.



2.5 Konzeptualiserung der Fundamentalismen

In der Forschung Uber den Fundamentdismus variiert zwar der Parameter der Anayse,
zu dem fundamentdidische Diskurse in Bezug gesetzt werden, (der Fundamentalismus
wird in Bezug auf die Aufklarung, Zivilgesdlschaft, Moderne oder sogar Postmoderne
gtuiert), Fundamentaismen werden aber getsin ihrem Verhdtnis zu theoretisert.
Problematisch wird es, wenn der idamische Fundamentdismus as die Konstruktion des
Anderen, worauf Werner Schiffauer zu Recht hinwelst, ds das Fremde und das Antago-
nistische zum Eigenen konzipiert wird.!

Nicht sdten wird der Fundamentdismus ds ene vor dlem antiaufkl&erische Bewe-
gung damonigert:

Fundamentalismus ist der selbstverschuldete Ausgang aus den Zumutungen
des Selberdenkens, der Eigenverantwortung, der Begrindungspflicht, der
Unsicherheit und der Offenheit aller Geltungsanspriiche, Herrschaftdegiti-
mationen und Lebensformen, denen Denken und Leben durch Aufklérung
und Moderne unumkehrbar ausgesetzt sind, in die Scherheit und Geschlos-
senheit selbsterkorener absoluter Fundamente.?

Die Definition des Fundamentdismus ds ene ,unbestimmte Negation der Grundlagen
von Aufklaung und Moderniserung'® efiillt bei Thomas Meyer bis in die Lichtmetar
phorik hinein die Funktion einer moraischen Abwertung des Anderen und zugleich e-
ner Aufwertung der eigenen Fundamente, die aber deswegen noch lange nicht sdbst as
fundamentadigtisch reflektiert werden. Die mit dlen negetiven Attributen wie ,,Ruckfal”
und ,Huchtbewegung® versehene fundamentdisische Bewegung mit dem ihr unter-
sdlten ,globden Angriff auf die Kultur der Moderne* kann ja dann nur das Diaboli-
sche, das Negative und das Dunkle im Gegensatz zum ,Licht der aufgeklarten Ver-
nunft> darstellen.

Vgl. Schiffauer, Werner: Islamischer Fundamentalismus - Zur Konstruktion des Radikal Anderen, in:
Neue Politische Literatur, Jg. 49, Frankfurt a. M. 1995, S. 95-105, wiedergdruckt in: Ders.: Fremde in
der Stadt, zehn Essays tiber Kultur und Differenz, Frankfurt a. M. 1997, S. 172ff.

Meyer, Thomas: Fundamentalismus. Die andere Dialektik der Aufklarung, in: Ders. (Hg.): Funda-
mentalismus in der modernen Welt. Die Internationale der Unvernunft, Frankfurt a. M. 1989, S. 13-
22,S.18.
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Ebd, S. 15.
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Auch Bassam Tibi, der sch sdbst ds einen Schiller von Habermas bezeichnet, andy-
et den Fundamentdismus im Zusammenhang mit der Aufklérung. Er i um en theo-
retisches Konzept des Fundamentdismus in dlen Rdigionen bemiiht und unterstreicht
den politischen und globden Charakter fundamentdistischer Bewegungen, die e ds
zeitgensssche  Stromungen  drikt von  higtorisch  gewachsenen  Religionen  unterschei-
det. Der idamische Fundamentdismus sa ene Ausgeburt der Moderne. Wahrend der
Idam ene drezehn Jahrhunderte dte Religion dargelle, blicke der Fundamentaismus
auf eine kurze Geschichte, die erst in den 70er Jahren ansetzt.

Bassam Tibi entwirft in seinem Buch Islamischer Fundamentalismus, moderne Wissen-
schaft und Technologie eine Typologie sunnitischridamischer Fundamentdismen, wo-
be er auch das rdigitse Edtablishment in Al-Azhar nicht wie bisher Ublich ds traditio-
ndl sonden ds fundamentdisisch bezeichnet. Er unterscheidet funf fundamentdidti-
sche Richtungen, die sch zwar dle auf den Koran berufen, dch aber in ihrem Verhdt-
nis zur modernen Wissenschaft und Technologie unterscheiden. Er spricht von einem
gemddigten konsarvativen Azhar-Fundamentdismus, der die Wissenschaft nicht im
Widerspruch zum Koran betrachtet und den Erwerb von Wissen und Technologie zu
&Y. Der drenge Skriptudismus gdlt den zweiten Typ dar, der textorientiert auf der
Suche nach der Kompatibilitét von Wissenschaft und Koran ist und davon ausgeht, dal3
der Koran sdbst in Form von Offenbarungen samtliche Wissenschaften impliziert. Als
den dritten Typus bezeichnet Tibi den purisischen Fundamentdismus, der ds intolerarn+
teste Gruppe ene ,ldamiserung der Wissenschaften” fordet und die Wissenschaft
durch den Koran legtimierenwill.

Der revolutiondre Fundamentdismus wird ds vierter Typ angefihrt, in dem bestimmte
Fundamente ds partidl mit aufklérerischen Gedanken zu vereinbaren gesehen werden.
Es wird zwischen theologischen Wissenschaften und rationder Philosophie unterschie-
den. Der Umgang mit idamischen Fundamenten is sdektiv und baset nicht auf
Schriftglaubigkeit. Diese Richtung wird nach Bassam Tibi von dem Agypter Hassan
Handfi vertreten, der Sch selbgt a's revolutiondren Fundamentalisten bezeichnet.

Als letzten Typus soricht Tibi vom militanten Fundamentdismus, der wenig mit der
theologischen oder der religidsen Dokirin des Idam in Einklang gebracht worden igt.
Die Anhdnger dieser Richtung werden charakterisert durch ihre mehr politische und
weniger reigibse Hdtung. Diese Gruppe der Fundamentdisten wird im Westen sehr
schnell s die ganze fundamentalistische Bewegung représerntiert.?

Tibi, Bassam: Der islamische Fundamentalismus zwischen 'halber Moderne' und politischem Aktio-
nismus, in: Aus Politik und Zeitgeschichte, Beilage zur Wochenzeitung Das Parlament, B33, 1993, 13.
Aug. 1993, S. 3-10,S.6 u. 7.

Ebd., S. 103ff.
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Tibi geht dlgemein von der Rezeption ener ,hadben’ Moderne durch die idamischen
Fundamentdigen aus. Die Auddifferenzierung der europdischen Moderne zu ener wis
senschaftlich-technischen  sowie wirtschaftlichen und einer kulturdlen Moderne mit e-
nem individudigischen Menschenbild, wie de in den weslichen Indudriddndern dait-
gefunden hat, wird von sdten der idamischen Fundamentdigen nur ensdtig Uber-
nommen.

Schwierig bel diesem Ansatz is enersaits, dald die Schnittstellen einer haben Moderne
sehr schwer nachzuvollziehen sind und anderersaits das Projekt Moderne as universaes
Leitbild fur die idamischen Lander ausgegeben wird:

Zentrale Voraussetzungen fur die Entfesselung der Subjektivitat in Europa
waren die ,, Schlisselereignisse” Reformation, Aufklarung und franzosische
Revolution. Ohne sie ware das Reflexiv-Werden des religiosen Glaubens
sowie des tradierten Wissens nicht moglich gewesen. Der Eingang der Mo-
derne in den Islam scheiterte am Fehlen ahnlicher kultureller Vorausset-
zungen und vor allem am Widerstand der Muslime, das Reflexiv-Werden des
Religitsen im kulturellen System des Islams zuzulassen. Offenbarung und
Tradition (Sunna) sind fir Muslime Quellen absoluten und nicht hinterfrag-
baren Wissens; sie dirfen niemals dem Prinzip des Reflexiv-Werdens unter-
geordnet werden. In diesem Zusammenhang wird verstandlich, warum sich
im Islam keine textkritische Tradition des Koran etablieren konnte. Ohne
die Annahme des Reflexionsprinzips kann in keiner Kultur eine wie auch
immer geartete Wissenschaftstradition gedeihen.t

Dartber hinaus bezieht dch Tibi nicht explizit auf den schiitischen Fundamentalismus
und auf die Entwicklung im Iran.

Gilles Kepds Andyse in seinem Buch Die Rache Gottes. Radikale Moslems, Christen
und Juden auf dem Vormarsch ist auf die drei aorahamitischen Religionen fokussert. Er
verwels auf den globaen Charakter dieser religiosen Protestbewegungen, kritisert
zwar die Begriffe Integrdismus und Fundamentdismus ds im Kaholizismus und Pro-
testantismus entstandenen Kategorien,® wartet aber dafir sdbst mit keiner einheitlichen
Begrifflichkeit auf, sondern spricht von Reidamiserung, Rgudaiserung und Rechristi-
aniserung. Die 70er Jahre markiet er ds die Schnittstdle ener quditativen Verande-
rung, die durch die verstérkte Radikdiserung dieser Bewegungen charakterisert ig.
Die Brennpunkte sind der Konflikt zwischen Israglis und Paédtinensern, die Kursande-

! Tibi, Islamischer Fundamentalismus, aaO., S. 21-22.
Kepel, Die Rache Gottes, aa.O., S. 16.
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rung der katholischen Kirche mit der Wahl von Karol Wojtyla zum Papst und die ida
mische Revolution im Iran.

Als gemeinsames Zie dieser pardld entdandenen Bewegungen seht e die ,Wieder-
anfihrung der Reigion ds Grundlage des Gesdlschaftssystems? und die Ablehnung
der Trennung von Kirche und Staat, weill der skulare Staat jeder Legitimation ent-
behrt.?

Kepd fragt nach den Beweggrinden der Anhdngerschaft dieser Bewegungen und unter-
dreicht deren Protesthdtung, die in Form ener rdigidsen Rickbesnnung eine Gegert
resktion auf die gesdlschaftliche ,Krise dargdlt. Die Wahrnehmung ener Krise von
saten der Anhdngerschaft geht einher mit der Kritik an der Wertee und Substanzlosigr
keit, an der Perspektiviosgket, an Anomie und dlgemeinen Auflésungstendenzen der
Geddlschaft. Gemeinsam i den Anhdngern der Bewegungen in dlen dre Reigionen
sowohl ihre Absatzung vom ,offizidlen’ reigiosen Diskurs ds auch die Infragestelung
des bestehenden Gesdlschaftssystems® Insofern stellen fundamentalistische  Bewegun-
gen keine Revitdiserung der Reigionen dar, sondern sie wollen die Rdigionen tras
formieren.

Kepds Ansaz behanddt fundamentaistische Bewegungen vor dem Hintergrund ihres
wie auch immer gearteten Verhdtnisses zu einer modernen Welt mit sékularen Struktu-
ren. Die Wdt von heute bezeichnet er ads eine neue Epoche, die das Indudriezetater
verlassen hat.

Er entfernt Sch von Ansdizen, die fundamentdisische Diskurse as mitteldterlich oder
vormodern theoretiseren, auch wenn er die Anhénger der religitsen Protestbewegungen
ds die ,unerwiinschten Bastarde' ihrer Zeit bezeichnet. Die Anhénger dieser Bewe
gungen snd zugleich Kinder der modernen, sikulariserten Gesdlschaften, die an der
Stelle der friheren Arbeterbewegungen in ihrer Art und Wese auf die soziden
Mif3stande hinweisen.

Be der Typologiserung der idamigischen Bewegungen unterscheidet Kepd zwischen
Reidamiserung ,,von oben” und ,von unten“. Die Revolution im Iran latet die Reda
miserung ,von oben” und die Machtibernahme en, wahrend idamidische Bewegun-
gen ,von unten* zum Ende der 80er Jahre eher Versuche ener Gemenschaftsbildung
darstdlen® Der gesdischaftliche Bruch diessr Gemeinschaften wird durch  die
Andersartigkeit konkreter Alltagsverhdten nach auf3en hin markiert.

Kepdl, Die Rache Gottes, aa.O., S. 18.

Ebd, S. 272.

Ebd., S. 18f.

Ebd, S. 27.

Kepel sieht die iranische Revolution as ein singuléres Ereignis. Nach der Errichtung der islamischen
Republik in Afghanistan kann man jedoch nicht mehr von der Einzigartigkeit iranischer Erfahrung
sprechen. Siehe Kepel, Die Rache Gottes, aa.O., S. 50.

a b~ W N B



Diese Verhaltensweisen werden bis ins kleinste Detail festgeschrieben und
regeln minuziés den Vorgang der , Entwohnung' des guten Glaubigen von
seiner ,gottlosen’ Umwelt. Se beziehen sich auf das Alltags eben, umfassen
Ernahrungs-, Kleidungs- und Gebetsvorschriften und enthalten Bestimmun-
gen Uber die Beziehungen zum anderen Geschlecht und zu Kindern, Uber die
Erziehung und anderes mehr. Ein wichtiger Zwischenschritt auf dem Weg
zur Reislamisierung der Gesellschaft als Ganzer (...) ist der Aufbau eines
Netzes von Gemeinschaften, in denen die Gebote der Schari'a bereits buch-
stabengetreu befolgt werden. In der raumlichen und zeitlichen Vernetzung
derartiger gesellschaftlicher Parzellen besteht die Reislamisierung ,von un-
ten'.* (Herv. im Original)

Kepes Andyse des kulturdlen Bruchs geht davon aus, dald die Fundamentdisten sehr
wohl zwischen den fir sSe auch nitzlichen moderngen Techniken und den zu bekamp-
fenden sikularen Vorstellungen unterscheiden.? Das schlieft an die These von Bassam
Tibi an, zwischen kulturdler und technischer Moderne zu unterscheiden. Genausogut
4% dch die Differenz Moderniserung und Moderne enfihren. Die Modernisierung
wird angenommen, die Strukturen der Moderne werden zurtickgewiesen.

Was Kepes Ansatz bemerkenswert macht, ist seine Hinwendung zu den Beweggriinden
der Anhénger. Die Hintergrinde fir die Entstehung dieser Bewegungen snd die Er-
schiitterung von Gewiltheiten und apokayptische Wdtuntergangsvisonen und dartiber
hinaus das Ende des red exidierenden Sozidismus. Kepd rdumt aufgrund der Ge-
schlossenheit des politischen Systems, fehlender Zukunftsperspektiven fir die Jugend
und der monigischen Wdtscht den Redamiserungsbewegungen das grofde Entwick-
lungspotentiad ein.®> Wahrend die ISamisten die Demokratie as nicht kompatibel mit der
Scharia und ds wedtlich und von aulfen importiert ablehnen konnen, findet sch bel den
Rechrigianiserungsbewegungen keine Entsprechung fir die Gesetzesverke Scharia im
Idam und Haacha® im Judentum, da der ProzeR der Demokratiserung iber die Refor-
mation und die Aufklérung innerhab des chrigtlichen Kulturraumes entsanden ist und
nicht so schnell ds kultureller Fremdkorper zuriickgewiesen werden kann.®

Kepdl, Die Rache Gottes, aa.O., S. 58f.

Ebd., S. 23.

Ebd., S. 272 u. 281.

Das jiidische Gesetzeswerk setzt sich aus der schriftlichen Uberlieferung, der Thora und der miindli-
chen Interpretation zusammen. Die Halacha umfafdt die Gebote der flnf Blicher Moses, ihre Ausle-
gung geniefdt einen ebenso hohen Stellenwert wie die biblischen Gebote sel bst.

Kepel, Die Rache Gottes, aa.O., S. 279.
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2.5.1 Der schiitisch-iranische Fundamentalismus

Be de theoretischen Korzeptudiserung des schiitischriranischen  Fundamentalismus
ditze ich mich vor dlem auf die Arbet von Martin Riessbrodt. Sein Ansatz hat den
Vortell, den Moderng/Antimoderne-Dudismus wie be Thomas Meyer zu vermeden,
der den Fundamentalismus mit ener Regresson gleichsetzt! In seiner 1990 erschiene-
nen Habilitationschrift Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung: ame-
rikanische Protestanten (1910-28) und iranische Schiiten (1961-79) im Vergleich geht
Riesebrodt davon aus, dal’3 das Thema bis dahin ,,kaum eine theorieorientierte kompara-
tive Behandlung von seiten der Soziologie*? erfahren hat.

Er hat hier vor dlem die Forschungssituation in Deutschland vor Augen, die sch erheb-
lich von der in den USA unterscheidet. Wahrend dort seit den dreilfiger Jahren eine
Fundamentalismusforschung  betrieben wird, is in Deutschland erst in den achtziger
Jahren im Zuge der politischen Ausainandersetzungen eine wissenschaftliche Behand-
lung des Themas in Gang gekommen. Lange Zet wurde der Fundamentalismus as ein
rein amerikanisches Thema betrachtet.®

Rieschrodt verfolgt enen interkulturdlen und interrdigiosen Ansatiz, der es ermdglicht,
diesss Phanomen - wie er sdbst hervorhebt - nicht nur auf den ,riickstandigen Orient*t
beschrénkt zu sehen bzw. die westliche Entwicklung nicht zum ,,Normdfal“ und ande-
re historische Entwicklungen zur , Abweichung* zu erkléren.®

Durch ene ,typologische Differenzierung auf der Basis der weiten Fassung*® versucht
e enen soziologisch operationdiderbaren Begriff zu entwicken. Da er die Vidfdt die-
s reigidsen Protestbewegungen weniger ds rein theologische Postionen, sondern
vidmehr ds sozide Bewegungen mit religiosem Hintergrund auffald, orengt e ene
enge Definition und entwicket eine Theorie rdigidser Fundamentalismen.

Der Wert seines Ansatzes (Riesebrodts, d. V.) besteht gerade darin, den
Fundamentalismus in seinen heilsgeschichtlichen Erwartungen zwar ernst

Diese dualistische Sicht- und Herangehensweise zeigt sich sogar programmatisch in der Titelbezeich-
nung seiner Arbeiten. Vgl. Meyer, Thomas: Fundamentalismus. Aufstand gegen die Moderne, Rein-
bek bei Hamburg 1989, Ders. (Hg.): Fundamentalismus in der modernen Welt. Die Internationale der
Unvernunft, Frankfurt a. M. 1989.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., Vorwort.

Vgl. Holthaus, Fundamentalismus in Deutschland, aa.O., S. 28f. und S. 35ff.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aaO., S. 1.

Ebd,, S. 10.

Ebd,, S. 19.
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zu nehmen, aber ihn doch als weltlich begriindeten Protest gegen die ver-
sachlichten Prinzipien der Moderne zu entschl iissen.*

Als Merkmde des fundamentdistischen Denkens bezeichnet Riescbrodt den biblischen
oder koranischen Literdismus sowie ene tiefe Krisenerfahrung. Der Fundamentalismus
geht ,die Ursache fur die Krise der Gesdlschaft im Abfal von ewig glitigen, géttlich
offenbarten und schriftlich-wortlich Uberlieferten  Ordnungsprinzipien, die in ener idea
len Gemeinschaft schon verwirklicht waren® .2

In den rdigitsen Rituden und traditiondlen Prozessonen des Schiitentums rund um
den as Martyrer gefeierten dritten schiitischen Imam Hussein, der in Kerbeda im Jahre
680 n. Chr. mit sanen wenigen Weggefdhrten vom Omayadenheer niedergemetzelt
wurde, efert man mittels einer Dramaturgie der Ekstase dem Vorbild fir die Leidensfé
higkeit der Schiiten nach®

Die dljéhrliche Trauer und das Wehklagen hat Uber das kathartische Moment hinaus
den symbolischen Gehdt des Martyrerkampfs gegen Tyrannei und Unterdriickung und
wird immer wieder in aktudlen Bezug zu den politischen Tagesereignissen im Iran ge-
bracht.

Hans G. Kippenberg soricht in diesem Zusammenhang von ener gesdlschaftlichen Ba
gsandogie, die nach dem Verlauf der iranischen Geschichte - von Konflikten zwischen
Loyditésgruppen verschiedener Stadtviertel Uber die Erfahrung mit koloniden Demir
tigungen zum Beginn des Jahrhunderts bis hin zu der Bezeichnung der wetlichen Herr-
scher ds Tyrannen und Usurpatoren - zu ener Art Ritudiserung der iranischen Revolu-
tion gefiihrt hat.*

Die dramatischen Inszenierungen von gemarterten und blutenden Kérpern aus Anlal3
der Trauer um Hussan® gehdren zu jenen ,kollektiven Grenzerfahrungen der iranischen

Lohauf3, Peter: Fundamentalismus und moderne I dentitéat. Zu Martin Riesebrodts Analyse des Funda-
mentalismus als sozialer Bewegung, in: PROKLA, Zeitschrift fur kritische Sozialwissenschaft, Heft
96, 24. Jg., 1994, Nr. 3, S. 477-489, S. 489.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S. 19.

Elias Canetti hat in seinem Buch Masse und Macht die Schia a's eine Klagereligion charakterisiert.
Ahmad Taheri spricht von der politischen Modifizierung des schiitischen Glaubens, die zu der islami-
schen Revolution gefihrt hat. Siehe: Taheri, Ahmad: Von der 'Klagereligion' zur klerikalen Macht, in:
Frankfurter Hefte 5, 1984, S. 27-32, S 27.

Kippenberg, Hans G.: Jeder Tag 'Ashura, jedes Grab Kerbala. Zur Ritualisierung der Straf3enkampfe
im Iran, in: Religion und Politik im Iran, mardom nameh - Jahrbuch zur Geschichte und Gesellschaft
des Mittleren Orients, hrsg. v. Berliner Institut fir vergleichende Sozialforschung, Frankfurt a. M.
1981, S. 217-256, S. 243.

»Der Bettler hatte seinem Leide um Hussan in hdchst widerlicher Weise Ausdruck gegeben: die
Schenkel und Oberarme waren mit Messern durchstochen, in Unterarme, Waden, Hals hatte er lange
N&gel getrieben. An den Hiften und im Unterleibe hingen, in das Fleisch eingebohrt, eiserne Haken,
an denen schwere Gewichte befestigt waren; und es gab an seinem ganzen Korper keine pfenniggrofie
Stelle, welche nicht eine dieser schmerzhaften Verwundungen aufzuweisen hatte...* So beschreibt der
fremde und verachtende Blick in Karl May's 'Von Bagdad nach Stambul' den 'Husseintag' bei den
Schiiten, der aber natiirlich von Kara Ben Nemsi nur als fanatisch und unverniinftig abgetan wird. Zi-
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Gesdlschaft*!, mit deren Hilfe der Tod und die Frage nach ssinem Sinn oder seiner
Snnlosgket in der schiitiscchen Volksrommigkeit séandig themaiset worden snd.
Die Revolutions- und Kriegszeit haben in ener unermefdichen Art und Weise aus dieser
mydtifizierenden Quelle geschopft. Nicht sdten werden die Metaphern von Blut und
Mértyrer den Mythen und Geschichten der Schlacht von Hussein entnommen.?

Nicht den utopischen, sondern nur den ,mythischen Regrel3' auf eine idedle Urgemen-
de und auf das gottliche Gesatz charakterisert Riesebrodt as ein fundamentaistisches
Denken. Der mythische Regref3 sucht nach ener Authentizitdt des Buchgtabens, wah
rend der utopische nur dem ,Geis” der ideden Ordnung unter neuen gesdllschaftlichen
Bedingungen gerecht werden will und sozidreformerisch awftritt.®

Geade die Diskusson einer wie auch immer gearteten Authentizitét i in der funda
mentaigischen Ausanandersetzung mit der westlichen Welt und der Moderne von er-
heblicher Bedeutung, wenn es um die Kongruktion ener nationden oder kulturdlen I-
dentitét geht. Damit wird das Eigene gegentiber dem Fremden schon per se aufgewertet.
Ausgehend von ene umfassenden Reflexion der interkulturdl ausgerichteten amerika
nischen Forschungsangebote entwirft Riesebrodt mit Hilfe von Max Webers Unter-
scheidung zwischen Wetbgahung und Wetablehnung und zwischen Wétbeherrschung
und Wetanpassung bzw. Wadtflucht eine weite Typologie der reigibsen Revitdise
rungsformen und charakterisert sowohl den protestantisch-amerikanischen ds auch den
schiitischriranischen Fundamentalismus a's eine weltbeherrschende Haltung.

Wéhrend die protestantisch-amerikanische Vaiante ads ene reformisische Bewegung
auftritt und die politischen Inditutionen weitestgehend akzeptiert, hat die schiitisch
iranische einen revolutiondren Charakter und fordert enen strukturdlen Wande der Ge-
slscheft. Im schiitischen  Fundamentdismus snd  hierokratische  Machtinteressen und
L eidenscharismatismus z.B. in der Person des Ajatollah Khomeini vereint.*

Bel den fir Riesebrodts Andyse unterschiedenen drei Ebenen der Ideologie, der Trager-
schaft und der Mobiliserungsursachen dieser  Protestbewegungen scheint die Frage
nach der Tragerschaft am schwierigden zu beantworten zu sein. Eindeutig hdt Rie-

tiert nach Augustin, Siegfried: Der 10. Moharrem. Trauer um Hussein — Die Tragtdie von Kerbela,
in: Journal Geschichte, Geschichte mit Pfiff, Zwischen Schah und Ayatollah, 11/1994, S. 12.

Kermani, Navid: Die tausend Stimmen des Schweigens. Umsonst all das Blut, umsonst all die Opfer:
Zur Situation von Kinstlern und Intellektuellenimlran, in: SZ, 12/13, August 1995, Nr. 185, S. 10.

Als 1981 bel einem Anschlag der Volksmudjahedin auf die Zentrale der Islamischen Partei der
Rechtsgelehrte Beheschti, ein Weggefahrte Khomeinis, mit weiteren 73 Personen ums Leben kam,
wurde eine Analogie zum unrechtméligen Tod von Imam Hussein und seénen 72 Anhangern herge-
stellt. — Wahrend des ersten Golfkrieges wurde auf dem zentralen Friedhof von Teheran (Behescht-
Zahra) ein Brunnen errichtet, in dem sténdig rotes Wasser als Symbol fiir das Blut der alten und neuen
Martyrer flieldt. — Die Revolutionsgardisten (Pasdaran) trugen griine Stirnbander mit den Namen des
Imams Hussein.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S. 20.

Ebd., S. 22ff.
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sebrodt den Fundamentdismus fur ein gtédtisches Phénomen. Problematischer wird es,
wenn e mit der Kategorie des ,traditionden Milieus’ die Anhangerscheft diesser Bewe-
gung soziologisch erfassen will. Da er kein Klassen oder Schichtenmodell anwendet,
mul3 er von gemeinsamen Wertvordellungen und ldeden der Lebensgestatung ausge
hen. Diessm um den Basar zentrierten traditionden Milieu ordnet er ,Handler, Hand-
werker und Stadtmigranten, Prediger, Gelehrte und Studenten der Medressen*! zu. Die-
s traditionde Milieu droht, wenn es unter Legitimationsdruck gerét, fundamentais-
tisch zu werden und erneuert bzw. reformuliert die Tradition.?

Mit der Kaegorie des traditionden Milieus |83 sch die Vidfdt der Anhéngerschaft
ebensowenig erkléren, wie die Frage, warum sch sehr vide aus dem modernen Sektor
dieser Bewegung anschliel¥en, die nicht unbedingt dem traditionden Milieu zuzurech
nen snd. Die Vidfdt der Anhéngerschaft grindet weniger in der Verteidigung des tra
ditionden Milieus ds vidmehr darin, dald Se eine Resktion auf die rasanten, aufgesetz-
ten Prozesse der Modernisierung und der Moderne® in den Landern darstellen, in denen
diese nicht bewdltigt werden konnten.

Plausbler erscheint mir seine Beschreibung des Fundamentalismus auf der Ebene der
Ideologie ds en Protest gegen die drel von Peter Berger und James Hunter unterschie-
denen Formen der Moderniserungsprozesse, namlich gegen die 6konomische, politi-
sche und kognitive Raionaliserung, die aufgrund der Trandformierung der Gesdl-
schaftsstrukturen  erhebliche Konsequenzen fir die Rolle der Rdigion in der Gesdl-
schaft haben. Neben der Zersetzung des supranaturdistischen Wethildes durch die mo-
derne Wissenschaft sind es vor dlem der kulturele und der srukturele Plurdismus, die
die Religion mehr und mehr in den Bereich des Privaten dréngen.*

Der Fundamentdismus ads en ,radikdiserter und reflexiv gewordener Traditiondis
mus' greift nicht nur auf die traditiondlen Wertvorgdlungen einer Idedlordnung in Be-
zug auf den privaten und dffentlichen Raum zurlick, sondern will Se revolutiond&r neu
begriinden und in eine sozide Bewegung enflief3en lassen.

Riescbrodt unterscheidet zwischen der |, hellsgeschichtlichen* und der |, gesdlschaftskri-
tischen* Dimenson des Fundamentaismus® Diese religidsen Protestbewegungen ert-
wickeln meines Erachtens ene Januskopfigket, die ihnen erlaubt, sowohl pragmatisch
auf die tagespolitischen Ereignisse zu reagieren, wie auch legitimatorisch immer auf das
»goldene Zeitdter" zurtickgreifen zu kénnen.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S. 195.

Ebd,, S. 207.

Schiffauer bezeichnet den Fundamentalismus geschichtsphilosophisch anklingend , als Reaktion auf
das Scheitern an der Moderne"*. Schiffauer, |slamischer Fundamentalismus aaO., S. 99.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S.27f.

Bel der Konzeptualisierung der beiden Begriffe: radikalisierter und reflexiv gewordener Traditiona-
lismus bezieht sich Riesebrodt auf die Arbeiten von Said Arjomand und auf Karl Mannheim. Siehe
Riesebrodt, Fundamentalismus al s patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S. 28f.
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Aus diesem Grunde geraten die ,Fragen der richtigen Lebensfihrung, soziden Bezie-
hungen und inditutiondisierten Werte* ins Zentrum dieses Diskurses! Besimmte
Themen bekommen ene ,Uberdeigerte symbolische Bedeutung‘, wie z.B. die Evoluti-
ongtheorie im protestantischen und die Verschleierung der Frauen im idamischen Fur
damentdismus, die dan ene Sdlvertreterfunktion fir die Dargdlung der Gegensiize
in einem Kulturkempf erfiilen.?

Zu den funf Merkmden schiitisch-fundamentdigtischen Denkens zéhlt Riesebrodt den
Manichdsmus, der auf den dtpersschen Propheten zuriickgehend einen extrem mordi-
schen Dudismus einklagt, die Xenophobie, den religidsen Nativiamus, die parancide
Verschworungsgewitheit, durch fremde Méchte standig bedroht zu sein und schliefdich
den geschlechtlichen Dudismus, der die Geschlechter ds zwel gegensitzliche, aber sch
erganzende Prinzipien beschreibt, die ener ,gottgegebenen’, ,natlrlichen’ Aufgabente-
lung unterworfen sind.®

Mit der Bezeichnung des Fundamentalismus as patriacchdisch wird Riessbrodt dem
Sachverhdt gerecht, der lange Zeit von der Forschung vernachléssgt worden ist, nam:
lich eine mdgliche Antwort darauf zu geben, welche Rolle der Korper und die Sexudlitét
der Frau in der Ausanandersstizung um ene gesdlscheftliche ldedordnung im funda
mentalistischen Diskurs spiden.

Rieschrodt hat mit der Bezeichnung des Fundamentdismus ds pariarchdisch sane
Chance verpald - wie ihm Werner Schiffauer vorwirft -, den Begriff aufzubrechen und
ihn ds en ,Dikurddd* zu vergehen, ,in dem verschiedene Podtionen eingenommen
werden, die sich nicht mehr durch eine Formel auf einen Nenner bringen™# lassen.

Auch wenn hier nicht mit dem Untetitd der ,betrége zur feminigischen theorie und
praxis* zum Thema Fundamentdismen von der ,pariarchdische(n) Mogepackung
gesprochen werden soll, 18% sich die dahinter sehende These von Donate Pahnke nicht
von der Hand weisen, dald3 sowohl der christliche wie auch der idamische Fundamenta-
lismus patriarchdle Ziige aufweisen.®

Fundamentalistische Diskurse stimmen in zwei Aspekten Uberein, die 2~
sammenhangen: in der |dentitétsproblematik und der Frauenfrage.®

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S. 28.

Ebd., S. 30f.

Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, aa.O., S. 170.

Schiffauer, Islamischer Fundamentalismus aaO., S. 97f.

Pahnke, Donate: Patriarchaler Fundamentalismus im Islam und Christentum, in: beitrége zur feminis-
tischen theorie und praxis, Patriarchale Mogelpackung, Fundamentalismen, H. 32, 1992, S. 918,
S. 10.

Hélie-Lucas, Marie-Aimée: Frauen im Zentrum fundamentalistischer Palitik, in: beitrége zur feminis-
tischen theorie und praxis, Patriarchale Mogelpackung, Fundamentalismen, H. 32, 1992, S. 29-36,
S.20.
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Zu den Eckpfellern des fundamentaigtischen ldentitéisdiskurses zéhlt Héie-Lucas das
Vergandnis von einer wie auch immer bedrohten und as ,zuriick zu* definieten |denti-
tét, bei deren Konstruktion dem Privatbereich und der Familie eine besondere Rolle zr
falt!

Der webliche Korper hat im idamigtisch-fundamentdigischen Diskurs einen Reprasen
tationscharakter. Die iranische Revolution von 1979 besald einen symbolischen Korper.
Im Gegenzug zur franzésschen Revolution, die durch die entbldl¥en Brigte einer web-
lichen Figur in die Gechichte engegangen id, berief dch die fundamentdistische Be-
wegung im Iran in ideologischer Absstzung vom Weden auf die Verschlderung des
weblichen Kérpers. Die Verschlderung wurde zur Fahne fundamentaigtischer Bewe-
gungen in der gesamten Regon.

Verschleierung ist das hervorstechendste Emblem des heutigen |slamismus.?

Fundamentdidische Bewegungen in idamischen Gesdlschaften sehen im Kontext ei-
ner politischen Identitétsfindung.® Aber vidmehr ds ene postive Beschreibung einer
authentischen idamischen Identitét zeigt sch in der Heraufbeschworung des Eigenen
die deutliche Absstzung vom Fremden, hier vom Wedllichen, die sSch gerade in den
Fragen der Mord und des dttlichen Vefdls im Wesen atikuliert. Der welbliche Kor-
per und die Sexuditét snd der Dreh und Angelpunkt dieser Auseinandersetzung um
ein authentisches Sdbsiverstandnis.

Aus dieser Uberlegung heraus sient Nilifer Gole im Fragenkomplex Frau, Sitte und S
xuditét die Entwicklung des idamischen Fundamentdismus vidmehr ads das Ergebnis
ener bedenklichen Abhangigkeit von der Moderne ds das der Loyditét gegenlber der
idamischen Rdigion. In Fragen des Geschlechts und der Sexudité bringt der ida
mistisch-fundamentdigtische Diskurs am deutlichsten die inhd&rente Kritik an der west-
lichen Moderne zum Ausdruck.*

In ener rein theologischen Argumentation i es kaum annehmbar, die iranischen Aja
tollahs ds fundamentdigisch zu bezeichnen, well ,die Raio ds Qudle verbindlicher,
aber revidierbarer Entscheidungen und die Verpflichtung der Glaubigen auf die Autori-
tdt lebender, fehlbarer Menschen der 12. schiitischen Rechtsgeehrsamkeit eine Flexibi-
litét (geben),... auf unvorhergesehene Entwicklungen selbsténdig zu reagieren®.®

Ebd., S. 30.

Gole, Republik und Schleier, aa0., S. 8.

Vgl. auch Mernissi, Fatima Muslim Women and Fundamentalism, in: Middle East Report, Ii-
ly/August 1988, pp. 8-11.

Gole, Republik und Schleier, aa0., S. 12.

Ham, Heinz: Die Schia, Darmstadt 1988, S. 129.
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Der Fundamentaismus wird von Ham aus enem palitischen Vergandnis heraus be-
schrieben ds ene Hdtung, ads ene besondere Mentditédt, auf die Krisenerscheinungen
der Gegenwart mit dem Ruckgriff auf eine Kongruktion eines gesdlschaftlichen Ided-
moddlsin der Vergangenheit zu reegieren.

Fir mich gdlt sch der rdigibse Fundamentdismus ds en interkulturdles Phdnomen
dar, welches sich zwar in der Sdbstdarstdlung und Legitimierung auf die rdligiose U-
berlieferung bezieht, das aber konkret as sozide Bewegung und politische Kraft auf-
tritt. Dies helf¥ in erder Linie, da3 der idamische Fundamentadismus nicht as archai-
sches und irrationales Projekt abzutun, sondern als eine moderne Verson antimoderns-
tischer Protestbewegungen zu versehen ig. Die rdigidsen Fundamentalismen richten
sch gegen bestimmte Aspekte der Moderne, ,in Frage gestellt wird jedoch, dal3 Se sch
gegen die Moderne ds ganze richten bzw. dieser vollstandig aulerlich sind und bleiben
konnen und ausschliefdich auf vormodernen, traditionden oder gar archaischen Grund-
lagen basieren.**

Die Heraufbeschworung der Tradition geschieht immer auf dem Boden und mit den
Mitteln der Moderne. So wére die massenhafte Verbreitung der revolutiondren Ideen
des Ajatollahs Khomeini ohne die Verflgung Uber die eektronischen Medien underk-
bar gewesen.

Be diesr Herangehensweise an den <chiitischen Idam am Beispid Iran geht es mir
nicht um den Idam ds kulturelles oder ds reigitses Bezugssystem, sondern um den fo-
litischen Idam mit seinen ideologischen Machtanspriichen. Die Grenzen snd zwar bei
dieser Unterscheidung flief3end, aber dadurch kann die Rede von ,dem” fundamentdis-
tischen 1dam vermieden werden.

»Idamischer Fundamentdismus® ds Schlagwort wurde urspriinglich von den Medien in
Bezug auf die Ereignise im Iran angewandt, well man, wie Bruce Lawrence lakonisch
kongatiert, fir das Phanomen Khomeni im 20. Jahrhundert keine andere greifende Zu-
schreibung fand:

No one was ready for the reentry of religion into global palitics in the
1980s. The Imam came unannounced and largely unexpected. Islamic fun-
damentalism was , discovered' to explain the sudden success of the Ayatol-
lah Khomeini.?

! Klinger, Cornelia: Faschismus - der deutsche Fundamentalismus?, in: Merkur 9-10, 1992, S. 782-798,

S. 784.

Lawrence, Bruce B.: Understanding Islamic Fundamentalism as a Revolt against Modernity NOT a
Clash of Civilisations, in: Fritsch-Oppermann, Sybille (Hg.): Fundamentalismus der Moderne? Chris-
ten und Muslime im Dialog, Loccum 1996, S. 87-96, S. 87.
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Der iranische Fundamentdismus vergeht sch ds die Antwort auf die doppelte Bedro-
hung, der die idamische Gesdlschaft seines Erachtens ausgesetzt id. Einerseits hat man
die Auflésungstendenzen der eigenen Gesdlschaft gebrandmarkt und andererseits die
Unterwanderung der traditionellen Identitdt durch die Einflisse fremder, westlicher
Kulturen angegriffen. Der Abfdl von der géttlichen, im Koran offenbarten, ewig guilti-
gen Ordnung wurde ds Grund dieser dekadenten Entwicklung angesehen, die nur durch
die Wiederbelebung der authentischen Tradition aufzuhaten wére.

Der idamische Protest gegen den Reza Schah Pahlavi war beglngigt durch die geringe
religiose Legitimitét des Staates. Mit dem Verlust der idamischen Identitét wahrend der
iranischen Monarchie, fir den gerade die 2500-Jahre-Feier in Persepolis (1971) und die
Ersstizung des idamischen Kadenders durch einen achdmenidischen (1976) standen,
wurde wiederum die Angst vor dem ldentitdtsverlust der idamischen Gesdlscheft ge-
schirt.

Der Konflikt entziindete sich an dem Problem der Zuriickdrangung der Religion aus ar
deren gesdlschaftlichen Bereichen, insbesondere der Trennung von Rdigion und politi-
scher Herrschaft. In der iranischen Geschichte hat seit der Etablierung des schiitischen
Idam ds Saagdigion im 16. Jahrhundet die Legitimaion der Herrschaft durch den
Klerus eine immense politische Rolle gespidt.

2.5.2 Exkursuber die Schia

Idam bedeutet wortlich ausschliefdiche Hingebung an Gott, Gottergebenheit und Got-
tesfurcht.

Wer hétte eine bessere Religion (din), als wer sich Gott ergibt (asdama).
(4,125)

Diese volle Hingabe au3ert sch in der ganzen Lebenshdtung. Wie die Entstehungsge-
schichte des Idam — der Prophet Muhammad war nicht nur geistige Autoritét, sondern
2ugleich der politische Fuhrer der modemischen Gemeinschaft — deutlich zeigt, hat sch
diese Rdigion von Anbeginn an ds en gesdlschaftliches Ordnungssystem verstanden,
das nicht nur spirituelle und theologische Glaubenssdize beinhdtet, sondern auch den
Alltag und die Lebenswelt zu regeln trachtet. Allein aus diesem Anspruch igt zu erkl&
ren, ,dad das idamische Gesetz kultisch-rdigidse und sttliche Fragen wie das ganze
Gebiet des Rechtes grundsitzlich unterschieddos nach derselben Methode! handhabt.
Die Forme al-idam din wa dawla (Idam ig die Rdigion und [i.w.S] Gesdlschaft)

! Hartmann, Richard: Die Religion des Islam. Eine Einfiihrung, unveranderte Ausg. Berlin 1944, Darm:

stadt 1987, S. 21.



47

bringt dieses idedle Wetversténdnis zum Ausdruck. Faktisch hat sch aber im Laufe der
idamischen Geschichte ene Trennung zwischen wdtlicher und rdigibsr Macht

durchgesetzt.

Dre Glaubensstize verbinden die glaubigen Mudime der ganzen Wt:
Towhid: Glaube an den einen Goitt.

Nobovvat: Glaube an das Prophetentum, an Muhammad as den |etzten Propheten.

Maad: Glaube an die Auferstehung und an das jingste Gericht, das die Guten beloh
nen und die Bosen bestrafen wird.

Zu den drel Glaubenssatzen kommen fUr die Schiiten zwa wetere hinzu:
Adl: Die Gerechtigkeit Gottes.

Imameat: Die Fuhrung der Glaubigen.
Nach dem Prophet sollen die Imame die Fihrung der Menschen haben. Die Zahl der
Imame in der Zwdlfer-Schig, der Religion Irans, ist, wie der Name schon sagt, auf 12
beschrankt.

Das idamische Recht baut auf folgenden Quellen auf:

= Dea Koran ds ingpirietes Gotteswvort gilt dlen glaubigen Mudimen ds unumstofdi-
ches, in dle Ewigket glltiges Gesstzeswerk und ist die wichtigde Quelle der
Rechtsfindung.’ Die jetzige Fassung des Korans ist die osmanische Version, nach
dem dritten Kalifen Osman, die im Jahre 653, dso 21 Jahren nach dem Tode des
Propheten unter der Beaufschtigung ener Redaktionskommisson kanonisert wur-
de. Der Prophet lernte die Offenbarungen auswendig. Aulerdem standen ihm enige
Menschen zur Sete, die die ihm offenbarten Worte niederschrieben. Mit der Zeit
wuchs das Bedirfnis, die mindlich tradierte Offenbarung in schriftlicher Form zur
Vefigung zu haben. Alle <chriftlich vorhandenen Fragmente (auf  Zetteln,
Palmbléttern, Steinen, Knochen, Leder und Holzstiicken) wurden gesammelt, durch
mindiche Uberliferungen ergdnzt und auf Bléter (suhuf) geordnet Ubertragen.?
Dieser Text i seitdem die kanonische Form des Korans, von der sich jedwede Ab-

1 Der Koran als eine dem Propheten inspirierte Offenbarung soll nach einem vor Anbeginn der Welt

existierenden Urbild, der ,Mutter des Buches* (umm a kitab - 85, 22-23; 43,5) entstanden sein. Der
Koran, meist schlechthin als ,,Das Buch* (al-kitab) bezeichnet, enthalt alle gottlichen Botschaften, die
im Laufe von zwei Jahrzehnten durch den Erzengel Gabriel an den Propheten herabgesandt worden
sind. Die erste Offenbarung bekam der Prophet im Alter von vierzig Jahren im Jahre 610 n. Chr. Der
Prophet wurde nach islamischem Glauben zum , Siegel der Propheten” (khatam an-nabijin - 33,40), d.
h. zum letzten in der Reihe der herabgesandten Propheten.

Zaid ibn Thabit, einer der Sekretdre Muhammads, der mit der Aufgabe betraut wurde, die Offenba-
rungen zu sammeln, soll gesagt haben: ,,Bei Gott, beauftrage man mich, einen Berg zu versetzen, fiele
es mir nicht schwerer als dies!” Zitiert nach Robbe, Martin: Welt des |slam, Geschichte und Alltag ei-
ner Religion, Leipzig, Jena, Berlin 1991, S. 39.
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weichung verbietet. Da der Koran das in Arabisch offenbarte ,, Wort Gottes® i, sol-
len die Glaubigen den Koran nur in Arabisch lesen.

Sunna (Brauch des Propheten), die in dr Form von Hadithen (Ausspriiche des Pro-
pheten) festhdlt, was der Prophet in bestimmten Situationen gesagt, getan oder auch
dillschweigend gehilligt haben soll. Ein glaubiger Mudim wird gdets bemiiht sein,
im Leben dem ,schonen Vorbild! des Propheten nachzueifern. Es gibt kanonische
Hadithsammlungen, an die die Glaubigen sch hdten kdnnen. Die Hadithen wurden
im 8. Jahrhundert in grof?en Kompendien aufgezeichnet. Sechs dieser Kompendien,
vor dlem die des Buchari (gest. 870 n. Chr.) und des Mudim (gest. 875 n. Chr.),
wurden kanonisch. Die Schiiten haben datt der ,sechs Bicher® der Sunniten die
,vier Blcher ds kanonisete Hadith-Sammlung. Mit Hilfe von Tradentenketten
(isnad) wird versucht, die Authentizitd der Uberligferungen zu untermauern, well
die Hadithen teillweise verschiedenartige und widerspriichliche Aussagen beinhalten.

ldschma (Ubereingimmende Meinung dler gleichzetig in einer gewissen Periode
lebenden Mudime). In der Schia untersteht der sogenannte Konsens der Existenz é-
nes ,sehr reinen Imams. Theologisch gilt dlein das, worin die Rechtsgdehrten (-
bereingtimmen.

Vide reformigische Ansdize, die sich mit den Dogmen der theologischen Lehre be-
schiftigen, wollen die Ausenandersetizung mit den Quelen der idamischen Recht-
gorechung auch fir sich geten lassen, indem se auf das Recht ener sdbsténdigen
M einungsfindung, auf 1dschma, hinweisen.?

Qiyas (Andogieschiud bel Fragen, die nicht direkt aus Koran und Sunna zu beart-
worten snd). Die Antworten snd andog zu den in Qudlen enthatenen Vorbildern
2u treffen. Die Schia glaubt gatt an ,giyas’ an ,agl” (Venunft). Be Fragen, die im
Koran nach der Uberlieferung nicht vorgesehen sind, ist auf die Vernunft zurlickar
greifen.

Seit dem Tode des Propheten Mohammed (632) ist die idamische Wet in zwe Lager
gespdten: Die Sunniten (von Sunna, der Tradition, die aus der Lehre des Propheten
hervorgegangen ist) und die Schiiten (von Schia, der Partel Alis).

Die Schia bedeutet wortlich Pated und i in einem politischen Machtkampf um die
Nachfolgerschaft des Propheten entstanden. Schia hat diesen politischen Machtcharak-

1

»Wahrlich, in dem Gesandten Gottes habt ihr ein schones Vorbild fur jeden, der auf Allah und den
Jingsten Tag hofft und oft Gottes gedenkt!* (54,7).

Ein dem iranischen Publikum bekanntes Beispiel sind die kritischen Artikel in der reformistischen
Zeitschrift zanan (Die Frauen). Die Zeitschrift wird seit 1991 von der engagierten und reformorientier-
ten Journalistin Schahla Scherkat herausgebracht.
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ter nie verloren, obwohl ihre Geschichte zum grofiden Tel in der Oppostion und im
Widerstand spidlt.

Die Schia unterscheidet Sch von der Sunna in Fragen der politischen und geistigen Fih-
rung der Gemenscheft. Die Zwdlferschia, auf die ich mich beziehe, erkennt die Reihe
der 12 Imame an und bekennt sich zur absoluten Autoritét der Imame in Bezug auf das
wahre Verstandnis des Idam.?

Nach der Schia mul3 die gedige und politische Fihrung der modemischen Gemen-
schaft einem Abkommling von Ali (Vetter, Schwiegersohn und Schiller des Propheten)
und Fatema (Tochter des Propheten) anvertraut werden.

Nach dem Tode des Propheten folgte die Mehrheit der Glaubigen Abu Bakr, Omar und
Osman, die nachenander die Letung der Gemenschaft Ubernommen hatten. Ali hat
nach den dre Kdifen in den Jahren 656-661 die Gemeinschaft gefihrt. Nach den Schii-
ten war der Imam Ali vom Propheten sdlbst zu sdinem Nachfolger bestimmt worden.®
Die Fuhrungsaufgabe des Imams soll darber hinaus im Koran nachgewiesen sen
(5,3,555). Allein die kurze Zeit der Herrschaft Alis besitzt in der nachprophetischen
Zeit ModdIcharakter fir die Politikauffassung des Schiitentums.

Die Schiiten glauben an die vierzehn séhr Renen, den Propheten Mohammed, seine
Tochter Fatema und die zwdlf Imame, die auch in der Volksverehrung eine grofe Rolle
giden. Die Imame und deren Traditionen bilden den gemeinsamen Bezugspunkt fir
die mystisch-esoterische und rechtlich-exoterische Richtung der Schia.*

Nach dem Zyklus des Prophetentums, der mit Mohammed und der Offenbarung des Ko-
rans abschlield, folgt der Zyklus der ,gdttlichen Freundschaft” (welayat), welcher jenen
fortsetzt. Wir befinden uns heutzutage in der Zeit des zwdlften Imams Mahdi.

Dem Mahdi wird nachgesagt, dald er zweifach entriickt sei. Von 874 bis 941 soll er nur
noch durch vier Sendboten mit der Gemeinde der Glaubigen in Verbindung gestanden
haben. Seither ist auch diese indirekte Leitung der Gemeinde abgebrochen, von Zeit zu
Zeat habe man ihn angeblich gesehen. In Mahdi vereinen sch chiliagtische Vorgdlun:
gen von eénem Messas und Endzet-Herrscher, der eines Tages erscheinen, die Herr-

Ham, Die Schia, aaO., S. 1.

Ende, Werner: Der schiitische Islam, in: Ende, Werner u. Steinbach, Udo (Hg.): Der Islamin der Ge-
genwart, Miinchen 1989, S. 70-90, S. 74.

Sie beziehen sich vor allem auf eine Uberlieferung namens Qadir Khom, der zufolge der Prophet kurz
vor seinem Tod - die Hand Alis in seiner Rechten haltend - die Menschen am Teich Khomm fragte, ob
er, der Prophet selbst, die hdchste Autoritét (owla) darstelle. Nachdem die Menge dies bejaht hatte,
sagte er zu den Glaubigen: ,Wer auch immer mich zum Beschitzer (mowla) hat, den beschitzt Ali
gleichermal3en. Oh Gott, sei dem ein Freund (vali), der auch sein Freund ist, und dem ein Feind, der
auch sein Feind ist.“ Siehe z.B. Richard, Yann: Der verborgene Imam. Die Geschichte des Schiismus
inlran, Berlin 1983, S. 12.

Ein offizieller iranischer Feiertag (id-e gadir-e khom) erinnert an dieses bedeutsame schiitische Ereig-
nisvon Qadir Khom.

Richard, Der verborgene Imam a.a.O., S. 11.
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schaft der Usurpatoren und Tyrannen brechen und ein Reich der Gerechtigkeit errichten
werde.!

Die Frage der geigtigen und politischen Fihrung und Autoritét wahrend der Abwesen
heit von Mahdi i in der schiitischen Theologie nicht endglitig beantwortet. Yann Ri-
chard spricht in diesem Zusammenhang vom Damoklesschwert einer Revolte im Namen
des abwesenden Souveréns, die jeder menschlichen Macht droht.?

In higorisch schwierigen Situationen haben die Schiiten, deren Glauben sich im Wider-
goruch zur sunnitischen Staastsmacht befand, sehr haufig vom Prinzip der | tagiyd’
Gebrauch gemacht, indem de ihre wirkliche Gesnnung verborgen hidten und der welt-
lichen Autoritét dienten. Dabel stiitzten Se sich auf den folgenden Koranvers,

Digjenigen, die an Gott nicht glauben, nachdem sie glaubig waren - aul3er
wenn einer (aufferlich zum Unglauben) gezwungen wird, wahrend sein Herz
(endgtiltig) im Glauben Ruhe gefunden hat (...). (16,106)

Die Vorgdlung von der Herrschaftsausibung durch die theologischen Weisen (olama)
und die rdigitsen Rechtspelehrten (foghaha) mit Quadlifiketionen wie ,adl* und ,alam”,
(dh. ,gerecht” und ,am besten in Rdigionsragen”), hat sch dlméhlich entwickdt und
schliefdich durchgesetzt. Die extremste Form igt be Ayatollah Khomeni zu finden, der
ene direkte Kontrolle und Auslibung der Macht durch die bestqudifizierten Rechtsge-
lehrten (welayat-e-faghih) postuliert, solange der Mahdi sich im Verborgenen befindet.
Ayatollah Khomeinis Theorie geht davon aus, dal die idamischen Gesetze bis zur Wie-
derkehr des Mahdi nicht auler Kraft gesetzt werden sollten. Die gegenwértige Situation
ig gekennzeichnet durch die Zurtickdrangung der Scharia. In so ener Zet wird die R-
volution zur Pflicht des Glaubigen. Das Zid diessr Bewegung ig die Etablierung und
Durchsetzung einer wahrhaft idamischen Ordnung, wie es se zur Herschaftszet des
Imams Ali gegeben hat. Die Regierung misse durch enen anerkannten, gerechten
Rechtsgdehrten (faghih) oder eine Gruppe der Geehrten kontrolliet werden. In ihrer
Funktion ads Inhaber von Regierungsgewat und Herren der Rechtsprechung werden die
Rechtsgelehrten dem Propheten und dem Imam gleichgesetzt. Khomeini benutzt fir die
Begrindung seiner Theorie eine weit gehende Audegung des Koranverses 4,60 und ei-
ne AuRerung des 6. Imams, nach dem den Glaubigen verboten sdi, sich be Entschei-
dungen ihrer rittigen Angdegenheiten an Gétzen (taghut) zu wenden.* Reza Schah
Pahlavi wurde in Demondrationen und Reden ds der usurpatorische ,taghut” bezeich-
Net.

Ende, Der schiitische lslam aa.O., S. 78.
Richard, Der verborgene Imam aaO., S. 28.
Ende, Der schiitische Islam, aa.O., S. 86.
Ende, Der schiitische Islam, aa.O., S. 86.

A W DN
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Ayatollah Khomeinis Konzept des ,weaya-e-faghin“ fuhrt nech Tilman Nagd die Ent-
echatologiserung des politischen Denkens der Schia folgerichtig zu Ende. Damit wird
das gesamte Gemeinwesen unter die Aufsicht der Rechtsgdehrten gestellt! | weaya®
wird von Khomeni in ssinem Buch explizit ds ,Regierung (hukumet), Vewdtung des
Landes und VVollzug des geheiligten géittlichen Gesetzes' interpretiert.?

Dieses Buch mit der Ankindigung des idamischen Staates im Untertitd war schon lan
ge vor der iranischen Revolution erschienen, ohne dal3 jemand die politische Dimension
von Khomeinis Angchten erkannte,

Waéhrend es im sunnitischen Idam vier Rechtsschulen, némlich die der Handfiten, Madli-
kiten, Schafiiten und Hanbditen gibt, wird in der Zwdlfer-Schia seit dem 18. Jahrhun
det auf dem Gebiet der Theologie ,ijtihad’ (Anstrengung der Interpretation) betrieben.
Dadurch haben einige Rechtsgdehrte im Iran theologisch en Interpretations- und
Wahrheitsmonopol in Bezug auf die Audegung der Rdigion und der rdigiésen Vor-
schriften, die auch konkrete |ebenswdtliche Auswirkungen haben. Nicht ale Mullahs
vermogen den Rang enes ,modjtaheds’ (Insanz der Nachahmung) zu erlangen. Die
,modjtaheds’ bilden zwar ,die Elite der klerikden Hierarchie®, aber se sind in ihrem
Rang glechgestdlt. Es gibt unter den schiitischen Klerikern keine Entsprechung zur Po-
stion des Papstes innerhab des katholischen Priestertums.

Die uneingeschrankte Macht der Rechtsgelehrten auf dem Gebiet der  schiitischen
Rechtsprechung hat einen higorischen Hintergrund. Nach dem Seg der Usuli-Schule
im 18. Jahrhundet hat dch das Prinzip ijtihad” (Andrengung der Interpretation) als
Methode zur Wahrheitsfindung durchgesetzt. Bel den sch widersprechenden Hadithen
oder beim Widerspruch der Hadithen zum Koran bekamen nur die mit einer umfassen+
den und intensdven Schulung ausgebildeten und aufgrund der Redlichket ihres Verhal-
tens dies verdienenden Rechtsgeehrten das Recht, diese auf Vernunft gegrindete Me-
thode anzuwenden.*

Fur die anderen, die nicht Uber diese Fahigkeit verflgen, it die Nachahmung des Modj-
taheds ihrer Wahl unerlddich. D.h. se verfolgen die Auffassung des Modjtaheds bei der
Anwendung der Regeln der Scharia (foru-e din), den Praktiken der Andacht (ebadat),
den jurigtischen Lésungen (ahkam) und den Problemen des téglichen Lebens mit Blick

Nagel, Tilman: Staat und Glaubensgemeinschaft im Islam. Geschichte der politischen Ordnungsvor-
stellungen der Muslime, Bd. Il., Zdrich, Minchen 1981, S. 315 u. 310.

Imam Khomeini: Die Herrschaft der Rechtsgelehrten, der islamische Staat (Welayat-e-faghih. Huku-
mat-e-eslami), 0.0., 0.J,, S. 64. (in persischer Sprache)

Chehabi, Houchang E.: Klerusund Staat in der Islamischen Republik Iran, in: Aus Politik und Zeitge-
schichte, Beilage zur Wochenzeitung Das Parlament, 1993, B 33, S. 17-23, S. 18.

Siehe z.B. Ende, Der schiitische Islam aaO., S. 81,

sowie Richard, Der verborgene Imam aa.O., S. 26.
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darauf, was verboten und was erlaubt s (haram und had). Die Grundlagen der Religi-
on gehdren nicht zur Imitation (taglid), weil se Tel der Uberzeugung (yagin) sind.*

War das iranische Volk bis in die Zet der Safavidendynadtie (1501-1732) mehrheitlich
sunnitischen Glaubens, so hat in dieser Periode eine von oben verordnete Schiitiserung
des Landes stattgefunden.? Persien tritt unter den Safaviden ds kriegerische Konkurrenz
zum benachbarten Osmanischen Reich auf. Die Einfihrung der Schia bildet das reigio-
se - und nicht ethnische - Fundament fir eine enhdtliche nationde Identitét, die sch
deuttlich von der tibrigen sunnitisch-idamischen Welt absetzt.

Khomeini Gberwindet mit ssinem theokratischen Staetsmodell die vor seiner Zeit unter
den schiitischen Rechtsgelehrten herrschende quietistische Hatung gegentber der  Poli-
tik. Seine Losung fur die Frage der wetlichen Herrschaft wahrend der Abwesenheit des
12. Imams und seine Machtsdlung ds der rdigiose ,Fihrer” blieben auch innerhab
des schiitischen Klerus nicht unumstritten. *

Mit der Erklaung der Zwolfer Schia zur iranischen Staatgreligion im 16. Jehrhundert
erlangte die Postion der ,modjtaheds’ en enormes politisches Gewicht> Die Erich
tung der idamischen Republik im Iran nach dem Konzept des , wdayat-e-faghih® mech
te den iranischen Fundamentaismus zur Staatspalitik.

Richard, Der verborgene Imam aaO., S. 26.

Vgl. auch Nagel, Staat und Glaubensgemeinschaft imIslam, aaO., S. 268f.

Vgl. Ravandi, Mortezah: Die Sozialgeschichte des Irans (tarikh-e gtemaii-e iran), Bd. 6., 2. Aufl. Te-
heran 1992, S. 46. (in persischer Sprache)

Ayatollah Brudjerdi, der lange Zeit wéhrend des Schah-Regimes eine dominante Rolle innerhalb der
Rechtsgel ehrten besal3, entzog sich der politischen Einmischung. Vgl. z.B. Chehabi, Klerus und Staat
in der Islamischen Republik Iran, aaO., S. 19f.

Vgl. Richard, Der verborgene Imam a.a.O., S.26.



2.6 ldamistisch-fundamentalistische Diskurse und die Geschlechter ordnung

In zahlreichen Aufsitzen, auf die sSch diese Arbeit bezieht, is immer wieder die Rede
vom idamischen oder fundamentdigtischen Diskurs, vom Diskurs der Idamiserung,
vom Geschlechterdiskurs und vom Identitéisdiskurs. Der Begriff Diskurs erfreut sch
groier Beliebtheit und nicht sdten ig ihm auch ene gewisse Bdiebigket eigen. Der
Begriff ig im folgenden nicht in enem dreng diskurstheoretischen Sinne zu verstehen.
Er seht vidmehr vereinfachend fir die uniberschaubare Fille und Vidfdt fundamenta
litischer Bewegungen und der damit verbundenen kommunikativen Prozesse.

Mit der Etablierung der idamischen Republik schuf der fundamentdigtische Diskurs
sne eigenen idamischen' Frauenbilder, die nicht dlen mit dem Rekurs auf die genu-
in idamischen und im Koran und Hadith festigehdtenen Wablichketsbilder zu erklaren
snd. Die Rede vom Kampf der Frauen gegen den Imperidismus is ene zetgenbsssche
Verson der idamischen Identitétsfindung.

Der Fundamentdismus sucht nach ener ,transkulturdlen und transhistorischen mode-
mischen |dentité“}, da man sch in erster Linie einer kulturdlen Bedrohung ausgesetzt
geht und die eigene Identitét erst in Negdaion zu dlem Aulengehenden an Profil ge-
winnt. Gleichzetig wird der Versuch unternommen, eine mythische Vergangenhet auf-
esehen zu lassen. Die Bedrohung der Identitdc kommt scheinbar immer von ,aul3en’,
ob von der Koloniamacht oder dem westlichen Imperidismus.

Dieses ,Aulzen’ wird als monoalithisch, ohne innere Widerspriiche, als , bdse'
und bedrohlich angesehen.?

Dies hat auch die Funktion, die inneren Widerspriiche der eigenen Gesdlschaft herun
terzuspidlen. Die schematischen Formeln, mit denen der Kampf von Gut und Bose, Gott
und Satan ausgerufen wird, bereiten den Boden fUr die enthemmte Emotionditét der
Masse, die sich von daher um so schneller mobiliseren 18%.

1993 fand in der iranischen Presse eine grold angelegte Debaite zum Thema , kulturelle
Invason“ dett. Der Tenor dieser Debatte lautete, dal? der Westen, nachdem er wirt-
schaftlich und politisch versucht habe, das idamische Regime zu unterwandern, jetzt

Hélie-Lucas, Frauen im Zentrum fundamentalistischer Palitik, aa.O., S. 30.

Hélie-Lucas, Marie-Aimée: Strategien von Frauen und Frauenbewegungen in der moslemischen Welt
als Antwort auf den Fundamentalismus in: beitrége zur feministischen theorie und praxis 28, 1990, S.
25-37,S.28.
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auf kulturdlem Wege nach Mdoglichketen sucht, das Regime zu bekdmpfen. Diesem
Vorwurf waren auch viderdativ freiziigige Literaturzeitschriften im Iran ausgesetzt.

Die Fundamentaigen sprechen auf wirtschaftlicher, politischer und sozider Ebene von
enem Alternativmoddl zum Wedsen. Da aber ene pogtive Definition der idamischen
ldentitét in der Politik oder in der Okonomie schwieriger zu erreichen ist, wird der Be-
reich des Privaten zum Ort essentidler idamischer Identitét und damit selbst zum Poli-
tikum.?

Gerade die Frauen werden zu Bewahrerinnen dieser Identitét deklariert. Die Traditions-
auswahl und -anwendung geschieht immer schon im Hinblick auf das fir den Aufbau
dieser Identitét nitzliche Frauenbild. Auf der Suche nach ener genuinen ldentité wird
ene Veschmdzung verschiedener Konzepte von  Nation Gemenschaft-Rdigion
Rasse-Ethnie inszeniert® Die Frauen bekommen die Funktion zugewiesen, die Gesll-
schaft gegen die Bedrohung religitser und kulturdler Entfremdung zu wappnen.

Die Idee von den Frauen ds Bewahrerinnen der Kultur it aber keine Entdeckung des
Fundamentdismus. Schon die koloniden Méchte in den idamischen Landern glaubten,
be der Verdnderung und Europdiserung der Gesdlschaften auf die Frauen setzen zu
konnen. Einersaits ssh man in ihnen die entscheidenden Erzieherinnen der heranwach
senden Generation, und andererseits glaubte man, dald die Frauen aufgrund ihrer Abwe-
senheit von der Offentlichkeit am ehesten die traditiondlen und nationden Werte auf-
bewahrt hétten. Die franzdssche Kolonidmacht setzte zB. in Algerien auf die Sprache
und auf die Aushildung der Mé&dchen s Hauptinstrumente der kulturellen Anpassung.

Das fundamentdigtische Bild der Frau setzt das nicht nur ihm eigene traditiondle Frau
enbild ds Ehefrau und Mutter fort und schafft aufgrund seiner Politiserung und der
damit verbundenen Irritationen Briiche und Ambivaenzen.

Die Vefassung der Idamischen Republik Iran formdisert die ideologische Forderung,
die Aufgebe der Frauen zudlererst in ihrer ,Mutterschaft® und in der ,Erziehung von
Menschen mit fester Weltanschauung® zu seherr:

Ende der 80er Jahre sind sehr viele, fur das literarische Leben im Iran besonders wichtige Literatur-
zeitschriften erschienen, die sich trotz aler Probleme mit der offiziellen Zensur, der sich daraus erge-
benden Selbstzensur sowie der halboffiziellen Zensur, die in der Rationierung von verbilligtem Papier
durch den Staat bestand, behaupten konnten.

Hélie-Lucas, Strategien von Frauen und Frauenbewegungen, a.a.0., S. 30.

Hélie-Lucas, Frauen im Zentrum fundamentalistischer Palitik, aa.O., S. 25.

Ebd., S. 26.

»Nach dieser Auffassung Uber die Familie als fundamentale Einheit wird die Frau von dem Zustand
eines Nutzobjektes bzw. eines Werkzeuges befreit, wahrend sie die bedeutende und wertvolle Aufga-
be der Mutterschaft zur Erziehung von Menschen mit fester Weltanschauung zurtickgewinnt, ist sie zu
alernéchst die Mitkémpferin der Manner im aktiven Leben.” Allein aus der Formulierung wird Klar,
dal3 sich die neue islamische Verfassung von der Schahzeit absetzen und der Frau das zuriickgeben
will, was als der Gesellschaft schon langst verloren gegangen unterstellt wird. Die Verfassung der Is-
lamischen Republik Irans. Das Zivilrecht, Teheran 1984, S. 17. (in persischer Sprache)
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Die Familie stellt die fundamentale Einheit der islamischen Gesellschaft
dar. Deshalb missen alle Gesetze, Verordnungen und die entsprechenden
Programme zur Erleichterung der Familiengrindung, zum Schutze ihrer
Heiligkeit und zur Festigung der familidren Beziehungen auf der Grundlage
des idamischen Rechts und der islamischen Ethik beruhen. (Art. 10 der ira-
nischen Verfassung)

Die Tasache, dal3 die Frau ds sozide Kategorie ins Zentrum der Diskusson um fun-
damentdigtische Politik und Moravorgelungen gerlickt ist, schafft grundlegend andere
Lebensbedingungen fir die Frauen. Dadurch fdlt ein neues Licht auf die theoretische
Begrindung der Fundamentalismen. Es genigt nicht dlein, die offengchtlichen Formen
der soziden Benachteligungen der Frauen anzuprangern, sondern es gilt die zugleich
exidierende Faszination des Fundamentdismus fir einen grofien Tell der Frauen zu er-
kléren.

Die Kongtruktion einer symbolischen Kollektividentitét setzt zwel Differenzen voraus:

Die ds natlrlich vorgestelte, gottgewallte Differenz zwischen Mann und Frau und die
2wischen idamischer und westlicher Frau.

Die Gechlechter snd as Glaubige vor ihrem Gott gleich, aus einem Wesen geschaffen
und gdten ds glechermaien verantwortlich fir den Sindenfal. Aber was ihre gesdl-
scheftliche Funktion anbdangt, wird ihre Rolle ds Individuum weltestgehend aus der
Einbindung in die Gemenschait erklat! Die Familie geniefd ds zentrde Einheit einen
Sonderdatus, indem das Schema der Rollenvertellung in der Familie auf die gesamte
GesdIschaft Ubertragen wird. Wéhrend die eigentliche Bestimmung der Frau biologs
tisch in ihrem Muttersain, ihren haudraulichen Pflichten und der Erziehung der néchs-
ten Generation gesehen wird, ist der Mann fir die Vertretung der Familie in der Cffert-
lichkeit zugténdig.

Wird der Mann in ergter Linie ds gesdlschaftliches Wesen definiert, so wird die Rolle
der Frau vor dlem von ihrer Sexuditét her bestimmit.

Mann und Frau werden im Idam ds nicht identische, aber gleiche Wesen betrachtet,
wobei die Personlichkeitsmerkmade aus der korperlichen Konditution abgeeitet sind.
Wédhrend der Mann ds Vernunftsvesen fungiert, wird die Frau vor dlem Uber ihre E-
motionditdt definiet. Die Aufgabenteilung in der Familie und in der Offentlichkeit gilt
dementsprechend as eine, naturgegebene’ und von daher gattliche Ordnung.

Diese Rallenzuschrebung nach dem Muger ,innen/aul?en’ wird nicht theologisch abge-
leitet, sondern eher aus der traditionellen Lebenspraxis begriindet.? Die Rollenverteilung

Falaturi, Abdoldjavad: Exkurs:. Die Stellung der Frau aus islamischer Sicht, in: Ehlers, Eckart (Hg.
u.a): Der Islamische Orient. Grundlagen zur Landerkunde eines Kulturraumes, Bd. 1., Idam: Raum -
Geschichte — Religion, Kéln 1990, S. 101-113, S. 101.

Ebd., S. 103f.
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wird nach dem Prinzip der Komplementaritét festgelegt. Aufgrund ihrer biologschen
Verschiedenheit snd Mann und Frau zwel gegensitzliche, aber enander erganzende
Haften.

Diese achasche Rollenvertelung unterschedet dch kaum vom Prinzip der ,Ge-
schlechtscharaktere’ in Europa. Die schon im Mittdldter festgelegte Opposition von
ménnlicher Vernunft und welblicher Naiur verwes auf die Gemensamketen einer Sch
verschrankenden Geschichte. Das Andersartige liegt im Umgang mit dem Mythos der
weiblichen Natur.

Die drikte Geschlechtersegregation aul3erhdb der ehdichen Intimsphdre wird legiti-
miert im Interesse der gesdlschaftlichen Ordnung und zum Schutz des Mannes vor se-
xueller Provokation durch die Frau.

Fatima Merniss hat zur Erkl&rung das Fitna-Konzept vorgeschlagen. Fitna heifd auf der
enen Sate Verschworung, Aufruhr, Verfihrung und Versuchung, auf der anderen Seite
ig Ftna en Frauenname und bedeutet ,schone Frau“. Das Bild der ,femme fataée
schwingt hier mit. Nach Memniss liegt diesem Ftna-Konzept enersats ene ,explizite,
andarersdits ene ,impliziteé Scht der Geschlechterordnung  zugrunde. ,Explizit'  wird
der Mann ds Jiger, die Frau ds Beute dargestelt, die schwache Frau soll durch ihre
Verschleierung in ihrem Interesse vor der méannlichen Gefdhrdung geschiitzt werden.
Jmplizit wird die Frau ds dak, sexudl aggressv und furchterregend phantasiert.
Trotz angeblich ,Uberlegener Rationditét, Sdbskontrolle und Intdligenz droht der
Mann doch standig den Verfilhrungskiinsten der Frau zu erliegen.t

Der Frau im Islam wird eine fatale Anziehungskraft zugesprochen, die den
mannlichen Willen, ihr zu widerstehen, bricht und den Mann auf eine passi-
ve, fligsame Rolle reduziert. Es bleibt ihm keine andere Wahl: Er kann sich
ihrer Faszination nicht entziehen, deshalb wird die Frau mit fitha dem
Chaos gleichgestellt und ist die Inkarnation der antigesellschaftlichen und
antigottlichen Krafte des Universums.? (Herv. im Original)

Letztendlich wird, worauf Riesebrodt aufmerksam macht, auch hier die Frau in den
Eva-Mythos gestelt und zur ewigen Sinderin gestempdt® Der Frau sind die Manner
aber nur scheinbar ausgdiefert, da die bedrohliche webliche Sexuditét eine mannliche
Schimére i, die gleichzeitig Begierde wie Angst ausdriickt.

Sexuditéd wird im Idam dennoch ds ene postive Kraft betrechtet. Sie soll aber auch
hier im Rahmen der Ehe kandisert und sanktioniert sein. Von daher wird die Ingtitution
Ehe nicht nur zum Zwecke der Nachkommenschaftsscherung und ener Lebensgemen

1 Mernissi, Fatima: Geschlecht Ideologie |slam, Miinchen 1989, 3. Aufl., S. 11ff.
Ebd., S. 26.
Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, a.a.O., S. 172.
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schaft zwischen den Ehepartnern bejaht, sondern auch as der einzige Ort zur Befriedi-
gung des Geschlechtstriebs der beiden Partner festgdlegt.! Da dem Mann sowohl das
Recht auf Polygamie wie auch auf Versol3ung zugesprochen i, gilt die ehdiche Ein
schrénkung faktisch vor dlem der welblichen Sexudité.

Die zwete Differenz wird zwischen idamischer und wedlicher Frau gesetzt. Diese
Grenzziehung ig mit der Ausanandersstizung um die authentische idamische ldentitét
aufgekommen. Hier geht es in eder Linie nicht um die sdbgbestimmte Wahl ener
welblichen Identitét, sondern die Frau gewinnt eine zentrde Bedeutung in dem funda
mentaligischen Bedtreben nach Wiederherstellung géttlicher Ordnung, zu der die tradi-
tionelle Geschlechterordnung zahit.2

Interessant ig in diesem Zusammenhang, dal3 im Iran innerhdb der intdlektudlen De-
batte zu Beginn des Jahrhunderts Begriffe wie Modernitét, modernes Leben und Fort-
schritt noch postiv besatzte Kategorien dargtdlten. Die Hoffnung auf eine Verdnderung
der traditionelen Verhdtnisse diitzte Sch vor dlem auf europédische ldede und Lebers
formen, wobe Tradition nicht unbedingt mit Idam gleichgesetzt wurde.

Die Skepsis gegeniber der westlichen Kultur entsteht erst im Kontext des ideologischen
Kampfes gegen den zunehmenden Einfluld des amerikanischen ,way of life. Der Vor-
wurf der Vewedtlichung, der vor dlem den Frauen gemacht wurde, gdt gerade Tellen
der stadtischen Mittddschicht, die in ihrer Konsumhatung und in der Ubernahme westli-
cher Statussymbole und deren provokativer Zurschaustellung diesen Prozel3 forcierten.

Sdbst in der theoretischen Andyse des Vewedlichungsphdnomens geht man vom
westlichen Kultureinflul3 ds einer ,Seuche aus, von der gerade die Frau auch in ihrer
K orperlichkeit und ihrer Sexuditét bedroht sai.®

Zu den Hauptkritikpunkten der idamischen Protestbewegung gehorte, abgesehen von
der Sckulariserungpolitik der Pahlavi-Dynadtie, enerseits der Verlus der nationden
Unabhédngigkeit und anderersaits der mordische Vefdl des iranischen Volkes, der vor
dlem in der Sexudmord und der Entprivatiserung der welblichen Sexuditét, sowie in
ihrem Konsum- und Freizeitverhaten lokaisert wurde.

Das Erdaunliche liegt gerade in der Verquickung von nationder Identitét und dem Bild
der Frau. Der idamischen Frau kommt damit eine Ubersteigerte symbolische Bedeutung

Siehe z.B.: Khoury, Adel Th.: Ehe und Familie, in: Ders.: Der Islam. Sein Glaube - Seine Lebensord-
nung - Sein Anspruch, Freiburg, Basel, Wien 1988, S. 159-166, S. 159ff.

Senghaas-Knobloch, Eva & Rumpf, Mechthild: Soziale Identitat, die Ordnung der Geschlechter und
nationale Bewegung. Zur Diskussion 'Psychologische Grinde des Fundamentalismus', in: Feministi-
sche Studien 2, 9. Jg., Nov. 91, S. 123-134, S, 125.

Jda Ale-e Ahmad ist der Autor des Buches Verwestlichung (gharbzadegi). Gharbzadegi ist zwar kei-
ne Wortschopfung von ihm, er hat aber die in den 60er Jahren herrschende intellektuelle Haltung
durch sein Werk theoretisiert und die Grundlage geliefert flr eine nachhaltige Diskussion Uber die na-
tionale und kulturelle Identitét und die , kulturelle Invasion* des Westens. Die dekadente und moder-
nistische Frau war ihm zufolge natiirlich in hochstem Mal3e von der ,, Krankheit” der Verwestlichung
befallen.
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2u. Diese Form der Zuschrelbung kulminiert in der Metapher und Praxis des Schleiers,
der selbst zum doppelten Wert aufsteigt. Der Schleier wird bedeutsam, well er das d-
fentliche Bild der Frau und ebenso medienwirksam das Stral3enbild bestimmt und schon
bildich die Differenz zur wedtlichen Frau sgndiset. Der schwarze Tschador ol nicht
nur die Frau vom Mann trennen, sondern se ds Trégerin ener gttlichen Botscheft, ds
ene politische wie kulturele Alternative zur ,dekadenten’ und mordisch verwerflichen
westlichen Lebensform auszeichnen.

Es reicht aber nicht aus, den Tschador ds ene Art Zwanggacke zu diskreditieren und
damit die gesdlschaftammanente Funktion, die diesem Kleidungsstiick zukommit, aul3er
acht zu lassen. Mit der Bedeckung konnte die traditiondle iranische Frau die Grenzen
des aulerhdudichen Bereiches, der fir Se bis dahin tabu war, Uberschreiten und
»glechzetig sgndiseren, da? de nicht durch ihre Weblichkeit bedrohlich sein und
Chaos auddsen will, sondern dal? se die Grenzen der weiblichen Mord und Tugendhaf-
tigkeit zu wahren weiR“!

Dort, wo sich die Schiegerkultur der Mode unterwirft, wird die Gefahr einer subtilen i-
deologischen Aushthlung gesehen, die wiederum mit dem Hinwes auf die unabhangige
politische Identitét bekdmpft wird. Daher verwundert es nicht, wenn die Kleiderordnung
in den Schulen und Amtern nur dunkle Farbvariationen erlaubt und die sttsame Befol-
gung dieser Ordnung durch die Revolutionsvéchterinnen sichergestellt wird.

(...) Die Grenze zwischen Modernitat und Tugendhaftigkeit ist notwendi-
gerweise eine sozial definierte und flief3ende, die die Frau selbst in einem
dauernden Zustand der Unsicherheit 180%. Die Grenze wird erst durch ihre
Uberschreitung deutlich, die die Ubertreterin zu einer AusgestofRenen
macht .2

Aulerendicher Sexuadverkehr, Proditution und Homosexuditéd werden zwar immer
noch mit der Todesstrafe belegt, im Alltag hat sch aber schon langst eine zum Tell offi-
zidl geduldete Subkultur herausgebildet, die sténdig die Diskrepanz zwischen der Ideo-
logie und der gelebten Praxis der Menschen vor Augen fuhrt. Obwohl die Progtitution
illegd ig, floriet das Geschéft. Das Gesetz wird haufig dadurch umgangen, dald das
Verhdtnis zwischen der Prodituierten und dem Freler ds ene gesetzlich legde Zeitehe
ausgegeben wird.

! Kreile, Renate: |1slamische Fundamentalistinnen - Macht durch Unterwerfung?, in: beitrédge zur femi-

nistischen theorie und praxis 32, Fundamentalismen, 1992, S. 19-28, S. 22.

Namabadi, Afsaneh: Hazards of Modernity and Morality: Women, State and I deology in Contempo-
rary Iran, in: Kandiyoti, Deniz (Ed.): Women, Islam and the State, London and Basingstoke 1991,
S. 66, zitiert nach Kreile, I1slamische Fundamentalistinnen, aaO., S. 23.
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2.6.1 Der theologische Hintergrund

Nach dem Koran snd Mann und Frau in gleicher Weise aus einem Wesen geschaffen
(4,1,7,189). Die Hawwa (Eva) igt nicht die Veflhrerin Adams. Adam und Hawwa wer-
den gemeinsam vom Teufd verfihrt und aus dem Paradies verwiesen.

Da veranlalde sie der Satan, einen Fehltritt zu tun, wodurch sie des Para-
dieses verlustig gingen, und brachte sie so aus dem (paradiesischen) 4
stand heraus. (2,36)

De Koran enthdt eine dhnliche Schopfungsgeschichte wie das Alte Testament. In bei-
den wird Adam as erser Mensch benannt. (2,28ff.) Die Vorgdlung, dal3 die Havwa
aus der Rippe Adams entstanden i<, findet sch nicht im Koran, sondern erst spéter in
den Hadithen, z.B. liest man beziiglich der Frage des Umgangs mit den Frauen bel Al-
Buhari diese Vorgdlung:

Abu Huraira berichtet, der Prophet (S)* habe gesagt:

Wer an Gott und den Tag des Gerichts glaubt, flgt seinem Nachsten keinen
Schaden zu. Und behandelt die Frauen firsorglich und liebevoll!

Die Frauen wurden aus einer Rippe geschaffen, und das am stérksten gebo-
gene Tell einer Rippe ist das obere. Wenn du versuchst, sie gerade zu bie-
gen, wirst du sie zerbrechen. Uberlaft du sie aber sich selbst, dann bleibt
sie gekr immt.

Behandelt die Frauen also fiirsorglich und liebevol|!?

Die Veantwortung fir den Sindenfdl trifft beide Geschlechter gleichermalien. (2,35
36;7,20) Der Idam kennt keine Erbsinde. Sowohl Frauen ads auch Mannern ist die
Maoglichkeit gegeben, ins Paradies zu gehen. Die rdigidsen Pflichten gdten mit weni-
gen Ausnahmen, die die Menstruation betreffend firr beide gleich.®

Das Paradies wird Frauen wie Mannern verheil?en (40,8;9,73). Neben dem Gaumenge-
nuld an wunderbaren und einmaigen Frichten und Getrdnken wird den rechtschaffenen

(S) ist eine Kirzel fur die Propheteneulogie: , Gott segne ihn und schenke ihm Heil“. Ferchl, Dieter:
Bemerkungen, in: Ders. (Hrsg. u. Ubers.): Al-Buhari, Sahih: Nachrichten von Taten und Ausspriichen
des Propheten Muhammad, ausgewahlt, aus dem Arabischen Ubersetzt und herausg. v. Ferchl, Dieter
Stuttgart 1991, S. 20.

Al-Buhari, Nachrichten von Taten und Aussprtichen des Propheten Muhammad, aa.O., S. 349.
Walther, Wiebke: Die Frau im Islam, in: Ahmed, Munir D. (Hg. u. Mitverf.): Der Islam 3, islamische
Kultur - zeitgendssische Stromungen - Volksfrommigkeit, Die Religionen der Menschheit, Bd. 25,
Stuttgart, Berlin, K6ln 1990, S. 388-414, S. 390.
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Mannern die Gesdlschaft von ewig jungen Knaben und die anhdtende Vereinigung mit
den paradiesischen Frauen as Akt hochsten Gliicksempfindens versprochen. (56,11-40)
Diese paradiesischen Frauen haben keine korperlichen Unreinheitent wie Menstruation,
dielaut des Reinheitskultsim Koran ein Grund zur Enthaltsamkeit wéren.?

Und verkinde denen, die glauben und tun, was recht ist, daf3 ihnen (der-
einst) Garten zuteil werden, in deren Niederungen (w. unter denen) Béache
flieffen! (...) Und darin haben sie gereinigte Gattinnen (zu erwarten). Und
siewerden (ewig) darin weilen. (2,25)

Auch an anderen Stdlen des Korans ist haufig die Rede von diesen paradiesschen
Frauen, die ,in den Gaten der Wonne* (56,12) den glaubigen Mann unaufhdrlich ver-
wohnen werden.

Und grofR&augige Huris (haben sie zu ihrer Verfigung), (in ihrer Schénheit)
wohlverwahrten Perlen zu vergleichen. (Dies) zum Lohn fUr das, was sie (in
ihrem Erdenleben) getan haben. (...) (Und Huris stehen zu ihren Diensten.)
Wir haben sie regelrecht geschaffen (w. entstehen lassen) und sie zu Jung-
frauen gemacht, hell3 liebend und gleichaltrig, (eigens) fur die von den
Rechten. (56,22/24-35/38)

Wortlich bedeutet ,hur‘, ds Singular von ,huris’, ene schwarzdugige Frau, eine hdl-
hautige Frau, deren Augen und Haare unibertrefflich schwarz sind. Die Huris werden
mit wohlverwahrten Perlen verglichen, weill se unbertihrt und gut aufbewahrt jedes ma
nach dem Geschlechtsakt immer wieder zu Jungfrauen werden und sich in keiner Weise
von anderen paradiesschen Frauen unterscheiden. So bleibt den paradiesschen Man
nern kein Anlal3 zur Efersucht oder Zorn.

Fur die glaubigen Manner werden paradiessche Frauen erschaffen, die jede Vorgelung
von - mit ihren Unzuldnglichkeiten und Defiziten behafteten- irdischen Frauen weit (-
bertreffen. Paradiessche Frauen sind ,von korperlicher und spezidl geschlechtlicher
Unreinheit fré“# und stehen immer firr die Erfiillung der méannlichen Wiinsche bereit.

Die Renhet dieser ideden Frauen kulminiert in ihrer Volkommenhet. Bar jeden
moralischen und korperlichen Makds werden se zu Schimd&en in diesem zuglech
ausgesprochen  sinnenfreudig und  irdisch  ausgemdten Bild paradiesscher  Zusténde.

1 Nach einer Hadith des 6. Imams sind die »gereinigten Gattinnen Ehefrauen, die weder Blutung noch

Exkremente haben. Tabatabai, Allama Sayyid Muhammad Husain: Tafsir al-mizan, 20 Bde, 1. Bd.,
Teheran 1975, S. 112. (in persischer Sprache)

»und man fragt dich nach der Menstruation. Sag: Sie ist eine Plage. Darum haltet euch wahrend der
Menstruation von den Frauen fern, und kommt ihnen nicht nahe, bis sie (wieder) rein sind! Wenn sie
sich dann gereinigt haben, dann geht zu ihnen, so wie Gott es euch befohlen hat! (2,222)

Auch an einer anderen Stelle (3,15) ist im Koran die Rede von ,, gereinigten Gattinnen".

Der Koran. Kommentar und Konkordanzv. Paret, Rudi, Stuttgart, 5. Aufl., Berlin, K6ln 1993, S. 15.
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gorochen snnenfreudig und irdisch ausgematen Bild paradiesscher Zusténde. Werden
diese Bilder ds higorische Zeugnisse reder Winsche und Traume interpretiert, verwe-
sen se eher auf mannliche Potenz- und Deflorationséngste. Nimmt man diese Bilder des
himmlischen Gartens woartlich, werden se zu enem Alptraum von omnipotenten und
deflorationswiitigen maskulinen Gestalten.

Die theologische Gleichhet von Mann und Frau bleibt zunéchst ene theoretische, so-
lange die impliziete Gleichheit vor Gott keine explizite rechtliche und gesdlschaftliche
Gleichstdlung nach sich zieht.?

2.6.2 Gesetzestext und rechtliche Bestimmungen

Auch wenn die Frau theoretisch ds Glaubige dem Mann gleichgestdlt i, seht es auf
politischer und rechtlicher Ebene ganz anders aus. Aus dem auch den Alltag regelnden
Gextzedext wird ene jurigische und vor dlem familienrechtliche Ungleichbehandlung
der Geschlechter legitimiert.

Sahr vide Rechtsgdehrte akzeptieren nur ene immaeridle Gleichhat und ddlen die
redle und dltagliche Ungleichbehandiung zwischen Mann und Frau ds gottgegeben
und -gewallt hin®

Von offentlichen Amtern ist sie (die Frau, d. V.) ausgeschlossen, auch von
gewissen Seiten der Vormundschaft. Das Blutgeld fir sie betréagt nur die
Halfte. Vor dem Richter gilt ihr Zeugnis nur halb so viel wie das des Man-
nes. Se erbt nur halb so viel wie dieser (...) Auch in der Ehe ist sie dem
Manne untergeordnet.*

Die Ehe gilt ds erdrebenswert und wird den Mudimen empfohlen. (24,32) Die wich
tigen Bestimmungen zur Ehe snd in der Sure 4 enthdten. Die Ehe wird geschlossen
durch enen Herasantrag des Brautigams zwischen ihm und dem Vormund (wai) der
Braut, der nur aus der Reihe der méannlichen Verwandten in der ménnlichen Linie ge-
gdlt werden darf und meistens der Vater oder der Grofdvater der Braut ist. Von beiden
Teillen wird der Wille zur Ehe ausgesprochen. Der Brautigam hat die Pflicht, enen ge-

Pervertiert wurde das islamische Paradies zu einer Holle auf Erden in den iranischen Geféangnissen.
Viele weibliche politische Gefangene wurden im nachrevolutiondren Iran vor ihrer Hinrichtung mit
dem Vorwand vergewaltigt, daf? sie nicht als unschul dige Jungfrauen ins Paradies kommen sollten.

Fur die Unterscheidung zwischen dem Expliziten und Impliziten im koranischen Text siehe die Aus-
flhrungen Uber Abu Zaid. Kapitel 6, S. 86.

Abu Zaid, Nasr Hamid: Kritik des religidsen Diskurses, Frankfurt a. M. 1996, S. 169ff.

Als ein im Iran bekannt gewordenes Beispiel mochte ich das Buch von Djavadi Amoli nennen. Djava-
di Amali, o.V.: Die Frau im Spiegel von Wilrde und Anmut. (zan dar ginee djaa-o-djamal), 0.0.
1992. (in persischer Sprache)

Hartmann, Die Religion desIslam a.a.O., S. 76.
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wissen Betrag ads Brautgabe (mahr oder sadag) an die Braut zu zahlen. (4,4) Es geht
ganz deutlich aus dem Vers hervor, dal3 diese Gabe ds Geschenk gedacht ist. Beim Ab-
schlu® des Ehevertrags missen zwel Zeugen anwesend sein. Der Koran macht keine
Angaben Uber die Hohe des Brautgeldes. AulRerdem ist im Koran das Ehedter nicht be-
gimmt, im Allgemeinen gilt die Pubertét ds heiratsféhiges Alter.

Im Iran wurde nach der Revolution das Herasdter fur die Médchen auf neun und fir
die Jungen auf finfzehn Jahre herabgesetzt. 1994 hat es eine Debatte gegeben, das He-
rasdter fir die Madchen auf finfzehn Jehre heraufzusetzen, was aber gesetzlich nicht
bestétigt wurde.®

In der Ehe gibt es keine Gitergemeinschaft. Die Frau daf Uber ihr Vermogen sebst
veafligen. Se ig vermogensrechtlich sdbstdndig. Der Mann ist zwar verpflichtet, unge-
achtet dessen, was die Frau enwirtschaftet, seiner Frau Unterhdt (nafaga) Nahrung,
Kleildung und Wohnung und sogar, je nach Stand, Bedienstete zu gewdhren, aber die
Frau hat wenig Mittel, ihn dazu zu zwingen. See kann auch nicht die Auflésung der Ehe
mit der Behauptung ereichen, dal3 ihr Mann ihr keinen Unterhdt leiste, Se muld nach
weisen, dad e nicht im Stande i, fir se aufzukommen. Dagegen schuldet se dem
Mann Gehorsam, den er auch durch Ziichtigung erzwingen darf. (4,34)

Die Frau muf3 ihrem Mann gehorchen, und wenn sie ohne eine begrindete
Entschuldigung ihren ehelichen Verpflichtungen nicht nachkommt, verliert
sie das Recht der Unterhaltskostenzahlung. (Art. 1143 des iranischen Fami-
lienrechts)

Demzufolge daf ene Frau ihrem Mann nicht den Beischlaf verweigern. Der Mann
kann die Unterhdtdeisgungen aussstzen, wenn se dch widerspendig seinen Wiinschen
entzieht. Da die Ehe die Schutzfunktion vor Unzucht (zing) hat, mul3 die sexuelle Be-
friedigung der Ehepartner in der Ehe gewéhrleistet sain.

Sure 4, die nach der Schlacht bei Uhud, bei der vide Mudime fiden und die Frage der
Versorgung der Waisen und Witwen im Vordergrund stand, herabgesandt wurde, ent-
hdt die Bestimmung der Polygynie. Die Polygynie is keine Erfindung des Idam, wird
aber auch von ihm nicht abgeschafft, sondern eingeschrankt und an bestimmte Bedin:
gungen geknuipft.

Und wenn ihr furchtet, in Sachen der (eurer Obhut anvertrauten weiblichen)
Waisen nicht recht zu tun, dann heiratet, was euch an Frauen gut ansteht
(?) (oder : beliebt?), (ein jeder) zwei, drei oder vier. Wenn ihr aber flrchtet,
(so viele) nicht gerecht zu (be)handeln, dann (nur) eine, oder was ihr (an

1 Die Frauenzeitschrift zan-e-ruz (Die Frau von heute) hat diese Diskussion ausfuhrlich wiedergegeben,

Winter 1994, Nr. 1441, S. 12ff.



SKlavinnen) besitzt! So kénnt ihr am ehesten vermeiden, unrecht zu tun.
(4.3)

De Koran macht die Einschrankung, dal3 der Mann in der Lage sein sollte, dle saine
Frauen gerecht und gleich zu behanddn. Vide Reformer leten aus dieser Einschran
kung die Forderung nach Monogamie &b, da eine Gleichbehandlung menschlich kaum
méglich sa.

Obwohl fir die Frauen nur die Monogamie ds einzige Form der Ehe aus der voridami-
schen Zet Ubrigbleibt, haben die Manner, wenn auch engeschrankt, die Méglichkeit,
mit vier Frauen gleichzetig verharatet zu sain.

Merniss beschreibt die unterschiedlichen Eheformen der voridamischen Zeit und bringt
asBespiel sogar das Leben des Propheten, dem sich sehr viele Frauen , hingaben'.

Bei vielen Formen des Zusammenlebens hatten die Frauen ein Recht auf
Selbstbestimmung; sie konnten ihren Mann frel wahlen und auch wieder
fortschicken, je nach Begehren.?

Der Koran kennt ein sehr  ausgeweitetes Inzesttabu. Ausgeschlossen ist die Ehe bel e
gtimmten verwandtschaftlichen Beziehungen.

Und heiratet keine Frauen, die eure Véter geheiratet haben, abgesehen von
dem, was (in dieser Hinsicht) bereits geschehen ist!(...) Verboten (zu heira-
ten) sind euch eure Miitter, eure Tochter, eure Schwestern, eure Tanten va-
terlicherseits oder miitterlicherseits, die Nichten, eure Nahrmitter, eure
Nahrschwestern, die Mitter eurer Frauen, eure Stieftochter, die sich im
Schold eurer Familie befinden (und) von euren Frauen (stammen), zu denen
ihr (bereits) eingegangen seid, (...) und (verboten sind euch) die Ehefrauen
eurer leiblichen Sohne. Auch (ist es verboten) zwel Schwestern zusammen
(zur Frau) zu haben, abgesehen von dem, was (in dieser Hinsicht) bereits
gescheheniist. (4,22/23)

Die Ehe mit unglaubigen Mannern und Frauen it verboten. (2,221;60,10)
Ein Mudim daf eine Mudimin, eine Jidin oder Chrigin heraten (55), der umgekehrte
Fdl ist untersagt.

Eine Ehe zwischen iranischen muslimischen Frauen und nicht-muslimischen
Mannern ist verboten. (Art. 1060 des iranischen Familienrechts)

1 \n Tunesien wurde im 20. Jahrhundert eben durch diese reformatorische Schi ui¥folgerung die Polygy-

nie offizidl im Gesetzbuch verboten.
Mernissi, Geschlecht Ideologie Islam aa0O., S. 38.
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Im Vers 24 der Sure 4 sehen die Schiiten die Rechtfertigung fur die Genul3- oder Zeite-
he (mutaa):

Und gebt ihnen flr das, was ihr von ihnen (sexuell) genossen habt (istamt-
tum), ihren Lohn als Pflichtteil.

Das ig die enzige grole Abweichung der Zwdlferschia von Sunniten in der Frauenfra-
ge. Diese Form der Ehe war zur Zeit des Propheten tblich. Hier wird ein Vertrag ¢
schlossen mit zetlich begrenzter Glltigkeit. Die Dauer wird im Vertrag festgdegt. An
diesen Vetrag snd keine Versorgungs- und Erbschaftsanspriiche gekniipft, aul3er wenn
es auddriicklich im Vertrag gegensaitig vereinbart wird. Die Zetehe ist nicht der Daue-
rehe gleichgestdlt, well hier die gesstzliche Frigt bis zur Wiederherat nach dem Ende
der Verbindung zwel Mendruationen (dtait drel bei der normaen Ehe) betrdgt, und well
der Versorgungsansoruch vollig fehlt. Die Genulehe, in der Umgangssprache Sighe,
wird im Volksmund sehr héufig mit ener legitimierten Prodtitution gleichgesetzt.

Vor ener Wiederherat ig die Frau angehdten, fir ene bestimmte Zet keine zweite
Ehe enzugehen. Diexe zetweligen Ehehindernisse werden ds ,iddd® (Wartezeit)
(2,226/228/234) bezeichnet. Eine Witwe mul3 4 Monate und 10 Tage warten. Eine Ge-
schiedene mul3 3 Mendruationen abwarten. Bel den Schwangeren betrégt die Wartezeit
40 Tage nach der Niederkunft. Diese Regdung is vermutlich eingefUhrt worden, um
die biologische Vaterschaft abzusichern.

Aus dlen diesen akribischen und audfthrlichen Erkldrungen wird deutlich, dald der Is-
lam die Ehe entschieden bgaht ds Schutz vor Unzucht (zing) und as eine endeutige
Absicherung der biologischen Vaterschaft. Es soll enersats durch den eingeschrankten
Umgang zwischen Mamnern und Frauen und andererseits durch ein ausgedehntes Netz
an verwandtschaftlichen Beziehungen verhindert werden, dald es zum nicht geregeten
Geschlechtsverkehr kommt.

Prophet! Wenn glaubige Frauen zu dir kommen, um sich dir gegeniber zu
verpflichten, Gott nichts (als Teilhaber an seiner Gottlichkeit) beizugesel-
len, nicht zu stehlen, keine Unzucht zu begehen, ihre Kinder nicht zu téten,
keine von ihnen aus der Luft gegriffenen Verleumdungen vorzubringen(?)
und dir in nichts zu widersetzen, was recht und billig ist, dann nimm ihre
Verpflichtung (in aller Form) entgegen und bitte Gott fur sie um Vergebung!
Gott ist barmherzig und bereit zu vergeben. (60,12)
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Aus diessr Sure geht eindeutig hervor, dal3 der Ehebruch faktisch vorkam und nun en
Problem dargellte. Merniss betont, dal3 erst die idamische Ordnung aus Unzucht en
V erbrechen gegen den Gott und seine Gesetze macht.!

Die Scheidung ig im Idam erlaubt, auch wenn die Mudime angehdten werden, se zu
vermeiden. Die haufigge Form der Scheidung i ,tdag* (Verstolung). Die Frau wird
durch den Mann freigelassen. (4,20;2,233)

Dem Mann geht ein einsaitiges VerstolRungsrecht ohne Angabe von Griinden zu.

Ein Mann hat das Recht, seine Frau ohne eine Begrindung zu scheiden.
(Art. 1133 des iranischen Familienrechts)

Zwel Scheidungsformen rdlativieren diesen Sachverhdt:

1. Die Frau kann dch gesstzlich schiitzen, indem der Ehevertrag mit einer bedingten
Entlassung der Frau aus der Ehe versehen is. Die Scheidung wird rechtskréftig, so-
bad die Bedingung eflllt wird. Aus der Formd: ,Ich entlasse Dich* wird ,Ich (der
Ehemann) werde Dich entlassen, wenn Du (seine Frau) es beschlield.” Der Mann (+
bertrégt der Frau die Scheidungsgewdlt. (tamlik)

2. Dar Ehemann verzichtet auf seine Ehefrau, wenn se beret is, ihm eine entorechen
de Summe auszuzahen und ihre Freiheit zuriickzukaufen. (khul)?

De Koran enthdt einige wichtige Detalls zum Erbrecht, das ds eines der kompliziertes-
ten und praktisch bedeutendsten Kapitd des idamischen Rechts betrachtet wird. (4,12-
15)

Das Erbrecht spricht der Frau die Hafte des Erbes zu, auf das der Mann unter denselben
Bedingungen Anspruch hétte.

Hinzu kommt, dal3 der Koran fur bestimmte Verbrechen, die er ds Verletzung der gott-
lichen Rechte betrachtet, ,hadd’, d.h. genau festgelegte Strafen vorgesehen hat. Zu die-
sen ,hadd*-Strafentatbestanden  gehdren:  Unzucht, Verleumdung betreffs  Unzucht,
Weintrinken, Diebstahl und Stral3enraub. Kurz nach der Revolution wurde das idami-
sche Strafrecht kodifiziert.

Frauen dirfen im Iran nach dem idamischen Recht den Beruf des Richters (gedi) nicht
ausiben. Diese umdlrittene Regd ig nicht im Koran enthaten, sondern wird eher aus
der eingeschrankten Telnahme der Frauen am Offentlichen Leben abgelatet, da dieser
Beruf einen sandigen Umgang der Frauen mit dem anderen Geschlecht voraussetzt.
Aulerdem wird das ,weiche Gemiit der Frau as en biologistischer Grund herangezo-
gen, weshab eine Frau nicht richten darf.

1 Mernissi, Geschlecht Ideologie Islam aa0O., S. 51.
2 Ebd,, S. 55,
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Die Frau daf weder die paolitische noch die geigige Fihrung der Gemeinschaft fir sch
in Anspruch nehmen.!

2.6.3 Der kultureleHintergrund

Von dlen Formen des Zusammenlebens der Geschlechter in der voridamischen Zeit der
Jahiliya (Zeit der Unwissenhet) hat der Idam die pariarchdische Klenfamilie sanktio-
niert, die durch die ,prinzipidle Uberlegenheit des Mannes iber die Frau® gekemn
zeichnet ig. (4,34)

Nach Wiebke Wadther war diese Form schon in der Antike und im Alten Orient vorhan
den und ha ebenfdls Eingang in das Judentum und Christentum gefunden.® Diesen
neuen Familientyp fihrt Meniss auf die Bedirfnisse der entsandenen idamischen
Gemeinschaft zurlick, die die traditiondlen Stammesbindungen ersetzt und zu ener
daken Zentrdiserung des Gesdlschaftssysems fuhrt. Die neue Familienform  unter-
stiitzt die Entstehung einer stabilen und homogenen Gesdllschaftsordnung.

Gerade der Vers 34 des Kapitels ,,Frauen® aus dem Koran ig in letzter Zeit vehement
und kontrovers in den idamischen Gesdllschaften diskutiert worden. Damit es klar wird,
welche Spannweite die Interpretationsversuche zeigen, mdchte ich zwei Interpretationen
hier gellvertretend zitieren.

Die erste sammt aus Rudi Parets K oraniibersetzung:

Die Manner stehen Uber den Frauen, weil Gott sie (von Natur vor diesen)
ausgezeichnet hat und wegen der Ausgaben, die sie von ihrem Vermdgen
(als Morgengabe fir die Frauen?) gemacht haben. Und die rechtschaffenen
Frauen sind (Gott) demiitig ergeben und geben acht auf das, was (den Au-
[Renstehenden) verborgen ist, weil Gott (darauf) acht gibt. Und wenn ihr
furchtet, dal3 (irgendwelche) Frauen sich auflehnen, dann ermahnt sie, mei-
det sie im Ehebett und schlagt sie! Wenn sie euch (darauf wieder) gehor-
chen, dann unternehmt weiter nichts gegen sie! (4,34/38)

Das zwdite Zitat i einem Korankommentar von Falaturi entnommen:

In der Zeitschrift zanan (Die Frauen) gab es eine Reihe von Artikeln, die sich kritisch aus einer re-
formwilligen Sicht mit den theologischen Annahmen und Begriindungen dieser Bestimmung ause-
nandersetzte. Sowohl in der Presse, als auch in der Politik gibt es zahlreiche Reformversuche der
Frauen, die zwar nicht immer erfolgreich gewesen sind, aber ein Zeugnis des standigen Engagements
darstellen.

Walther, Die FrauimIslam aaO., S. 389.

Ebd., S. 388.

Mernissi, Geschlecht Ideologie Islam aaO., S. 59.
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Die Manner sind die Verantwortlichen fiir die Frauen, weil Gott den einen
von ihnen mit mehr Vorziigen ausgestattet hat als die anderen und weil sie
von ihrem Vermogen hingeben. Darum sind tugendhafte Frauen jene, die
(Gott) demiitig ergeben sind, die in Abwesenheit das bewahren, was Gott
ihnen zu bewahren aufgab. Und jene, von denen ihr Wider spenstigkeit (nu-
suz = Auflehnung / Untreue) befiirchtet, ermahnt sie, haltet euch fern von
ihren Liegestatten und straft sie. Und wenn sie euch (wieder) gehorchen,
dann trachtet nach keinem anderem Mittel gegen sie. Wahrlich, Gott ist der
Erhabene, Allerhdchste. (4,34)*

Die dem Mann zukommende Aufgabe in der Familie wird ds Pflicht und nicht ds
Recht angeschen. Daher spricht Albrecht Noth davon, dald die Herrschaft in die Nahe
von Verartwortlichkeit geriickt wird.?

Die BefUrworter des idamischen Rechts erkléren diese Ungleichhet im téglichen Leben
durch eine funktionde Unterscheidung. Hier handde es sch eher um ene Rollenverte-
lung zwischen Mann und Frau. Die Oberhauptfunktion in der Familie dirfe nicht ds
Recht, sondern miisse ds Pflicht des Mannes gesehen werden.

Der Mann ha die Aufgabe, die Familie nach aul3en hin zu vertreten und it verpflichtet,
fir den Schutz der ganzen Familie zu sorgen. Die Frau hat die Aufgabe, den Familient
verband zu festigen und zu stérken.

Auf jeden Fal ig das Prima des Mannes in der Familie durch Erganzungen wie Ober-
hauptfunktion und Vormundschaft fir die Kinder gesatzlich abgesichert.

Die Uberlegenhait des Mannes in der Familie ist in der iranischen Verfassung gesetzlich
verankert. Der Ehemann ist das Familienoberhaupt (Art. 1105), er hat das Recht, den
Wohnort der Familie zu bestimmen (Art. 1050), darf seiner Frau jede Beschéftigung un
tersagen, die e ds gegen die Interessen der Familie und gegen seine Wirde gerichtet
erachtet (Art. 1117) und hat das dleinige Sorgerecht fr die Kinder.

Aber diesr unterschiedlich gedeutete Vers verweist nicht nur auf die bessere Rechts
gdlung des Mannes, sondern thematisert auch den Umgang mit dem Aufbegehren der
Frau. Die Angst vor ,nuschuz‘, der Auflehnung der Frau gegen den Willen ihres Man+
nes, zieht die Forderung nach der Zahmung ihrer Widerspengtigkeit nach sich. Aus der
beéngstigenden, unbédndigen ,Natur’ der Frau leiten die Rechtsgeehrten wie Tabatabali
nicht nur die Unterwerfung der Frau unter Gott, sondern auch ihre sexuele Verfligbar-
keit fUr ihren Ehemann &b.

1 Falaturi, Exkurs: Die Stellung der Frau ausislamischer Sicht, aa.0., S. 102.
Noth, Albrecht: Friher Islam in: Haarmann, Ulrich (Hg.): Geschichte der arabischen Welt, M inchen
1987, S. 49-65, S. 51.
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Merniss dekondruiert diese Angst dahingehend, dal3 eben diesr widerspendtigen
Weblichkeit eine subversve Kraft zukommt, die ,die webliche Auflehnung in der is-
lamischen Wet gerade wegen ihrer weitreichenden Folgen fir die Ordnungsvorstelun
gen” zu einer groflRen Gefahr macht.

Damit versucht Memniss, das klischeehafte Bild einer mudimischen Frau ds ,Inbegriff
der unterdriickten Frau, weiblicher Passivitdt und weiblichen Leidens'? zu verwerfen
und damit die vergessene Macht der Frauen, so der Titel ihres Buches, zu evozieren.®

Nichts hat die Gemiter der Menschen innerhalb der idamischen Lénder wie auch in
Landern mit hohem Antel an mudimischer Bevolkerung im Zusammenhang mit der
Debatte um die Rolle der Frau im Idam so eregt wie die Frage nach der Verschieie-
rung.

Die Vesthlderung der Frau ig keine Erfindung des Idam. Der Schlder as rechtlich
fixierte Klederordnung 1&% dch in die voridamische Zet zurlickverfolgen. Sowohl in
Assyrien wie auch in Babylon finden sch Hinweise auf den Schider. Zum enen diente
der Schleer zur Standesunterscheidung zwischen Prodiituierten und anderen  Frauen,
und zum anderen wurde die Frau mit der Verschleerung in den Stand der Gattin erho-
ben und damit einem Ehemann zugeordnet. Der Brauch der Brautverhiillung erinnert an
diese Funktion. Die Verhillung der Braut findet sch in dlen dtorientdischen Rdigio-
nen.

Der Shleier ist uralt. Als Attribut freiler Frauen zu den Sklavinnen kennen
wir ihn aus vielen Sellen des Alten Testaments, als Institution der mannli-
chen Domination aus Griechenland ebenso wie schon aus dem alten Assy-
rien, und als Symbol gebandigt-ungebandigter Weiblichkeit reicht er von
Salome bisin die Peep-Show.*

Der iranische Higtoriker Morteza Ravandi weist auf die standesunterscheidende Funkti-
on des Schleers in der voridamischen iranischen Gesdlschaft hin. In der Zet waren nur
die Frauen der Oberschicht gezwungen, enen Schleier zu tragen und sich dadurch den
Blicken in der Offentlichkeit zu entziehen.®

Mernissi, Fatema : Weiblichkeit als subversive Kraft. Nuschuz - die Angst vor dem Aufstand der Frau-
en, in: Dies.: Die vergessene Macht. Frauen im Wandel der islamischen Welt, Berlin 1993, S. 169f.
Der Vorname ist unterschiedlich ins Deutsche transkribiert worden. Ich richte mich nach der Um
schreibung der jeweiligen Buchtitel.

Lutz, Helma: Unsichtbare Schatten? Die 'orientalische’ Frau in westlichen Diskursen - Zur Konzep-
tualisierung einer Opferfigur, in: Peripherie 37, 1989, S. 51-65, S. 51.

Helma Lutz argumentiert mit Edward Said ,,gegen die Orientalisierung der Orientalin®.

Vgl. diese S., Ful3note 1.

Enderwitz, Susanne: Der Schleier imIslam, in: Feministische Studien, H. 2, 1983, S. 95-113, S. 95.
Ravandi, Mortezah: Die Sozialgeschichte des Irans (tarikh-e gtemaii-e iran), Bd. 1, 5. Aufl. Teheran
1978, S. 661. (in persischer Sprache)
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Die Geschichte des Schleiers tangiet sowohl das Versténdnis vom traditiondlen Klei-
dungsstiick wie auch das einer rigiden Kleiderordnung. Sobad die Kleider der Mode
unterworfen werden, bildet auch der Schleier keine Ausnahme. Historisch gesehen sind
Vorgdlungen von Verschieerung und dem Ehebund, der die Frau dem Mann verpflich
tet, inenander verwoben. Der Brautschleier weis explizit auf diesen Zusammenhang
hin. Durch das Tragen des Nonnenschleiers verschreiben sich die Nonnen ihrem anz-
gen himmlischen Herrn.

De Schider i mit ldeologiserung und Vorurtellen besstzt. Assoziationen wie Verhi-
len, Entziehen und Undchtbarmachen begleiten die Geschichte des Schleiers, die auch
dieses Kleidungsstiick zu einem begehrten Objekt der Inszenierungen der Welblichket
sowohl auf der ideologischen wie auch auf der imaginér-asthetischen Biihne machen.

Ein Kledungsstiick ist zum Politikum geworden, dessen blofes Tragen oder Nichttra-
gen zur offenen Provokation filhrt. Der Schider hat eine symbolische Uberhdhung vom
traditiondlen, an Keuschheitsdedlen und Schriftglaubigkeit orientieten Versténdnis zu
enem ideologisch Uberfrachteten Signd efaren. Letzteres eregt eher Gffentliches
Aufsehen, ds dal3 es die Zurlickhatung der Frau wahrt.

Dies 1&% sch auch an den Formen und Farben des Schieiers ablesen. Erst nach der E-
tablierung der idamischen Republik hat dch die enhetliche, dunkdfarbige Verhillung
der Frau durchgesetzt. Vorher besald die typische traditiondle Kleidung vidfdtige und
nict s0 dreng reglementierte Stile vom kleinen Kopftuch bis zum dinnen weil3en
Tschador.

Die Begrindung dieser rigiden Klederordnung wird im Koran gesucht. Das Schleerge-
bot wird zum ersten Md in der Sure 24 (Das Licht), Verse 30 und 31 genannt. Die 24.
Sure beginnt mit dem Ehebruch und handdt zunéchst von der koranisch festgelegten
Bestrafung des Ehebruchs.!

Wenn eine Frau und ein Mann Unzucht begehen, dann verabreicht jedem
von ihnen hundert (Peitschen)hiebe! (24,2)

Den Hintergrund dieser Sure bildet eine Erzéhlung aus dem Leben des Propheten. Diese
Anekdote wird haufig ds die Geschichte mit der ,,Haskette® angefiihrt. Schiitische und
sunnitische Kommentatoren des Korans sind sich nicht darlber enig, auf welche Frau
des Propheten sch die Begebenheit bezieht. Die Geschichte wird aber weltestgehend
glech erzéhlt.

Nach ener Schlacht im Jahre 6, zu der Muhammad seine schéne und junge Frau Aicha
mitnahm, verpalde Aicha den Aufbruch der Karawane, weill se nach ihrer Haskette

1 Wie schon im Kapitel 6,3 erklért, bestehen fir bestimmte nach dem Koran als Verbrechen anzusehen-

de Handlungen genau festgel egte Strafen, die dann vollsténdig in Kraft treten, wenn die Gesetzgebung
eines Landes nach islamischem Recht (Scharia) verfaldt ist.
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suchte. Spater wurde die Abwesenheit Aichas festgestelt und gab dem Propheten Grund
zur Besorgnis. Aicha kam et nach enigen Stunden in Begleitung enes jungen Gléubi-
gen namens Safan, der ihr sainen Begleitschutz angeboten hatte, zurlick. Dieser Vorfdl
lose eine Wdle von Verleumdungen gegen den Propheten aus und fuhrte dazu, dald der
Gott seinem Propheten wieder zu Hilfe kam.*

Die Sure mit dem bezeichnenden Namen ,Das Licht® wurde verkiindet und bedrafte
nicht nur den Ehebruch, sondern auch die Verleumdungen einer Person, die, ohne gese-
hen zu werden, des Ehebruchs bezichtigt wird.

Und wenn welche ehrbare (Ehe)frauen in Verruf bringen und hierauf keine
vier Zeugen beibringen, dann verabreicht ihnen achtzig (Peitschen)hiebe.
(24,4)

Die weteren Verse bis Vers 26 behanden dieses Thema und dienen dem Zweck, der
Verleumdung der Aicha ein Ende zu setzen.

Das Gebot des Schleers findet ene Pardlde in der raumlichen Trennung, wie sSe z.B.
en Vorhang schafft? und ist in diesem Kontext an das Keuschheitsgebot sowohl fir die
Frauen as auch fir die Ménner gekniipft.

Sag den glaubigen Mannern, sie sollen ihre Augen niederschlagen, und sie
sollen darauf achten, dal ihre Scham bedeckt ist (...) Und sag den glaubi-
gen Frauen, sie sollen ihre Augen niederschlagen, und sie sollen darauf
achten, dal3 ihre Scham bedeckt ist. (24,30/31)

Erg zum Ende des Verses 31 eféhrt das Gebot eine Verdnderung und wendet sich nur
noch an Frauen, von denen noch mehr Wachsamkeit und Kontrolle ihrer Reize gefordert
wird.

Und sag den glaubigen Frauen, sie sollen ihre Augen niederschlagen, und
sie sollen darauf achten, daf3 ihre Scham bedeckt ist, den Schmuck, den sie
tragen, nicht offen zeigen, soweit er nicht sichtbar ist, ihren Schal sich ber
den (vom Halsausschnitt nach vorne heruntergehenden) Schlitz (des Klei-
des) ziehen und den Schmuck, den sie tragen, niemand offen zeigen, aul3er

1 Siehe z.B. Mernissi, Fatema: Der politische Harem. Mohammed und de Frauen, Frankfurt a. M.

1989, S. 238ff.

»1hr Glaubigen! Betretet keine fremden Hauser, ohne zu fragen, ob ihr gelegen kommt(...) Und wenn
ihr niemand darin antrefft, dann tretet nicht ein! (Ihr dirft so lange nicht eintreten) bis man euch B-
laubnis erteilt. Wenn man aber zu euch sagt, ihr sollt umkehren, mift ihr umkehren. So haltet ihr euch
am ehesten sittlich (und rein)“. (24,27/28) Stellenweise liest sich der Koran wie ein Anstandsbuch, das
sehr um das gute Verhalten seiner Anhanger besorgt ist und erweckt den Anschein, daf3 sehr viele von
ihm vehement eingeklagte V erhaltensnormen bis dahin nicht eingehalten wurden.
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ihrem Mann, ihrem Vater, ihrem Schwiegervater, ihren Sohnen, ihren Stief-
sohnen, ihren Brudern, den Sohnen ihrer Brider und ihrer Schwestern, ih-
ren Frauen, ihren Sklavinnen, den mannlichen Bediensteten, die keinen (Ge-
schlechts)trieb (mehr) haben, und den Kindern, die noch nichts von weibli-
chen Geschlechtsteilen wissen. (24,31)

Rudi Paret Ubersatzt das Wort ,khimar* mit Scha, was haufig auch mit Kopftuch wie-
dergegeben wird. An dieser Stelle wird nicht nur die Keuschheit und die Wachsamkeit
der Frau gefordert, sondern ihr Umgang mit anderen Personen wird eénem Muster ur+
terworfen, nach dem se sch nur ,befugten* Menschen zeigen daf, die entweder auf-
grund des Inzesttabus oder ihrer korperlichen Kondtitution oder ihres Alters nicht in der
Lage snd, sch ihr zu néhen. Allen ,Unbefugten” sollten ihre korperlichen Reize
verborgen bleiben.

(...) Und sie sollen nicht mit ihren Beinen (aneinander)schlagen und damit
auf den Schmuck aufmerksam machen, den sie (durch die Kleidung) verbor-
gen (an ihnen) tragen. (24,31)

Das Ende des Verses enthdt eine erotische Nuance, die auf die Ambivdenz des Ver-
borgenen und Verhillten anspidt, das sandig dem Reiz des Entschleéerns und der Ent-
hillung ausgesetzt ig. Hier schwingt wieder die Vorgdlung von den Verflhrungskréf-
ten der Frau, von der fitnd' mit, die dazu fihrt, da® mit wechen Verhillungen auch
immer, sogar mit dem Versuch, den welblichen Korper soweit wie mdglich ungchtbar
zu machen, dessen Présenz fast erdriickend immer da igt, bzw. Anla3 zur spieerischen
Imagnation gibt.

Die Strategie des Begehrens hat ihre Mittel, ein Hindernis, das vom Verbot
aufgerichtet wird, niederzureif3en oder zu umgehen. Zahlreiche Gedichte,
Erzahlungen, Fiktionen illustrieren aufs lebendigste diesen Eros, den die
Senographie des Schlelers und die Trennung der Geschlechter hervor-
bringt.

Der Schieier, , hijab*?, findet sich im Koranvers 53 der Sure 33, der im Jahre 627 offen
bart wurde.

Meddeb, Abdelwahab: Schleier, in: Fock, Holger & Ludke, Martin & Schmidt, Delf (Hg.): Zwischen
Fundamentalismus und Moderne. Literatur aus dem Maghreb, Reinbek bei Hamburg 1994, S. 23-33,
S. 28f.

Das Wort Hijab bedeutet , Schleier, Vorhang, Turvorhang, Nacht, Charme, Talisman, Membran, Zau-
bermittel im positiven Sinn, da der Koran das sicherste Mittel zur Vermeidung des Bosen ist; das
Wort ist von der Silbe HIB abgeleitet, die 'verbergen, den Blicken entziehen, nicht sichtbar werden
lassen' bedeutet”. Meddeb, Schleier, aaO., S. 30.
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De Hijab-Vers hatte wiederum einen aktudlen Anlald im privaten Leben des Propheten.
Er bezieht sch eindeutig auf die Frauen des Propheten und auf die konkrete Situation
im Leben des Propheten. Die Worte snd in seiner Hochzeitsnacht mit seiner Kusine
Zainab® ,verkindet* worden, um sdine Privaisphére abzuschirmen. Wahrend der Pro-
phet voller Ungeduld auf die Vereinigung mit seiner Braut wartete, machten enige Gas
te keine Angtaten zu gehen.

Ihr Glaubigen! Betretet nicht die Hauser des Propheten, ohne daf3 man euch
zu einem Essen Erlaubnis erteilt, und ohne (schon vor der Zeit) zu warten,
bis es soweit ist, dafl man essen kann! Tretet vielmehr (erst) ein, wenn ihr
(herein)gerufen werdet! Und geht wieder eurer Wege (in alle Himmelsrich-
tungen), wenn ihr gegessen habt, ohne zum Zweck der Unterhaltung auf Ge-
selligkeit aus zu sein (und sitzen zu bleiben)! Damit fallt ihr dem Propheten
(immer wieder) lastig. Er schamt sich aber vor euch (und sagt nichts). Doch
Gott schamt sich nicht, (euch hiermit) die Wahrheit zu sagen. Und wenn ihr
die Gattinnen des Propheten um (irgend)etwas bittet, das ihr benétigt, dann
tut das hinter einem Vorhang! Auf diese Weise bleibt euer und ihr Herz eher
rein.(33,53)

Was sch am Anfang ds Ma¥egeung des personlichen Verhdtens und ds die Tren
nung der Privatsphére der Brautleute von den Gasten anhort, entwicket sch zu ener
réaumlichen Trennung und verbannt die Ehefrauen des Propheten auch nach seinem Ab-
Ieben hinter den Schieier der Unnahbarkeit.

(...) Und ihr durft den Gesandten Gottes nicht belastigen und seine Gattin-
nen, wenn er (einmal) nicht mehr da ist, in alle Zukunft nicht heiraten.
(33,53)

Niemand daf ab jetzt die Ehefrauen des Propheten direkt ansprechen, niemand darf se
nach dem Propheten berCihren. Durch diese doppelte Unnahbarkeit werden se zu heili-
gen Frauen.

In ener Traumsequenz in den Satanischen Versen von Sdman Rushdie kommt man in
der Stadt ,Jehiliyd’ zum besseren Wissen durch geschlechtliche , Erkenntnis® im Bor-
dell, das den Namen Schleier oder Vorhang trégt. Die Huren dieses Hauses dhneln den

1 Neben der Anekdote um Aicha und ihre Verleumdung ist diese Geschichte ein anderes Beispiel dafr,

wie der koranische Gott seinem Propheten zu Hilfe gekommen ist. Eines Tages betrat der Prophet oh-
ne Vorankindigung das Haus seines Adoptivsohnes Zaid und Uberraschte dessen Ehefrau Zainab, die
nur leicht bekleidet war. Der Prophet verliebte sich in sie, aber aufgrund des Inzesttabus war es ja
nicht moglich, die Frau des Adoptivsohnes zur Ehefrau zu nehmen. Mit Hilfe seines Gottes, der dem
Propheten ins Herz schauen kann, erfahrt das Inzestverbot eine Veradnderung und Zaid 183t seine Frau
frei, die dann zur Gemahlin des Propheten wird.



73

Gattinnen des Propheten. Die Imagination, sich den unerreichbaren Frauen des Prophe-
ten in den Spiegegestdten der Huren zu néhern, ist der Grund fUr die Attraktivitdt des
Hauses.

In der mystischen Tradition efiilt der Schieier ene geradezu absolute Funktion.! Jede
Vereinigung mit Gott und mit der Wahrheit bendtigt das Entbergen und das Entschlei-
en. Erg der Blick hinter den Schleier verspricht die Néhe Gottes und bringt die Vido-
nen von Vereinigung und Einsverden mit sch. Die mysische Erkenntnis riickt, wenn
auch sdten zugegeben, in der Metapher des Schieers in die Néhe der erotischen Eksta
*.

Die Schleiermetaphorik, die ebenso in der Tradition der européischen Philosophiege-
schichte ene grole Rolle spidt, verweis auf die Pardlde von Wahrheit und Waeiblich
keit.

,Das verbergende Entbergen und entbergende Verbergen“?, das im Schleerspid zum
Ausdruck kommt, bezieht sch sowohl auf die Wirkung der Frau as auch auf die Wal-
heit. Ebenso wie die Wahrhet |1&% sch die Frau be Nietzsche nicht einnehmen, 183 de
gch nicht fedlegen und nicht eindeutig bestimmen. Ebenso wie die Wahrhet schent

die Frau ,in der Wirkung aus der Ferne (anwesend abwesend).“®

Die Segregation der Frau wird mit dem Vers 59 dersdben Sure legitimiert. Durch die
Auswetung der raumlichen Trennung, die erst nur die Frauen des Propheten betraf, auf
dle Frauen der Glaubigen, bekommt der Schleier die Funktion, die ihm satdem inne-
wohnt. Er diktiert nicht nur Angtand, Keuschheit und Tugend, sondern symbolisert die
welbliche Gehorsamkeit gegentiber ihrem Mann und vor dlem ihrem Gott, dessen neu
em Gesetz nicht nur die Architektur des dffentlichen und des privaten Raumes, sondern
auch der Umgang der Geschlechter untergeordnet ist.

Hinzu kommt, dad die Geschlechtersegregeation bis dahin offenbar noch nicht rigoros
gehandhabt wurde, wie esim Gesatzestext des Korans nachhaltig verlangt wird.

(...) Prophet! Sag deinen Gattinnen und Tochtern und den Frauen der
Glaubigen, sie sollen (wenn sie austreten) sich etwas von ihrem Gewand (U-

! »und es steht keinem Menschen an, dal3 Gott mit ihm spricht, es sei denn durch Eingebung, oder hin-

ter einem Vorhang“. (42,51)

Kimmerle, Heinz: Derrida zur Einflihrung, Hamburg 1988, S. 66.

Derrida hat sich 1976 in seinem Buch Eperons. Les Styles de Nietzsche, dasin einer viersprachigen
Ausgabe erschien, kritisch mit Heideggers Nietzscherezeption auseinandergesetzt. Darin greift er die
Frage der Geschlechterdifferenz auf und verbindet Nietzsches Metaphorik von der Wirkung der Frau
as Wahrheit mit seinem vielféltigen Gebrauch der Stile, welchen er als dessen grofien Stil heraus-
streicht. Vgl. dazu auch Legg, Suzanne: Zwischen Echos leben. Christa Wolfs Prosa im Licht weibli-
cher Asthetikdebatten, Essen 1998, S. 15ff.

3 Ebd.
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ber den Kopf) herunterziehen. So ist es am ehesten gewahrleistet, dal sie
(als ehrbare Frauen) erkannt und daraufhin nicht belastigt werden. (33,59)

Es gibt im Koran keine genauen Vorschriften flr die drikte Verschleerung. Wie der
Schieler tatsachlich sein solite, héngt von den jeweligen Deutungen und von
traditionellen Bréuchen ab. In einer autoriserten persschen Koranitbersetzung wird das
Gewand enfach mit dem , Tschador” wiedergegeben. Insofern ist die Diskusson um
den Schleier noch nicht abgeschlossen.

Wie aus der ideologischen Praxis der idamischen Republik hinreichend bekannt g,
snd die Zwangsverschlederung und die Bekdmpfung der nicht mordisch und tugendhaft
genug gekleideten Frauen eine der wichtiggen Mainahmen be der Gestdtung ener ®-
genannten idamischen Gesdlschaftsordnung.  Tagtéglich werden Féle der Zurechtwe-
sung und Bedtrafung von Frauen bekanntgegeben, die sch angeblich nicht den geforder-
ten Normen entsprechend bekleiden wirden. Der Umgang mit dem Korper der Frau
macht einen der zentraen Punkte der 1deologie dieses theokratischen Staates aus.

Interessant erscheint mir in diesem Zusammenhang die Podtion der Autorin Scharnusch
Parsipur, die Setrotz der |ebensbedrohlichen Gefahr im Gefangnis zur Sprache brachte.

Ich habe ein religionsrechtliches Problem und méchte den Rechtsgelehrten
fragen. (...)

Nirgendwo steht es geschrieben, dald Gott mannlich ist. Entweder hat Gott
kein Geschlecht oder wenn er ein Geschlecht haben sollte, ist er eine Frau,
well die Frauen in der Lage sind, zu schopfen. (...)

Lassen Se uns Ubereinkommen, daf? Gott weder ménnlich noch weiblich ist,
sondern nicht zu bestimmen ist. (...) Warum sollte ich dann, wenn ich bete,
einen Schleier tragen? Gott hat mich nackt erschaffen. Er ist in mir, mit mir
und ist Uberall. Wie sollte man Uberhaupt vor ihm einen Schleier tragen?
Wenn Se mit dieser Definition Ubereinstimmen, werde ich gleich in meine
Zelle zuriickkehren und beten, aber ohne den Schieier.! Sie wissen, daR ob-
wohl Se sich viel Miihe gegeben haben, die Madchen in einem schwarzen

! Das Tragen des schwarzen Tschadors wurde in der Zeit im Gefangnis zwangsverordnet. Wenn Parsi-

pur von der Ablehnung des Schleiers redet, heifdt es, dafd sie durchaus mit Kopftuch oder einer weni-
ger rigiden Verschleierung auftreten wirde. Sie hatte sich lediglich gegen das Tragen des schwarzen
Tschadors gewahrt, was unter den damaligen Umsténden und in iranischen Geféangnissen fur ihre Zi-
vilcourage und ihren Mut sprach. Nach dieser Begebenheit wurde sie aufgefordert, an einer Diskussi-
onsrunde mit dem damaligen im Geféngnis arbeitenden Rechtsgelehrten zum Thema Religion teilzu-
nehmen. Diese Diskussionsrunden dienten dem Zweck, die Gefangenen zur politischen Reue zu zwin-
gen und damit auch die Mitgefangenen zu decouragieren.
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Tschador zu verhillen, daf3 es Thnen nicht zugute kommt. Aber ich werde nie
mit dem schwarzen Tschador beten.?

Parspurs Gottesvorgtelungen verwerfen die Okkupation autoritetiver Interpretationen
von Gott und Wahrheit. Se ddlen nicht nur die ideologisch vorgeschriebene Verschlei-
erung mit dem Rickgriff auf die himmlische Autoritét in Frage, de finden sogar in der
Ablehnung der irdischen Macht den eigenen Zugang zur géttlichen Wahrhet, die aus
der Sicht totditérer Rechtsgel ehrter dem Ketzertum nahekommen.

2.6.4 Die Auseinandersetzung mit der Moderne

Die Ausainandersetzung des Irans mit dem Westen war sait Beginn des 20. Jahrhunderts
von ambivdenten Hatungen geprégt. Einersats entdanden Anséize der Emanzipetion
und neue ldede kamen im Augtausch und in der Ausenandersetzung mit der modernen
Wdt auf. Anderersaits war die Erfahrung mit dem Westen durch den importierten Kapi-
talismus und die neu entstandenen Herrschafts- und Machtverhdtnisse gekennzeichnet.

Kritik an den bestehenden Verhditnissen konnte nur vordschtig gegen eine unnachgiebi-
ge Fuhrung formuliert werden, da jegliche Abweichung zu ener Frage der nationden
Integritét hochdtilisert wurde und zu Ausgrenzung und Verfolgung fuhrte.

Die Folge war, da fir die Emanzipation nicht offen mit politischen Mitteln gestritten
werden konnte, sondern dieses Thema eher auf den Feldern der Kultur verhanddt wur-
de. So vermieden zwar die Frauen eine offene Konfrontation und die damit unausweich
liche Gewdt, aber dieses Ausweichen kam ener vorlaufigen Niederlage gleich, da nur
unterschwellig gegen eine Zensur fur die Sache der Frauen gekampft werden komte.

Faima Merniss wollte mit einem Milverstdndnis aufréumen und hat die These aufge-
gellt, dal? es eine Frauenbewegung, die diesen Namen verdiene, in Marokko oder in e-
nem anderen arabischen und modemischen Staat nicht gdbe, denn in keinem arabischen
Land hersche Demokratie und daher auch keine Mdoglichkelt, sch unabhéngig von der
Oberaufscht durch das Innenminigterium, den Geheimdienst oder die fihrende Partel
zu organisieren.?

Merniss orientiert dch hier an enem Konzept der Frauenbewegung nach westlichem
Muger mit ener Fokusserung auf die hisorischen Entwicklungen in européischen
Landern. ,Die’ Frauenbewegung wird semantisch zu eng an jene Form gebunden, die

! Parsipur, Gefangniserinnerungen, aa0., S. 358f. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.1)
Merniss hat auf der Bremer Frauenwoche im Méarz 1990 zum Thema Frauenbewegung in Marokko
einen Vortrag gehalten. Libben, Yvesa: Gesprach mit Fatimah Mernissi. Moslemische Feministin o-
der feministische Theologin?, in: Dritte Welt, Nr. 9, 1990, S. 32-34, S. 32.
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das organiserte Agieren der Frauen ohne ene Kontrolle des politischen Systems
bezeichnet.

Demgegeniiber ig ein Konzept von Frauenbewegungen vorzuziehen, welches nicht nur
die higorische Kontinuitét bzw. die Homogenitdt vor Augen hat, sondern verschiedene
Widerstandsformen der Frauen in Belracht zieht. Divergieren e higorisch, was ihre
Zidsetzungen, ihre Identitéten und Organisationen anbelangt, stark voneinander, so zei-
gen se aber, dald die ,Frauenfrage’ im Rahmen aktudler politischer und kultureller For-
derungen ausgehanddt, festgelegt und revidiert wurde. Sowohl im modernistischen wie
auch im revolutioné&ren und nachrevolutiondren Kontext der Idamiserung sind Frauen:
fragen kein Randthema, sondern se stehen im Zentrum der politischen Prozesse im Iran
des 20. Jahrhunderts.*

Nahid Yeganeh betont in ihrer Dargelung der iranischen Frauenbewegung deren feh
lende eindeutige und klare Definition in der einschlégigen Literatur? Die meisen An
siize verfenlen die Besonderheiten diessr Bewegung, d. h. auch deren soziokulturelle,
politisch-6konomische und psychologische Bedingungen in der iranischen Gesdlschaft.
Seliefern lediglich globae Definitionen.

Mit den Besonderheiten der iranischen Gesdlscheft ist eine Differenzierung und nicht
ene Antinomie zu dem in dch auch nicht enhetlichen und nicht monalithischen Wes-
ten gemeint. Se ig nicht mit dem Allengang der Idamischen Republik Iran, die die i-
deologische Basis der eigenen Gesdlschaft in der Negierung westlicher Werte und An-
sichten sieht, zu verwechseln.®

Abdol Hossein Nahid lokdigert die wet zurlckreichenden Hintergrinde fir die Vor-
gdlungen von Frehet und Glechberechtigung von Mann und Frau sowohl in enhei-
mischen Traditionen ds auch in den Ausainandersetzungen mit der europdischen Ku-
tur:

Zunéchst verweist er auf die religiosen ldeenbewegungen seit dem 7. Jehrhundert (z.B.
Sindbad in Nishapur, Babak in Azarbaidjan, Hassan Sabbah in Ghazwin oder die Sarbe-
daran in Khorasan). Der Fuhrer der Babi-Bewegung, Seyyed Ali Mohammad Bab, er-
laubte den Frauen, ihre Geschtsschiger abzunehmen und gemeinsam mit den Méannern
an den gesdllschaftlichen Aktivitéten teil zunehmen.®

In seinem Hauptwerk ,,bayan® sagte er dazu:

Siehe auch: Paidar, Parvin: Women and Political Process in Twentieth Century Iran, Cambridge 1997.
Sie hat friher unter dem Pseudonym Nahid Y eganeh vertffentlicht.

Y eganeh, Nahid: Die Frauenbewegung im Iran (djonbesch-e zanan dar iran), in: Nim-e digar, 1. Jahr,
Nr. 2, Herbst 1984, S. 7-28, S. 8. (in persischer Sprache)

Ebd,, S. 10.

Vgl. Nahid, Abdol Hossein: Die Frauen des Irans in der Verfassungsbewegung 1898-1931 (zanan-e
iran das djonbeschemaschrute), Teheran 1981, Neuauflage Saarbriicken 1989, S. 9. (in persischer
Sprache)
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Gott hat den glaubigen Mannern erlaubt, die Frauen anzusehen und hat
auch den Frauen erlaubt, die Manner anzusehen, die fir sie interessant
sind, (...), Gott winscht, dal3 die Manner und Frauen auf der Erde so frei
sein sollen, wie sie es sich wiinschen, im Paradies zu sein.’

Gurret-u-Ain, Tochter enes Rechtsgdehrten, trat in der religiésen Erneuerungsbewe-
gung des Bab im 19. Jahrhundert ds Erweckungspredigerin auf und setzte sch fur die
gttliche Hebung und gesdischaftliche Glechgdlung der Frauen en. Se ig ene unge-
wohnliche Erscheinung in der Geschichte der iranischen Frauen, well se ds erste Frau
entgegen dler gesdlschaftlichen Sitten und Gebréuche unverschigert vor den Méannern
auftrat und mit den gdehrten und reigiésen Wortflhrern des Landes Dispute fihrte.
Nach der gewdttétigen Niederschlagung der Bewegung des Bab (1848) wurde se 1861
hingerichtet.? Gurret-u-Ain setzte sich ds erse Frau in der iranischen Geschichte fir
die Freiheit der Frauen ein.®

Aulerdem charakterisert Nahid die Bekanntschaft mit der europdischen Kultur durch
Zeitungen, llludtrierte, durch rdigiose Missonare, Weltreisende und Kaufleute sowie
durch die Vertreter européischer Lander as eine Zasur zur Verbereitung demokratischer
und liberder Vorgdlungen von Freheit und Gleichheit. Das Entstehen von Mé&dchen
schulen und die Presse forcierten seiner Meinung nach diesen ProzeRR*

Die Ddierung der Anfange der iranischen Frauenbewegungen, abgesehen vom Einzel-
kampf Gurret-ul-Ains snd umdrritten.® Zum einen wird die Bedligung verschiderter
Frauen am Tabakaufstand 1891/92 genannt. Der damdige iranische Herrscher, Naser-
din-Schah, hatte ener englischen Gesdlschaft die Tabakkonzesson fir den gesamten
Iran Uberlassen. Nach dem Vertrag waren ale Tabakproduzenten verpflichtet, ihre Pro-
duktion billig an die englische Gesdlschaft zu verkaufen. Im Anschlu3 an den umstrit-
tenen Vertrag kam es zu massenhaften Aufsténden, die sch gegen den Einflu® der im-
peridigischen Grofmacht England richteten. Die Beteligung der Bevolkerung war
deshdb so grol3, well vide von dieser Konzession betroffen waren und den e@nhami-
schen Tabak um eniges teurer der englischen Firma abkaufen mufden. Durch den poli-
tischen Druck wurde Naser-din-Schah gezwungen, das Versprechen der Tabakkonzes-
son riickgangig zu machen.

Zitiert nach Nahid, Die Frauen desIrans aaO., S. 11.

Vgl. Aryanpoor, Yahja Von Saba bis Nima. (az saba ta nima) 150 Jahre Geschichte der persischen
Literatur, 1. Bd., Riickkehr - Erweckung, Teheran 1978, S. 103f. (in persischer Sprache)

Vgl. Ravandi, Die Sozialgeschichte des Irans aa.0., Bd. 6, S. 211.

Vgl. Nahid, Die Frauen des Irans aaO., S. 7f.

Vgl. Nahid, Die Frauen des Irans aa.0., S. 7ff.

Weiterhin Sanasarian, Eliz: The Women's Rights Movement in Iran, New Y ork 1982.
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Zum anderen ddlte der Kampf fir eine Verfassung und en Parlament nach westlichem
Musgter wahrend der konditutionellen Revolution 1906-1911 einen Ausgangspunkt fir
die Frauenbewegung im Iran dar. In beiden Falen handdte es sich um patriotische und
antiimperidigische Kampfe, ohne dad frauenpolitische Forderungen gestellt wurden.
Aus diessm Grund 183 Manny Shirazi nur die kurze Zeit nach der Revolution von 1979
ds eine Frauenbefreiungshewegung gelten.*

Kulturpolitisch gesehen gewann die Frauenfrage wéhrend der konditutionelen Bewe-
gung dlerdings an Popularitédt. Die Beteligung der Frauen an politischen Demondrati-
onen fuhrte zum Engagement der Frauen im kulturellen Bereich, das wiederum zur Bil-
dung gehemer Vereine und Réte flhrte.

Die Beurtelungen dieser Aktionen snd unterschiedlich. Einersats finden sch Ansdize,
die die Kredtivitt und die besondere Rolle der Frauen in ihrer Pressearbeit und im
Rahmen dieser kulturellen Aktivitéten betonen (Homa Nategh), wahrend anderersaits
schon dlein die offentliche Présenz von Frauen ads von grof3er Bedeutung angesehen
wird (Nahid Y eganeh).

Die Aktionen gewannen an Bedeutung, well die Frauen begannen, die ihnen traditiondl
zugeschriebenen Raume und Rollen zu verlassen. lhre oOffentliche Présenz im Kampf
gegen den Feind ,von aulen’ wurde auch von der schiitischen Gedlichket unterstiitzt,
obwohl die spéater entwickete Kritik an der Sexuamora und der Geschlechtersegrega
tion der Gedlichkeit kaum gefdlen konnte. In dieser Zeit begann die Tradition der
Maédchenbildung und die Forderung nach ener langsamen Aufhebung der Geschlechter-
trennung. Der dlgemene kulturdle Kampf gegen den Schiger, der zum Symbol der
Geschlechtersegregation und des Ausschlusses der Frauen wurde, ist vor dlem in die
sem Kontext zu sehen.

Die megen Frauen, die sch Uber die Demondrationen hinaus spezifischen Frauenfra-
gen widmeten und im kulturelen Bereich aktiv wurden, kamen aus gebildeten Ober-
und Mittelschichtfamilien. Thre Andchten fanden héaufig die Unterstiitzung von mannli-
chen Familienmitgliedern.  Als Journdidinnen, Schriftedlerinnen und Dichterinnen
flhrten se auch enen literarischen* Kampf gegen den Schiger, gegen Polygamie und
fir das Wahlrecht der Frauen. Sie arbeiteten in Bibliotheken, Vereinen und Schulen und
engagierten sch gegen rickstéandige und traditiondle Vorgdlungen, ohne diese glech
ds,idamische’ zu diffamieren.

Es wird aber auch deutlich, dal3 es sch um eine liberde Variante der Frauenbewegung
handelte, die vor alem in hohem Mal3e von birgerlichen Bildungsideden gepréagt war.

! Shirazi, Manny: Die iranische Frauenbewegung, in: Frauenbewegungen in der Welt, Bd. 2., hrsg. v.

d. Autonomen Frauenredaktion, Hamburg 1989, S. 104-117, S. 104.
Manny Shirazi beklagt die fehlende feministische Perspektive im Umgang mit der Geschichte der ira-
nischen Frauen.
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Sowohl die Beteligung zahlreicher Frauen, vor dlem aus der Unterschicht, an den rati-
onden Kéampfen gegen die Despotie ds auch die kulturdlen Aktivitéten der gebildeten
und intellektuelen Frauen gehdren zu den Pionierarbeiten in der Geschichte der Fraw
enbewegung im Iran, obwohl, wie schon aus dem Ergebnis des Kampfes um die erste
iranische Vefassung deutlich wurde, die Hoffnung auf das Wahlrecht unerflllt blieb.
Den iranischen Frauen wurde in der Vefassung von 1916 zusammen mit Betrligern und
Ge steskranken das Wahlrecht verwehrt.

Das Jahr 1917 lautete eine neue Etgppe in der Geschichte der iranischen Frauenbewe-
gung ein. Mit den Nachwirkungen der Oktoberrevolution wurden zunehmend Zeitur+
gen, Abendschulen und Biichereen gegrindet und die repressven Gesetze und Regle-
mentierungen  schérfer angegriffen. Mit der Grindung der iranischen  kommunistischen
Patel 1920 wurde die Forderung nach der umfassenden Gleichgtellung von Frauen und
Mannern in dlen gesdlischaftlichen Bereichen in deren Parteiprogramm  aufgenommen.
De kommunigischen Patel waren enige Frauenorganisationen in Teheran und im
Nordiran angeschlossen. Im Gegensatz zu  birgerlichen Frauenorganisgtionen, die vor
dlem die Vebesssrung der Médchenbildung und einige gemd3igte Forderungen gell-
ten, wurden von der Tudehpartei Forderungen nach Wahlrecht, nach Aufhebung des
Verschleierungszwanges, nach Besaitigung des rdigiosen Rechts ds Bads des Famili-
enrechts und nach familienrechtlicher Gleichgtdlung zwischen Mann und Frau gestdlt.
Die letiztgenannte Forderung impliziete auch die Abschaffung der Polygamie und des
einsaitigen Scheidungsrechts sowie der VVormundschaft des Mannes ber die Kinder.

Nach dem ersen Weltkrieg geriet der Schleier mehr und mehr ins Kreuzfeuer der of-
fentlichen Kritik. Seine Besdatigung wurde geradezu mit der Emanzipation der Frau, a
ber nicht nur mit ihrer, sondern auch der des Mannes gleichgesetzt. Der Dichter Mirza
zadeh Eshgi (1893-1924) war nicht der erde, der die Verschleierung mit der fehlenden
Frelheit der Frauen und der Menschen schlechthin in Verbindung gebracht hat. Was
sne Lyrik nach dem iranischen Literaturwissenschaftler Aryanpoor auszeichnet, sind
die neuen Formen und seine Leidenschaftlichkeit in der Verarbeitung der Problematik.*

(...)

Wozu die Aufregung? Manner und Frauen, beide dienen Gott.
Was haben die Frauen verbrochen, daf3 sie sich vor den Man-
nern schamen muften?

Was sollen diese hafdichen Umhange und Schleier?

Es sind Leichentticher fiir die Toten, nicht fir die Lebenden.

Ich sage: , Tod den Mannern, die Frauen im Namen der Religion
lebendig begraben.’ — Damit ist alles gesagt.

Wenn zwel oder drei Dichter sich meiner Stimme anschlief3en,

! Aryanpoor, Von Saba bis Nima, (az sabata nima) 150 Jahre Geschichte der persischen Literatur, 2.
Bd., Freiheit - Erneuerung, Teheran 1978, S. 367ff. (in persischer Sprache)



werden die Menschen bald dieses Lied summen.

Die Melodie wird die schénen Frauengesichter enthillen.
Frauen werden stolz die bosen Masken fortwerfen,

Dann werden die Menschen ein freudigeres Leben flhren.
Wenn nicht — Was soll aus dem Iran werden?

Mit Frauen in Leichentlichern ist das halbe Land tot.

Dieses Gedicht wendet sich nicht nur gegen den Schigier, sondern verweist auch auf en
gangiges, in der iranischen Geschichte tradiertes Bild des Schiegers ds en schwarzes
Leichentuch, das mit Passvité, Verdrangung aus dem offentlichen Raum und Tod
gleichgesetzt wird.

Mit Reza Schahs Putsch und dem Beginn der Pahlavi-Dynastie 1925 endeten Mitte der
20er Jahre dle legden und organiserten Bemihungen der Frauenorganisationen. Be-
dingt durch den kapitdigischen ,Moderniserungskurs' von Reza Schah wurden enige
Reformen, die den traditiondlen Status der Frauen betrafen, durchgefiihrt. Der bisherige
,verschlderungszwang® wurde 1936 von oben in enen ,Entschleerungsewang®  ver-
wanddt.

Das Gedicht Die Frau in Persien der Dichterin Parvin Etesami (1907-1941) verarbeitet
diese higorische Erfahrung und versucht, die Bedeutung des Schleiers fir die Tugend-
heftigkeit der Frau von enem extendiseten Veddndnis zu enem interndiserten
Umgang zwischen den Geschlechtern zu verschieben.

Niemand hat wie die Frau

jahrhundertelang in der Dunkdheit gelebt.
Niemand ist wie die Frau im Tempel der
Heuchelei geopfert worden.

Im Hause der Gerechtigkeit und der Menschlichkeit
Trat keiner als Zeuge fir sie auf.

In der Schule des Wissens war keine Frau

Als Schilerin gedul det.

Die Anklage, die die Frau erhob,

blieb ohne Widerhall ihr Leben lang.

Diese Ungerechtigkeit vollzog sich ganz offen,
nicht im Gehei men.

Das Licht des Wissens wurde vor den Augen
der Frau verborgen.

Doch ihre Unwissenheit beruht nicht

auf Unfahigkeit und Unwiirdigkeit.

Wie hétte die Frau weben kdnnen, ohne
Faden, ohne Spindel, ohne Fertigkeit?
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Wo kein Boden bestellt wird, kann es auch
keine Ernte geben.!

Gerade die Kritik an der Zet vor der Entschieierung und die Hervorhebung des Wissens
und der Bildung war en wichtiges Element in den Aufkl&rungsbemihungen der Frauen,
die den Schieier mit der Verdréngung und Versummung der Frauen gleichsetzten.

Die Kritik der Dichterin und Herausgeberin der Zeitschrift Madchen im Iran Anfang der
30er Jhre schliefld an die gleiche Attribuierung der Verschleerung an. Die Entschleie-
rung wird ausdriicklich und per se mit der Befreiung der Frau aus Sklaverel und kultu-
reller Unterdriickung gleichgesatzt.

Oh, Frauen wie lange noch so schweigsam

Wie lange noch bebend und duldend

Macht es wie die Nomadenfrauen

Tragt nicht mehr die Kleidung

der Sklaverei!

Schwestern, wie lange noch ohne Ber uf

Nur Kindern das Leben gebend

Nur die Kunst lernend, wie die Manner zu lieben
Schwestern, unsere Selbstachtung liegt in
Unserer Unabhéngigkeit.?

Uber die Bildungsidede hinaus, die sich auch bei Etesami wiederfinden, wird bel Zand-
docht die Befreung aus traditiondlen weilblichen Rollen und damit der Eintritt in den
dffentlichen Raum und das Erlangen wirtschaftlicher Eigensténdigket gefordert.

Dadurch gewinnt der Schleier die auergewohnliche symbolische Bedeutung, die das
traditiondle Vergdndnis Uberwindet. Die Entschleierung wird zu einem Synonym fir
die Fretheit und ene neue Lebensform.

Profitierten die progressv eingestellten (melst birgerlichen) Frauen von diesen Mal%-
nahmen am meden, zogen sch der Tradition verpflichtete Frauen noch mehr in den
Privatbereich zuriick, well se sch ohne Tschador auf den Stral3en ,schamlos fuhlten.
Dartber hinaus wurde ene dgaatliche Madchenschulbildung engefiihrt. Private Méad-
chenschulen wurden unterstiitzt, und die Frauen bekamen die Erlaubnis @n Studium
aufzunehmen. Trotz dledem wurde im ,blrgelichen Gesetzbuch®, angdehnt an franzo-
gsche und belgische Vorbilder, das Familienrecht von der S&kulariserung ausgenom:
men.

Die Aktivitdten der ,,gemdigten” und , kooperaionswilligen® Frauenrechtlerinnen, die
vor dlem Sozidreformen und Wohlfahrtsprogramme anviserten, wurden in daatliche

! Vgl. Schuckar, Monika: Der Kampf gegen die Siinde. Frauenbild und Moralpolitik in der Islamischen

Republik Iran, Gief3en 1983, S. 43f.
2 Vgl. Schuckar, Der Kampf gegen die Siinde, aa.0., S. 46.
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Ingtitutionen integriert. Dank der Entstehung von Médchenschulen wurden diese Aktivi-
tden faktisch um ene Bildungseform erweitert, da nun vide Frauen besonders in den
Stédten ausgebildet wurden.

Mit dem Einmarsch der Alliierten und dem Rickiritt von Reza Schah 1941 setzte ene
neue Phase der politischen ,Liberdiderung” en. Die kommunistische Tudehpate en
gagierte sich besonders fur die Fraven der Unterschicht. Die Partel leistete einen aktiven
publizisischen Kampf fir das Frauenwahlrecht. Die ihr assoziierten Frauenorganisatio-
nen waren die mitgliederstérksten. Se erechten Frauenzentren und Stedttellfrauen
gruppen und kampften durch die Errichtung von Abendschulen verstérkt gegen den Ant
dphabetismus unter den Unterschichtfrauen. Die Frauenorganisation der kommunigti-
schen Partel themaiderte ads erste den Klassencharakter der Frauenfrage und beschéf-
tigte sch in ihren Parteiorgan mit der Beteilligung der Frauen am Produktionsproze*
Die Unterscheidung zwischen birgerlichen und proletarischen Frauenbewegungen wur-
de hier sarker markiert.

Wurden mit der Kronung von Reza Schah 1925 dle linken Frauenorganisationen zer-
schlagen, beendete 1953 der CIA-Putsch gegen Mosadegh?, den demokratischen Pre-
mierminiser von Mohammad Reza Schah, dle nichtdaetlichen legden Aktivitden der
Frauengruppen in der Zeit nach dem zweten Wetkrieg. Die Grindung der Staetlichen
iranischen Frauenorganisation 1965 mit der Schwester des Mohammad Reza Schahs an
deren Spitze inszenierte eine von oben verordnete und reformigtisch orientierte Frauen+
bewegung mit Niederlassungen in dlen wichtigen Stédten, die Uberwiegend Karitetiven
Charakter hatte. Das Frauenwahlrecht wurde den Frauen bereits 1963 ebenfdls ,von o-
ben' erteilt. Diese Strategie hate zum Zid, die Frauen in den aulerhéudichen Ar-
beitsprozef3 zu integrieren und die langsame Moderniserung des Familienrechtes zu
fordern, die den Prozeld der Anpassung an ein westliches Entwicklungsmoddl forcieren
sollte.

Im 20. Jahrhundert ist die Frauenfrage im Iran vor dlem in den Umbruchs- und Revolu-
tionszeiten und wéahrend der Herausbildung des zentrdiserten und méchtigen Staatsap-
parates zunehmend politigert worden. Die Frauen betreffenden Reformen der Pahlavi-
Dynedie gehen im Zusammenhang mit ener dlgemenen Bedrebung wedllich orien
tierter Lander wie zB. Iran und Tirke, sich wedtlich zu présentieren und den Bruch mit
den eigenen Traditionen deutlich zur Schau zu sellen.

Einige ihrer wichtigsten Parolen hief3en: , Gleicher Lohn fur Arbeiter und Arbeiterinnen* oder ,Kin-
derkrippen fur die Arbeiterinnen*”.

Die Massenbewegung fur die Verstaatlichung der Erddlindustrie war eingebettet in Forderungen nach
politischer und wirtschaftlicher Autonomie des Irans.
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Wichtig ist, dald der Iran trotz dler reformigischer Versuche im Familienrecht nie ganz
mit der traditionellen und idamischen Form gebrochen hat’, sondern auch vor der irani-
schen Revolution eén Kompromifd mit den idamischen Glaubenssétzen bestand. Die ira
nische Verfassung von 1916, die nach der konditutiondlen Revolution 1906-1911 aus-
gearbeitet wurde, war mit einem Zusaz versehen. Demzufolge wurden dle Gesetze und
Bestimmungen wurden von einem Ra der Rechtsgdehrten nach ihrer Vereinbarkeit mit
dem idamischen Glauben Uberprift.

Waéhrend der Zeit des Mohammed-Reza- Schahs hat es durch den Druck der Frauen e
nige Reformen des Familienrechts gegeben, aber in viden Punkten war es noch auf reli-
giéser Bass formuliet. Das Familienschutzgesatz hette bestimmte Punkte zur Polygy-
nie, zur Scheidung und zum Sorgerecht der Kinder reformiert. Nach der Revolution
1979 wurde das Familienschutzgesetz abgeschafft. In den 90er Jahren gab es sogar von
saten der idamischen Frauen Versuche, in Fragen der Scheidung bestimmte Punkte aus
dem Familienschutzgesetz wieder aufzugreifen.

Hinzu kommt, dal3 sehr vide Reformen beziglich der Frauen daetlich angeordnet und
von oben eingefiihrt worden waren. Als krasses Beispid igt die gezwungene Entschieie-
rung der Frauen im Jahre 1936 zu erwahnen, die mit polizellicher Gewdt auf den Stra
fen im Iran durchgefUhrt wurde, massve Widergdnde hervorbrachte und traumatische
Erlebnisse hinterlieR® Die Zwangsentschléierung konnte sich nicht durchsetzen und
wurde riickgangig gemacht.

Abgeschen von den kurzen Umbruchzeiten wie zB. wahrend und vor der Revolution
1979 haben wir es im Iran mit diktatorischen Regimen zu tun, die es kaum zulief3en,
demokratische Formen und Strukturen léngerfristig zu entwickeln und beizubehdten.

Die Revolution von 1979 hat aber die Frauen in einem hohen Mal3e politisch radikai-
det. Die massenhafte Betelligung von Frauen an Demondrationen und Kundgebungen
war bis dahin bel weitem keine Alltaglichket auf den iranischen Stral3en.

Nayereh Tohidi® unterteilt die stadtischen Frauen, die an der Revolution beteiligt waren,
in drei Gruppen:
Die Frauen der modernen, nichttraditiondlen Mittelschicht (modernes Kleinbirger-
tum)
Die Frauen der traditiondllen Mittelschicht aus dem Umkreis der Basaris®

Die Turkei unter der Herrschaft Atatlirks hat natirlich einen anderen Weg eingeschlagen und durch
die S&kularisierung des Familienrechts den Bruch mit der Tradition zumindest staatsrechtlich ganz
vollzogen.

In Parsipurs Rorman Tuba wird dieses historische Ereignis literarisch verarbeitet.

Tohidi, Nayereh: Die Frauen und die islamischen Fanatiker (zan va gheschriun-e- eslami), Los Ange-
les 1988, S. 16ff. (in persischer Sprache)



Die Arbaiterinnen und die Frauen der Unterschicht

Die gédtischen Frauen der modernen Mittelschicht haben im Laufe des Prozesses der
Moderniserung und der an Se gedelten neuen Anforderungen wéhrend der Pahlavi-
Dynadie Zugang gefunden zu bidang von Méannern dominierten Beschéftigungs- und
Bildungsmdglichkeiten. Es waren Tele der modernen Mitteschichtfrauen, die enersats
in der Indudrie, in der Diendleisung und in technisch spezididerten Berufen arbeite-
te? und anderersdts as Oppostiondle in unterschiedlichen linken Organisationen en
gagiert waren.

In den konservativen Familien wurde aber weterhin der auRerhéudiche Bereich fur vie-
le Mé&dchen und Frauen zum Tabu erklart, well die Eltern darin die Preisgabe des haus
lichen Friedens und einen Angriff auf ihre moraischen Vorstdlungen sahen.

Vide dieser Frauen erlebten ,unter der Schahdiktatur die Diskrepanz zwischen ihrer
traditiondl idamischen Sozidisaion und den Anforderungen der peripherkapitaidti-
schen Moderniserung besonders kral3*, was eine ,traumatische Zerrissenhet® in ihnen
verusachte.

Die offentlich propagierten vorgegebenen Frauenbilder richteten sich vor dlem an mo-
dene dadtische Mitteschichtfrauen. Die rdigids gepragte und  traditionsgebundene
Frau war wahrend der Schah-Zet aus dem dffentlichen Bewuldsein verdrangt worden
und befand sich am gesdllschaftlichen Rand.

Nahid Yeganeh unterscheidet zusammenfassend vier Formen der Frauenbewegung, die
sich wahrend der revolutiondren Umbruchjahre im Iran entwickelten’:

1. Die idamische Frauenbewegung, die sich an dem Idedbild der idamischen Frau ori-
entierte, das von dem idamischen Sozidreformer Schariati und dem Rechtsgdehrten
Motahari theoretisch entworfen worden war. Das Zid der Frauen war die Errichtung
enes ,wahren Idam’. In ihrem Kampf fur die idamischen Rechte der Frauen waren
sevom Staat autorisiert.

2. Eine zwete Gruppe bildeten Frauen, die sch aufgrund ihres Berufes in verschiede-
nen Vereinen und Gewerkschaften organiserten. Bekannte Beispide sind die Orga
nisationen von Richterinnen, Lehrerinnen, Beamtinnen und Krankenschwestern, die

Mit Basaris sind sowohl die Handler, deren Lebensunterhalt durch den Handel im Basar erwirtschaftet
wird, a's auch eine Schicht gemeint, die in enger Zusammenarbeit mit dem Basar steht. Den Basaris
wird traditionell ein konservatives Politikverstandnis nachgesagt.

Nach Tohidi waren Frauen beschaftigt als Arztinnen, Krankenschwestern, Universititsangestellte,
L ehrerinnen, Buchhalterinnen, Sekretérinnen, Telefonistinnen usw.

Vgl. Tohidi, Die Frauen und dieislamischen Fanatiker, aa.O., S. 17.

Gholamasad, Massudeh & Schuckar, Monika: Martyrerkult und stummer Widerstand, in: Mala-
nowski, Anja& Stern, Marianne (Hg.): Bis die Gottlosen vernichtet sind, Reinbek bel Hamburg 1987,
S. 101-118, S. 103, zitiert nach Kreile, Islamische Fundamentalistinnen, aaO., S. 22.

Y eganeh, Die Frauenbewegung imlran, aaO., S. 20ff.
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sch entweder wie bel den Richterinnen von der Arbeitdosigkeit bedroht fihlten oder
dem Schleierzwang entgegentreten wollten.

3. Eine dritte Gruppe bestand aus Frauen verschiedener marxistischrleninisischer, ma-
oigischer und trotzkigtischer Organisationen. Diese Tradition ging auf die 20er Jahre
und die Entsehung der kommunistischen Tudehparte zurlick. Die Mohiliserung der
Frauen aus den unteren Schichten der Gesdlschaft im Kampf gegen den Kapitdis
mus und flr den Sozidismus war ihr wichtigges Anliegen. Aufgrund der traditionel-
len Geschlechtertrennung gerade in der stadtischen Unterschicht war es fur die orga
nigerten Frauen lechter ds fur ihre méannlichen Kampfgenossen, Frauen der unteren
Schichten zu mobiliseren.!

4. Eine vierte Gruppe setzte sich — weit gefdd — aus Frauen des linken Spektrums z+
sammen, die vor dlem die sexudle Unterdriickung der Frauen aufgrund ihres Ge-
schlechtes in den Vordergrund gellte. Bekampft wurde die Dominanz patriarchdli-
scher Werte und L ebensformen.

Die revolutiondre Bewegung fUr den Sturz der Pahlavi-Dynadie hatte Unabhéngigkeit,
Freiheit und die Verdnderung repressiver gesdlschaftlicher Strukturen zum Ziel. In der
kurzen Phase der revolutiondren Umbruchzeit radikaisierten sich die Forderungen nach
ene grundlegenden Verdnderung der vorgegebenen Geschlechterrollen. Die Entste-
hung zahireicher Frauenvereine und -organisationen — zum Tel ds autonome und zum
Tell ds Zweige der politischen Organisationen — trug zur Verbreitung von Forderungen
nech Gleichheit bel.

Aber ausgerechnet einen Tag vor dem ,Internationden Frauentag® erklarte Ayatollah
Khomeini den Tschador vom ,Demonstrationsgewand'® zum ,Alltagsgewand'. Die
Malinahmen der idamischen Republik beziglich der vorgeschriebenen Klederordnung
und Geschlechtertrennung machten die Notwendigkeit selbstorganiserter  Frauengrup-
pen deutlich. Gegen diese ,Verschleerungsanordnung® marschierten am 8. Maz 1980
Zehntausende von Frauen auf den Strallen von Teheran. Diese Demongration wird as
besonderes Beispiel der spontanen und autonomen Aktionen der Frauen angefuinrt.

Eine offentliche Unterstiitzung blieb den demondrierenden Frauen verwehrt, wel die
mal3gebenden linken Organisationen von der Verschrankung antiimperidistischer  und
antikgpitaigischer Kampfe mit dem Kampf um die Gleichhet der Geschlechter Uber-

Y eganeh erwahnt auch Gruppierungen, die eine marxistische Ideologie hatten, an eine unabhéngige
und demokratische Frauenbewegung glaubten und alle Frauen, die weder Anhangerinnen des Schah-
noch des Khomeiniregimes waren, als potentielle Mitkémpferinnen betrachteten. Y eganeh, Die Frau-
enbewegung imlran, aa0., S. 21.

Waéhrend der Aufstande hatten sogar linksorientierte Frauen zum Schleier oder zum Kopftuch gegrif-
fen, um einerseits symbolisch die Néhe zur Masse der Frauen zu demonstrieren und andererseits mit
Hilfe des Tschadors Flugblétter und Waffen transportieren zu kdnnen, ohne daf3 sie sofort auffielen.
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zeugt waren, somit vor adlem die Arbeterinnenfrage in den Vordergrund gdlten, das
Schreckgespenst des birgerlichen Feminismus flrchteten und die Solidaritd mit mo-
dernen st&dtischen Mittelschichtfrauen fast zu enem Tabuthema erklat haiten. Die urn-
terlassene  Unterstiitzung  vider linker Organisationen be den Demondrationen  der
Frauen gegen die angeordnete Zwangsverschleerung und die Geschlechtersegregation
fihrte zu Enttduschung und trug zu der Forderung nach autonomen Frauenbewegungen
bei.

Die Vefolgung und Unterdriickung der andersdenkenden Frauenorganisationen durch
die idamische Regierung beendete die legde Agitation der nichtidamischen Frauenor-
ganisationen kurze Zeit nach der Revolution. Die Antischahproteste setzen aber ene
kulturdle Bewegung in Gang, die auch nach der Konsolidierung des idamischen Staates
viele Nachwirkungen hat.

Das Bild von der traditiondlen idamischen Frau, die gebunden ist an Haus und Herd,
wird durch die soziden Umwazungen im Rahmen der Revolution zerrittet. Diese Frau
en gewinnen nun, gedtiitzt auf en neues Sebstbewuldsein, die hegemonide Sdlung in+
nerhab verschiedener Frauenfraktionen, verlieren aber adle — bis auf die regimetreuen
Fraktionen — nach der Etablierung der idamischen Staatsmacht an politischem Einfluf3,
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2.7 Die Geschlechterdynamik hinter dem ,, ewigen Text"

Nicht jede Ausenandersstizung mit dem Koran endet unauswechlich in ener funda
mentaigisch-idamidischen  Ideologie, auch wenn diese Richtung aufgrund ihres dez-
diert politischen Charakters zur Zeit in der Region richtungsweisend wirkt.

Der landlaufige Volkadam ha ene Alltagdimenson, die Elemente aus ener jahrtau
sendedten und nicht immer eindeutig dem Idam zuzurechnenden Tradition enthdlt. Er
tritt weniger schriftorientiert und satt dessen synkretistisch mit einem starken Bezug zu
Legenden und Wundererzéhlungen auf und fuld auf einer mindlichen Tradition.

De spiritudle Sufismus seht den Koran nicht ds Gesetzestext, sondern sucht im stan-
digen Memorieren des Textes die Bedeutung hinter der Bedeutung, die in einer Liebe zu
Gott gerade die menschliche, auch textudl bedingte Disanz zu Gott aufheben und mit
ihm eins werden will. Das theologisch vorgegebene knechtische Verhdtnis des Men
schen zu Gott wird durch eine von der Liebe getragene Beziehung ersetzt, die keiner
theokratischen Vermittiungsngdanz bedarf. In der theologisch unvermittelten Erfahrbar-
keit der Wahrheit kommt die Tragweite dieser Auffassung zum Ausdruck.

Der traditionelle 1dam der Gelehrten bedient Sch eines bel der Textarbeit bis ins 10.
Jahrhundert  zuriickreichenden  sprachwissenschaftlichen  Indrumentariums, das sch auf
dieidamische Tradition beruft.

Der zetgendsische Denker Nagr Hamid Abu Zad' aus Agypten hat einen anderen
textkritischen Umgang mit dem Koran entwickelt, indem er die Methoden der Herme-
neutik und der modernen Linguisik mit ener neuen Terminologie in sane Textarbeit
integriet und damit enen literaturwissenscheftlichen Umgang auch mit dem Koran
praktiziert.

Als en ,Ingde”, wie e sch sdbst bezeichnet, 1&% er dch auf den reigiésen Diskurs
en und gdelt dessen Absolutheitsanspruch und damit seinen manipulativen und dogma-
tischen Charakter in Frage. Er vergeht die arabische Kultur zugleich ds eine Text- und
Interpretationskultur und bezeichnet die Interpretation ds die andere untrennbare Seite
des Textes. Nach dem hermeneutischen Prinzip seht er den gedanklichen und kulture-
len Horizont des Lesars ds unabdingbar fur die Bedeutungserzeugung. Mit seiner Vor-

Die agyptischen I slamisten bezeichnen Abu Zaid al's einen Apostaten und fordern seine Zwangsschei-
dung von der Ehefrau, weil er ja angeblich kein Moslem mehr sei. Er befindet sich zur Zeit im europé-
ischen Exil.

Zu Abu Zaids 'Afféare’ sieche Kermani, Navid: Einleitung, in: Abu Zaid, Kritik des religitsen Diskur-
ses, aa.0., S. 11ff., wie auch , Eine Art Pessimismus. Oder Optimismus. Der agyptische Linguistik-
professor Nasr Hamed Abu Zaid wird bedroht, weil er es gewagt hatte, den Koran mit linguistischen
Methoden zu analysieren. Ein Gesprach tber Angst, den Anschlag auf Nagib Mahfus und |slamismus
in Agypten und Algerien®, Interview gefiihrt von El-Gawhary, Karim, in: Taz. 9. Nov. 1994, S. 12,
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gdlung von subjektorientierter Textinterpretation zweifdt er an der Absolutheit und der
Heligkeit desrdigidsen Diskurses.

Abu Zad betrachtet den Koran zunéchgt einma as einen ener bestimmten kulturelen
Struktur angehdrigen sprachlichen Text. Durch die Unterscheidung zwischen der Gott-
lichkeit des Ursprungs, die e ds uneforschbar aus der wissenschaftlichen Untersu
chung ausschlie®, und der Menschlichkeit der Bedeutungsproduktion tritt er fir Ge-
schichtlichkeit und fir die Interpretationsplurditét ein. Er setzt bei der Textaudegung
an und unterdreicht die von Epoche zu Epoche, von Umgebung zu Umgebung und von
Denker zu Denker unterschiedlichen Textinterpretationen.*

Unter higtorisch-wissenscheftlichem Bewul3tsein vergent er die Einbeziehung der die
Menschen as Adressaten der Offenbarung umgebenden soziden und hitorischen Wirk-
lichkeit. Damit erklat er im Gegensatiz zum idamigdischen Diskurs den Sinn der Texte
as nicht mehr urewig und unverganglich, sondern ds menschlich und historisch.?

Wer den Koran verstehen will, muf3 untersuchen, in welcher jeweiligen his-
torischen Stuation Mohammed welche Teile des Korans niedergeschrieben
hat.3

Die Geschichtlichkeit des Korans vergeht er nicht nur im Sinne der beiden aus der &
lamischen Tradition bekannten historischen Methoden, zum einen der Anadyse der Be
dingungen des Kontextes, unter denen die Koranverse herabgesandt worden snd und
zum anderen der Anayse des Abrogierens®, die auf die Verdnderung der rdigiésen Be-
gimmungen und deren Ersetzung durch andere achtet, sondern er will darlber hinaus
den Koran ds in der Zeit aufgrund bestimmter Bedirfnisse und Interessen geschaffenen
Text verganden wissen und damit nicht den partikular-historisch  bedingten, sondern
seinen , eigentlichen” Gehalt entdecken.®

Abu Zad unterscheidet drei Ebenen der Bedeutung des Korans: Wortliche Bedeutungen
ds lediglich historische Belege, Bedeutungen verbunden mit metaphorischen Interpreta-
tionen und Bedeutungen mit Erweterungsbedaf afgrund des aus dem kulturdl-
gedlschaftlich zu erschlielenden ,,Gehdts'. Zu den Bedeutungsformen der ersen E-
bene zéhit er das Thema der Sklaverd, die Beziehung zwischen Mudimen und Nicht-
Mudimen und die Texte, die von Magie, Neid, Damonen und dem Teufd handdn.

Abu Zaid, Kritik desreligiosen Diskurses, aa.0., S. 154.

Ebd, S. 157.

Eine Art Pessimismus Oder Optimismus, Interview gefihrt von El-Gawhary, aa.O., S. 12.

Abrogation bedeutet wortlich die Aufhebung eines Gesetztes durch ein neues Gesetz. Im Kontext der
K oranexegese spricht man vom Prinzip des Abrogierens, wenn friher herabgesandte Verse durch zeit-
lich spétere aufgehoben werden.

Abu Zaid, Kritik desreligi6sen Diskurses, a.a.O., S. 157ff.
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Als Begpid fir die zwete Ebene der Bedeutung nennt Abu Zad die Beziehung zwi-
schen Gott und Mensch, was in der idamischen Tradition as , Gottesherrschaft* und
,» Gottesknechtschaft des Menschen” behandelt wird. Hier arbeitet er mit der metaphori-
schen Bedeutung. Im Gegensatiz zu Ausdriicken wie Magie, Neid und Wucher, die im
Koran higorische Zeichen dargelen und ihre urspriingliche Bedeutung verloren haben,
unterliegt das Wort Knechtschaft auch heute einem lebendigen Gebrauch und it nur
metaphorisch zu versehen. Stait sklavischer Unterwerfung spricht Abu Zaid von |, ver-
ehrender Dienerschaft', die von einem dem Sufismus nahen Moddl der Liebe des Men+
schen zu Gott ausgeht.

Bel der dritten Ebene der Bedeutungen bezieht sch Abu Zaid sowohl auf die innere Be-
deutung des Textes wie auf den &uleren higtorisch-gesdlschaftlichen Zusammenhang.
Dabel unterscheidet e hermeneutisch zwischen dem historisch und besténdig ange-
nommenen Snn und dem zetgendssischrdynamischen Gehdt des Textes. Abu Zad
wahit das Bespid des zugungen des Mannes ausfdlenden Erbrechts und geht auf die
grundsétzliche Stellung der Frau im Koran en.

Durch die Unterscheidung zwischen dem Expliziten und Implizitem im Text fihrt er die
Behandlung der Frauenfrage im Koran auf die Lage der Frau in den patriarchalischen
Stammesbeziehungen zuriick. Das universdl Implizite des Textes definiet er ds die
Befreiung des Menschen von der soziden und rationden Versklavung und leitet daraus
die Forderung nach rechtlicher und gesdlischaftlicher Gleichstellung der Frau ab.!

Was ds higorisch-kritische Methode der Textanadyse dem européischen Publikum sehr
vertraut vorkommt, erlangt deshdb ene hohe politische Brisanz, wel gerade in ida
mistisch-fundamentdigischen Diskursen eine  podtividische ,wahre’  Bedeutung des
K orans beansprucht und damit jede Historizitét des K orantextes abgelehnt wird.

Ebenso leitet der iranische Philosophieprofessor Abdolkarim Sorust? aus der Vidfdt
der Interpretationsmoglichkeiten seine Theorie ener religiésen Demokratie ab:

Die Offenbarung ist gdttlich, aber alles, was darlber gesagt wird, ist
menschliche Auslegung der Offenbarung. Der Koran selbst ist stumm.®

Sorush bekréftigt zwar, dal3 der Korantext eine von den menschlichen Interpretationen
frde Exigenz bestzt. Er bereitet aber mit der Unterscheidung zwischen der Absolutheit
der gdttlichen Inspiration und der Vidfdt der menschlichen Interpretationen das Feld

Abu Zaid, Kritik desreligi6sen Diskurses, aa0., S. 169ff.

Sorush ist in letzter Zeit sehr stark ins Kreuzfeuer der offiziellen Kritik im Iran geraten, obwohl er
selbst als ehemaliges Mitglied des Rats fur Kulturrevolution maf’geblich an dem Aufbau der islami-
schen Republik beteiligt war.

Gottschlich, Jirgen: Der Koran schweigt. Die Exegeten streiten: Stiirme der Entriistung beim Berliner
Symposium '‘Der Koran und die Moderne', in: Taz. 11./12. Nov. 1995, S. 12.
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fur verschiedene, nebeneinander bestehende Deutungen des Korans. Sorush vertritt die
Pogsition, dal? die idamischen Staeten die Menschenrechte tbernehmen konnen, well Se
ds meardigiose Werte definierte Gebote der menschlichen Vernunft sind und in ke-
nem Widerspruch zur Religion stehen miissen.

Anders ds Abu Zaid und Sorush wollen Fatima Merniss ais Marokko und Riffat Has-
san aus Pakigtan konkret die traditiondlen, frauenfeindlichen Interpretationen des reli-
giosen Diskurses des Korans dekonstruieren. Dabel beziehen se Stérker die aktuelle $-
tuation der Frauen in idamischen Landern mit en. Gemeinsam is ihnen der Versuch,
aus dem Studium der Qudlen des Idam nicht nur den Nachweis der Irrtimer konserva
tiver Schriftgdehrter zu erbringen, sondern ein postives integratives Bild der Frau en-
gehen zu lassen.

Wéhrend dabel Merniss die Entstehungszeiten des Korans und das Leben des Prophe-
ten kritisch beeuchtet, beschéftigt sch Hassan mit den Weiblichkeitshildern in idami-
schen Urmythen.?

Die Angst vor der Sdbstbestimmung der Frau is nach Merniss der Kern der Familien
organisation im Idam, die mit der Umwdzung der voridamischen Stten in Arabien im
7. Jahrhundert nicht nur die Autoritdt des Mannes in der Familie fedtigte, sondern ale
Sitten verbot, in denen die Frauen Uber sexuelle Sdlbstbestimmung verfiigten.® Merniss
goricht von zahireichen nicht-kodifizierten, matrilokden Eheformen der voridamischen
Zeit, die kein vorherrschendes und intitutiondisiertes Modell der Ehe* erkennen lassen.
Die Kinder der Frau waren dem Stamm der Mutter zugehdrig. Der Frau wurde in den
Stdmmen das Recht auf Sdbstbestimmung in Bezug auf die freie Wahl des Mannes und
auf die Beendigung der Beziehungen gewéhrt.”

Im Idam wird die patriarchdische Familie zur Grundlage der neuen parilinearen und
monotheistischen Gesdlschaftsstruktur, die mit den wachsenden wirtschaftlichen  Inte-
ressen des aufblihenden Merkantilsystems nach Auflésung der  Gemeinschaftdtraditio-
nen und -verpflichtungen der herkdmmlichen Stammesgemeinschaft korrespondiert. Die
Familie und nicht mehr der Stamm ig die klense Sozidisationseinheit. Diese neue
Ordnung, kodifiziert durch das Gesetzeswerk, i nach Merniss charakterisert durch
mannliche Uberlegenheit, Angst vor Fitna, der Notwendigkeit der sexuelen Befriedi-

Katgjun Amirpur hat sch ausfihrlich mit diesem Thema befaldt. Vgl. dazu u.a. Amirpur, Katgjun: Re-
formen an theol ogischen Hochschulen? Tendenzen der heutigen Diskussion im Iran, Kéln 2001.

Vgl. zB.: Fatima Mernissi vor alem in den beiden Biichern Geschlecht Ideologie Islam und Der poli-
tische Harem

Ebd., S. 43ff.

Hier bezieht sich Mernissi auf die Forschung von Gertrude Stern, die die These vertritt, dafd kein ge-
meinsames ,, pattern” fir die Ehe zu Beginn des Islam vorhanden war. Vgl. Mernissi, Geschlecht Ideo-
logielslam aaO., S. 63.

Ebd., S. 38 sowie 78.
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gung fur dle Glaubigen und der ,Notwendigkeit méannlicher Modems, an dlererder
Sdle Allah zu setzen und sich ihm zu weihen*?.

Die neue Ordnung der Familie baute nicht mehr auf die Sdbstbestimmung der Frau in
der Stammesgemeinschaft, sondern befedtigte mit Polygamie, Verstol3ung, Zinaverbot
(Verbot des Geschlechtsverkehrs auRerhab der Ehe) und Idda (genau festgelegte War-
tezeiten fUr ene Frau nach ene Scheidung zur Abscherung der biologischen Vater-
schaft) das Prinzip der ménnlichen Vorherrschaft in der Familie®

Die Ehe ds offentliche Inditution ist kein spezifisches Charakteritikum der idami-
schen Zivilisation. Auch im Chrigentum wurde unter dem Einflu der Stoiker ,,die Be-
deutung der affektiven Bindungen zwischen Mann und Frau fur die Erhdtung der Ge-
meinschaft*®  hervorgehoben. Die Monogamie, das christliche Ided der vorehdlichen
Jungfraulichket, die Ablehnung der Homosexudité und die Vorstdlungen von korper-
licher Enthdtsamkeit gehdrten zur Programmatik der chriglichen Ehe, die der Siche-
rung der Nachkommenschaft und damit der Kandiserung der Sexuditét dienen sollte.
Im Gegenzug zu idamischen und antiken Vorddlungen von der postiven Kreft der Se-
xuditéd wurde die sexudle Lugt vor dlem durch die Anbindung an den chrislichen
Urmythos vom Sindenfal damonisiert.

Die Frau fungiet be Faima Merniss ds das ,Andereé’ der im Entstehen begriffenen &
lamischen Gesdlscheft, die die Frau zur ,Inkarnation der antigesdlschaftlichen und an
tigoittlichen Krafte des Universums™ erkl&rt hatte.

Se beschreibt die fortschreitende idamische Zivilisstion ds eine zunehmend kollektive
Kontrolle der welblichen Sexudité und ds Verlust der sexuelen Sdbstbestimmung der
Frau, weshalb se auch an die vergessene Macht der Frauen in der vor- und frihidami-
schen Zeit und vor dlem im Leben des Propheten Mohammed mit seinem Moddlcha
rakter fir die Mudime erinnern will.

Mernissi, Geschlecht Ideologie Islam aa. O., S. 85.

Ebd., S. 59.

Wulf, Christoph: Der Andere in der Liebe, in: Kamper, Dietmar & Wulf, Christoph (Hg.): Das
Schicksal der Liebe, Weinheim, Berlin 1988, S. 21-36, S. 24.

Mernissi, Geschlecht Ideologie Islam aaO., S. 26.
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3. Ansitze zu einer Frauenliteratur im Iran

3.1 Entwicklungsmomente einer moder nen zeitgendssischen Prosaim Iran

Be der soziologischen Erklérung der Prozesse und Strukturen im Iran wird immer wie-
der klasssch auf die begriffliche Triade Tradition, Moderne und Moderniserung Bezug
genommen, wobel neuerdings der Begriff der Postmoderne hinzugezogen wird.!

Die Einschdtzung politischrsozider und medider Entwicklungen im Iran héngt davon
ab, welche Konzepte von Modernitét und Moderniserung zugrunde gelegt werden, in
welches Verhdtnis das Begriffgpaar gesetzt wird und wie die Begriffe auf die Tradition
bezogen werden.

» Tadjaddod” - die perssche Entsprechung der Begriffe Modernitét, Moderne und Mo-
derniserung - bedeutet Erneuerung. Dieses Wort ig in Anlehnung an das perdsche
Wort ,djadid* (neu) entsanden und schliel® in seiner Bedeutung Erweckung und Ver-
anderung mit en. Sowohl das Bewul¥sein einer gegenwértigen, auf die Zukunft gerich-
teten und im Wandd begriffenen Zet wie auch die programmatische Distanzierung von
vergangenen und damit zu Uberwindenden Epochen snd in die Bedeutungsschichten
diesss Begriffes eingegangen. , Tadjaddod” verwelst enersaits auf die prozessuden
Entwicklungs- und Verénderungsschilbe technischer, wissenschaftlicher und medider
Art und anderersaits auf die sch langsamer vollziehenden Strukturen  kulturdler
Gegebenheiten.

Modemnitét i ba Ahmad Aschraf mit menschenzentriertem, aufkl&rerischem und Sch
gegen die politischen und rdligiésen Despotismen richtendem Pathos belegt.? Djamschid
Behnam charakterisert die Modernitdt ads das Ergebnis eines historisch anhaltenden
Prozesses, der auf der Grundlage hedlenigtischer Philosophie, romischer Stastdehre und
chriglicher Dogmatik zwel Charakteridtika, namlich den Willen zur Erkenntnis der

Wie z.B. dem Titel einer Diskussionsrunde der persischen Zeitschrift Kiyan zu entnehmen ist, die den
gegenwartigen Zustand der iranischen Gesellschaft zwischen Tradition, Moderne oder Postmoderne
zu lokalisieren versucht.

Aschraf, Ahmad: Die soziale Basis fur den Traditionalismus und den Modernismus (samine gjtemaiie
sonatgaraii va tagadoddkhahi), in: Iran Nameh, A Persian Journal of Iranian Studies, Vol. XI, No. 2,
Spring 1993, pp. 163-184, p. 163. (in persischer Sprache)
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Wdt und den Willen zu deren Beherrschung aufweist.! Behnam erdrtert die historische
Entwicklung im Iran mit Hilfe des Begriffgpaars Modernitét und Moderniserung.

Die iranische Modernitét ist sowohl auf den Einflul3 von aufen durch das Einwirken der
Groliméchte wie Ruland und England zu Beginn des Jahrhunderts ds auch auf die ent-
sehenden frethetlichen und demokratischen Bewegungen zuriickzuftihren.

De Sozidhigoriker Mortezeh Ravandi weis mehrfach auf die Bedeutung des westli-
chen Einflusses sowohl fur die Entwicklung demokratischer Idedle von individudlen
und soziden Rechten ds auch fir die Uberzeugung von der notwendigen Teilhabe der
Bevolkerung am politischen Sysem und damit an der Gestdtung des Staatsapparates
hir?, was ein Novum in der Uberwindung despotischer Herrschaftsformen im Iran be-
deutet.

Die Voraussetzungen fur die Entwicklung neuer persscher Proditeratur stehen in el
nem engen Zusammenhang mit den gesamtgesdlschaftlichen Erweckungs- und Veran
derungsbewegungen, die seit dem 19. Jahrhundert dle Bereiche des kulturdlen und po-
litischen Lebens durchdrungen haben. Das 19. Jahrhundert ist gekennzeichnet durch den
hisgorischen Bruch, der die breite Bekanntschaft der iranischen Gesdlschaft mit dem
Westen und mit der kulturellen und technischen Moderne beinhdtete.

Die unmittelbare Begegnung mit der wedlichen Zivilisation wéahrend der Safaviden
Dynagtie zum Ende des 18. Jahrhunderts wird nach der Idamiserung Persens ds das
wichtigste Ereignis der iranischen Kulturgeschichte betrachtet.

Obwohl die Idedvorgelung idamischer Gesdlschaften in der Einhet von rdigitsen
und politischen Inditutionen gesehen wird, hat sch im Laufe der iranischen Geschichte
fektisch eine Trennung des politischen Systems vom Rdigidsen durchgesetzt, ohne dal3
die Einflutnahme rdigibsr Krese auf die Politik bis in die jungge Geschichte an
Wirksamkeit verliert.

De Soziologe Ahmad Aschraf spricht von ener kulturdlen Duditét bei der Gestatung
der Lebensformen, die die traditionsbewahrenden Schichten, zentriet um Kleriker und
Basarhdndler, den modernen und damit auch dem westlichen Lebensstil offenstehenden
Schichten, vor dlem gefiihrt von hochsten Stastsheamten und Offizieren, entgegengtellt.
Aufgrund der geogrephischen Diganz zum Westen, der Kommunikationsprobleme und
des ,hdbkoloniden” Zustandes des Irans haben sich die dortigen Modernisierungspro-
zese im Vergleich zur Tirke, Agypten und anderen mediterranen Landern vid  spéter
durchgesetzt. Erst durch den Olverkauf beschleunigt sich der Proze3 der Modernisie-

Behnam, Djamschid: Uber die Modernitat des Irans (dar bareye taggadod-e iran), in: Iran Nameh, A
Persian Journal of Iranian Studies, Vol. VIII, No. 3, Summer 1990, pp. 347-374, p. 348. (in persischer
Sprache)

Vgl. z.B. Ravandi, Die Sozialgeschichte des Irans, 6. Bd., aaO., S. 156.

Vgl. Behnam, Uber die Modernitét des Irans, aa.0., S. 353. (in persischer Sprache)
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rung auch in diesem Land. Die modernigtische Schicht im Iran war politisch und gesell-
schaftlich weniger wirksam s die entsorechenden Schichten in der Tirkel und Agyp-
ten. Sehr schndl entfernte Se sch von den traditiondlen Zentren der Gesdllschaft und
deren rdigioser und traditiondler Wetanschauung, die ihre Entfremdung in der iran-
schen Gesdllschaft zur Folge hatte!

Die erse Dekade des 20. Jahrhunderts spidte fur die Herausbildung intellektudler Zent-
ren und von dort ausgehender sozider Veranderungen eine gewichtige Rolle. Seit 1926
setzte sich aber eine von oben verordnete Modernisierungspolitik durch, die zwar auf-
grund der zentrden Stelung des Stastes enige Reformen bezlglich der Trennung der
Religion von Bildung sowie von Jurisorudenz, in Bezug auf die Errichtung von Amtern
und der Armee nach westlichem Vorbild, auf die Unterstiitzung nationaler Indudtrie, auf
die Errichtung der Bahn und der Entwicklung des Stadtewesens durchsetzte, aber in h+
rer Form as zu hagtig, von oben verordnet und mit Staatlicher Gewat zwangsverordnet
empfunden wurde

Charakteristisch fur die widerspriichliche Konfrontation des Irans mit dem Westen sind
zwe grundsétzliche Tendenzen:

Neben der Kolonidiserung und Ausbeuung vider Lander, durchgesetzt mit militéri-
scher und wirtschaftlicher Uberlegenheit, setzte der Westen in Bezug auf einige Lander
wie zB. Iran, Rulland, China, Japan und das Osmanische Reich auf eine Politik der
.friedlichen Durchdringung. Trotz der augenschenlichen Unabhéngigkeit ddlten die
Lander zwar nichtkolonidiserte, aber abhangige Lander dar.

Der Iran geriet zum Ende des 19. Jahrhunderts wirtschaftlich und politisch zunehmend
unter die Fremdherrschaft der beiden Grol3méchte Ruldand und England. Sie teilten sSch
das Land entsprechend ihrer Interessengebiete auf und gewannen nicht zuletzt vide aw
[erst lukrative Konzessonen und Anleihen.

England hatte bis kurz vor der konditutiondlen Bewegung (1906-1911) die Konzession
zum Bau und zur Benutaung eniger Tdegraphenlinien im Sidiran, womit eine direkte
Einfluinahme auf die Tagespolitik ermdglicht war.

! Aschraf, Die soziale Basis fir den Traditionalismus und Modernismus, aa.O., S. 164ff. (in persischer

Sprache)

Behnam, Uber die Modernitét des Irans aaO., S. 369ff.

Aschraf vertritt die Meinung, dafd gerade diese in der iranischen Gesellschaft fest verankerte kulturelle
Dualitét den Sieg traditioneller Schichten Uber die modernistisch ausgerichteten wahrend der irani-
schen Revolution begunstigt hat.

Darlber hinaus gewannen sie die Kontrolle Uber die wirtschaftlichen Ressourcen des Landes, indem
sie die Konzessionen zum Bau einer Eisenbahnlinie vom Kaspischen Meer bis zum Persischen Golf,
zum Bau von Stra3enbahnen, zum Bergbau und zur Nutzung von Waldern und Flissen, das Allein-
recht zum Bau einiger Landstral3en und zur Benutzung der Schiffahrtsstraf3en auf dem FluR Karun e-
langten. Spéter wurde ihnen das Recht auf den Gewinn von Tabak und im Jahre 1901 die Konzession
fUr die Gewinnung des Erddls zugeteilt. 1889 wurde als Ersatz fir eine durch den Druck des Volkes

2
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Ru@and bekam seinerseits das Recht, im Norden des Irans enige Landdraien anzule-
gen und in der iranischen Armee eine Kosakendivison enzurichten. Neben dem Allein+
recht auf die Organisation des Verscherungs- und Trangportwesens im Norden des |-
rans war die Grindung der russschen Kreditbank en weterer Schritt zur wirtschaftli-
chen Versklavung des Irans zum Ende des 19. Jahrhunderts® Der Schriftsteller und Li-
teraurwissenscheftler  Bozorg  Alavi  spricht  in diesem  Zusammenhang von  ,der
Verwandlung Iransin eine Halbkolonig*?

Den durch die Ertellung von Konzessonen verursachten Ausverkauf des Landes an
Fremde und die herrschenden katastrophden Zusténde nannte Mirza Reza Kermani in
siner Vetedigungsede ds Bewegungsgrinde fir seinen politisch motivieten Mord
an dem Kadscharen-Kénig Naser Od Din.?

Als politische Reektion auf dieses ,Zeitdter der Konzessonen® entstehen nationdis-
tisch motiviete Widerstandsbewegungen, in denen sich der Klerus und die Basarhand-
ler verblinden. Dadurch formiet sch eine Bewegung der einhemischen Bourgeoisie,
die gch fur die Handddrehet, fir die Gleichheit mit dem Add und der Aristokratie,
fir eine sarke Zentrdmacht und fir den Nationdismus ds Gegenbewegung zur Herr-
schaft des fremden K apitals einsetzt.*

De Tabakaufstand 1891/92 markierte den Beginn dieser nationden Widerstandsbewe-
gung, die sch gegen die Abgabe der Tabakkonzesson fir den gesamten Iran an ene
englische Gesdllschéft richtete.

Gleichzetig wuchs im letzten Viertd des 19. Jahrhunderts das Bedirfnis nech der Re-
formierung des Staatsgpparates, die vor dlem vom liberd engesteiten Add und dem
sch langsam formierenden Blrgertum getragen wurde, um Uberhaupt dem wachsenden
Druck von Aulfen entgegenwirken zu konnen. Es entsand ein neuer Typ von Angestell-
ten, die Sch mit der Fahigkeit zu lesen und schreiben ds neuer Kulturtréger verstanden
und in enen regen Kontakt mit europdischen Landern traten. Durch die entstandenen
diplomatischen Beziehungen mit den Groldméachten wurde sehr viden Staatsfunktiond:
ren ermoglicht, nach Europa einzureisen. Sebst die iranischen Herrscher unternahmen
lange Reisen durch Europa. Darliber hinaus besuchten zahlreiche européische ,Kaufleu
te, Forscher, Agenten, Spezidisten und Gesandtschaftsangestellten*® den Iran. Diese
Bekanntschaft mit der europdschen Zivilisstion vollzog sch in erder Linie in ener

annullierte Konzession die Genehmigung zur Griindung der ,,Imperial Bank of Persia® mit dem allei-
nigen Notenemissionsrecht im Land erteilt.

Vgl.: Alavi, Bozorg: Geschichte und Entwicklung der modernen persischen Literatur, Berlin 1964,
S. 2ff. sowie Aryanpoor, Von Saba bisNima, aaO., S. 224.

Alavi, Geschichte und Entwicklung der modernen persischen Literatur, aaO., S. 1.

Aryanpoor, Von Saba bis Nima, aa.0., S. 225.

Vgl. Behnam, Uber die Modernitét des Irans aaO., S. 364f.

Vgl. Alavi, Geschichte und Entwicklung der modernen persischen Literatur, aaO., S. 17f.
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klenen intdlektudlen Schicht der iranischen Gesdlschaft. Die breite Masse der Bevol-
kerung hette hieran nicht tell.

In der ds Reformperiode in die iranische Geschichte eingegangenen Zeit (1870/1880)
wurde zum ersen Md die Frage nach der Trennung von Stast und Religion aufgewor-
fen und die Notwendigkeit enes gesdlschaftlichen ,,Changements’ zur Erreichung des
, Progresses* thematisiert.

Die in diesr Zeit engdeateten Moderniserungs- und Reformmainahmen wie zB. die
Errichtung von Post- und Telegraphenamtern, neue Verkehrswege, die ersen Ministe-
rien und die Buchdruckereien beglingtigten die Entstehung neuer Medien.

1851 wurde die erste polytechnische Hochschule in Teheran gegrindet, um die Studen-
ten mit der europdischen Kultur und Technik vertraut zu machen. Die ersten Lehrer vwa
ren dle Européer. Die iranischen Dozenten waren ds Assgenten und Dolmetscher té
tig. Der Hochschule war ein ,Haus des Druckes und der Ubersstzung' angeschlossen.
Im Laufe der Zeit wurden vide Lehrbiicher in persischer Sprache verfal®. Die Uberset-
zung wissenschaftlicher, technischer, literarischer und philosophischer Werke gelte e-
nen grofken Teil der Arbeit an der Universitét dar.?

Es wurden Lehrblcher fur Physk, Mathematik, Medizin sowie Geometrie und histori-
sche Werke wie z.B. Die Geschichte Napoleons 1., Telemachos. Die Geschichte Wi-
helms sowie Die Sassaniden von Rawlinson ins Perssche Ubersetzt. Mit einer deutli-
chen Dominanz der franzosschen Literatur wurden u.a die Theaterstiicke von Moaliere,
die Abenteuerromane von Jules Verne, Romane von Alexandre Dumas wie z.B. Der
Graf von Monte Christo und Die drei Musketiere, Danid Defoes Robinson Crusoe, Jo-
nathan Swifts Gullivers Reisen, James Moriers Die Abenteuer von Hajji Baba aus
Isphahan, Antoine-Francois Prevosts Geschichte des Chevalier des Grieux und der Ma-
non Lescaut, Alan-René Lesages Geschichte des Gil Blas und Benardin De Sant-
Pierres Indische Srohhiiteins Persische tbertragen.®

So trug diese Universtét in besonderem Male dazu be, die iranische Bevolkerung mit
der europdischen Kultur bekannt zu machen und ene junge Schicht zu erziehen, die Sch
europdische Wissenschaften und Technik aneignete und ds ene intdlektuelle Schicht
aus Medizinen und Naturwissenschaftlern kulturdle Reformen herbeisshnte*Die zwei-
te Héfte des 19. Jahrhunderts gdlt eine Umbruchphase in der Geschichte der pers-
schen Prosa dar. Kam es zunéchst zu einem Wandd, der von der hofischen Gesellschaft

Vgl. Behnam, Uber die Modernitét des Irans aaO., S. 361

Vgl. z.B. Aryanpoor, Von Saba bis Nima, aaO., S. 252ff.

Vgl. ebd., S. 260.

Vgl. Aryanpoor, Von Saba bis Nima, aaO., S. 258, sowie Bahar, Mohammad Tagi Malek osch-
Scho'ara: Stilkunde oder die Geschichte der Entwicklung der persischen Prosa (Sabk-schenasi jata-
rikh-e tatawor-e nasr-e farsi), 3 Bde., Teheran 1940-1942 (1319-1321), S. 347.
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auying, so waren es spater die europdischen Einflisse, die diese Entwicklung entschei-
dend mitbestimmten.*

Die Ubersstzung europdischer Literatur diente der Popularisierung der persischen Prosa.
Neben dieser Ubersetzungditeratur (bten die Reiseberichte einen groen Einflul auf
den Prosadtil aus. Mirza sdehre Schirazi, der ds einer der ersen persischen Studenten
durch Europa reigte, hidt seine Eindriicke Uber seinen ,drei Jahre, neun Monate und
zwanzig Tege' dauernden Aufenthdt in London in einem Reiscbericht fest. Die Berichr
te von Europareisenden wirkten nicht nur aufkldrerisch und erzieherisch, sondern se
stellten eine neue, verainfachte Form des Schreibens dar.?

Was die Druckereien und Drucktechniken anbeangt, wundert es, dal3 sich ihre Verbrei-
tung im Iran ers spét durchsetzte, obwohl das Vorhandensein von Druckereien gerade
bei den iranischen Armenien schon seit Beginn des 17. Jahrhunderts bekannt ist.>
Chrigophe Bday ddlt fest, dad die Drucktechnik offenschtlich nur von der nichtmus-
limischen Bevolkerung angewandt wurde und vermutet, dad3 bel der Vervidfdtigung
heiliger Texte die Gefahrdung ihres sskralen Charakters befiirchtet wurde.*

Die erden persschen Druckerden wurden auRerhdb der iranischen Grenzen in Indien
gegrindet. Dadurch spidlten sSe bel der Vebretung freihetlicher und reformigtischer
Ideen eine grofe Rolle. Erst wahrend der Herrschaft des KadscharenKonigs Fatah Ali
Schah wurde auf Initiative des aufgeklarten Prinzen Abass Mirza die erste typograph-
sche Druckmaschine in Tabriz in Gebrauch genommen. Edward Browne nimmt an, dal
diese erse typographische Druckmaschine aus Ruldand nach Tébriz transportiert wurde.
Die Techniken wurden in Europa und vor dlem in Ruand erlernt. Erst 12 Jahre spéter
entsand auch eine Druckerel in der iranischen Hauptdadt. Die EinfUhrung der typogra
phischen Drucklegung, die be der Vevidfdtigung handschriftlich verfadder Texte er-
folgversorechender war, wurde aufgrund der Erhdtung der kinglerischen Schreibform
sehr begrild, wahrend die typographische Drucklegung die Entstehung von Zetungen
und Zeitschriften mit einer htheren Auflage begiingtigte.

Mit Hilfe von im Audand erschienenen Bulchern und Zetungen trugen vide Intelektu-
dle und Redakteure, die aufgrund des in Persen herrschenden Despotismus ins Exil
fluchteten, zur Verbretung aufklérerischer und freihatlicher Ideen be. Verbreitet wur-
den Grundideen der franzésschen Revolution und parlamentarischer  Regierungsfor-
men, die die Forderungen nach Liberdismus und politischer Demokratie beinhdteten.
Erg in einer zweiten Etgope der Bewegung um ene konditutiondle Monarchie im Iran

Afschar zitiert nach Alavi, Geschichte und Entwicklung der modernen persischen Literatur, aa.O.,
S. 10.

Vgl. Alavi, Geschichte und Entwicklung der modernen persischen Literatur, aa.0., S. 18ff.

Vgl. Aryanpoor, Von Saba bis Nima, aa.O., S. 228.

Balay, Christophe u. Cuypers, Michel: Aux Sources de la Nouvelle Persane, Paris 1983, Traduction en
persan par Ahmad Karimi Hakkak, Teheran 1987, p. 13. (in persischer Sprache)
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findet sch die Grundlage fur die Entwicklung einer Demokratiebewegung, die die soz-
de Glechheit in den Vordergrund stellt.!

Die erden Zetungen waren Informationsorgane des Stastes und wurden t&glich in Form
von Journden verfald und an einen dem Hof nahestehenden Kreis vertrieben. Die Be-
richte hatten amtlichen Charakter und die Mitarbeter dieser Zeitungen waren Saetliche
Angedtellte. Nach Edward Browne ist die erse perdsche Zetung 1851 verdffentlicht
worden.? Aryanpoor e'wzhnt eine andere Zeitung ohne Titel, die vierzehn Jahre frither
erschienen sein soll.® Trotz der Bestrebung der Zeitungen, autonom agieren zu wollen,
waren de der standigen Zensur und Kontrolle des Staates ausgesetzt. Funf wichtige per-
ssche Zetungen wurden aulerhdb der Grenzen Persens verdffentlicht. ,, Achtar wur-
de in Iganbul, ,Qanun® in London und ,Hablo-matin“ in Kakutta verlegt. ,Sorrgd’
und , Parwaresch” erschienen in Kairo. Se wurden durch Reisende oder mit Handelswa
re ins Land geschmuggelt und konspiraiv weitergereicht.* Die Presse forcierte dabei
auch den Wande des Prosadiils. Die Bevorzugung des volkstimlichen Stils in der Pres-
s beanflu@e auch die literarische Sprache. Die Schriftsprache entwickdte sch ,,vom
Barocken zum Sachlichen*®. Dieser neuer Prosastil korrespondierte mit ,den vielsaiti-
gen Aspekten des neuen Lebens, der Wirtschaft, der Politik, der Gesdllschaft, der ver-
schiedensen Zweige der neuzeitlichen Wissenschaft“.® Die Verdnderung des Stils auf
der Produzentenseite wurde begleitet von der soziokulturdlen Verdnderung der Rez-
pientenschicht. Nicht mehr eine kleine, gebildete Schicht der Hoflinge, sondern der Mit-
telstand wurde zum Adressaten dieser neu entstehenden Prosa.

An diesr Stelle mochte ich gdlvertretend eine in der nachrevolutiondren Phase dattge-
fundene Diskusson zum Thema ,Der heutige Iran: Tradition, Moderne, Postmoderne*’
in Grundziigen referieren, die meines Erachtens vide Agpekte der Auseinandersetzung
mit dieser Themaik beinhdtet. Diese Diskusson wurde von der Zetschrift Kiyan ini-
tiert. Die Zatschrift Kiyan, die zur reformorientieten Presse Irans zuzurechnen igt, bil-
dete die theoretische Basis fur die Reformforderungen des rdigiosen Lagers. An dieser
Diskusson nahmen vier Universtitsprofessoren, Djavad Tabataba, Ahmad Sadri,

Adamiyat, Fereidon: Die | dee der sozialen Demokratie in der konstitutionellen Bewegung Irans(fekre
demokrasi-e gjtemai dar nehsat-e maschruiat-eiran), Teheran 1975, S. 4f.

Vgl. Browne, Edward Granville: A Literary History of Persia (tarikhe adabije iran), Teheran 1954, 4
Bde., University Press, 1902-1924, 4. Bd., S. 401f. (in persischer Sprache)

Vgl. Aryanpoor, Von Saba bis Nima, aa.O., S. 236.

Ebd., S. 250.

Alavi, Geschichte und Entwicklung der modernen persischen Literatur, aa.O., S. 24.

Ebd., S. 20.

Tabatabai, Djavad u.a.: Der heutige Iran, Tradition, Moderne oder Postmoderne? (iran-e emrooz,
sonnat, modernite ja postmodern?), in: Kiyan, 3. Jg., Nr. 15, Sep-Nov. 1993, S. 215. (in persischer
Sprache)

~N o 00~ W



99

Mahmood Sadri sowie Ramin Djahanbeglu,® und drei Mitarbeiter der Zeitschrift Kiyan,
u. a Akbar Ganji,? tel.

Der Philosophieprofessor Djavad Tabatabal charakterisert unter Berlicksichtigung der
iranischen Geschichte den Iran ewas desllusoniet ds ene traditiondle Gesdlschaft,
der moderne Strukturen fehlen. Die iranische Philosophie sei weder im Stande, die Auf-
klarungsdiskurse aus sch heraus zu entwicken, noch diese in die iranische Tradition zu
Ubertragen und somit zu integrieren. Er beméangelt das Fehlen des Subjekt-Diskurses in
der dten iranischen Philosophie, die sch mit der Aufkldrungssdiskusson der europd-
schen Philosophie vergleichen lie2e. Durch die fehlende Begrifflichkeit s es kaum
maoglich, zB. den Begriff der ,Subjektivitd® zu Ubersetzen. Hinzu kame, dald3 aufgrund
der Bevorzugung der ,Umma ads Gemenschaftsform Individuditéiskonzepte und da-
mit das Vergandnis vom Menschen ds autonomem Subjekt mit eigenen Rechten kaum
zu themdiseren sgen.

Nach Ahmad Sadri gibt es keine intdlektudle Rekondruktion des in den westlichen
Gesdischeften  verankerten Demokratie- und  Menschenrechtsverstdndnisses,  obwohl
Konzepte wie Toleranz und Menschenrechte an globalem Charakter gewonnen haben.
Mahmood Sadri kritisert an diessm Ansaz die Linearitét, die eine gegensdtige und
dandige Bednflussung und Uberlagerung der Kulturen ignoriet. Wenn unter Postmo-
derne die Auseinandersetzung mit den Krisen der Moderne, Umwet- oder Technolo-
giekrisen bzw. auch die Krise des soziden Subjekts versanden wird, snd diese in ihrem
globaen Charakter auch fur die iranische Gesdlschaft von Bedeutung. Eine postmoder-
ne Kritik bedeutet auch, den Zusammenhang zwischen Subjekt und technischer Ent-
wicklung, zwischen imperididischer Herrschaft und  akademischen  Indtitutionen
hervortreten zu lassen. Die im Zuge de Globdisierungsprozesse  dattfindenden
wirtschaftlichen, politischen und philosophischen Entwicklungen lassen dch nicht mehr
nur ds nationale Phdnomene behandeln.

Zusammenfassend weisen die Teilnehmer dieser Diskussion darauf hin, da bei der U-
bernahme moderner Strukturen die Notwendigkeit besteht, die eigene philosophische
Tradition zu Uberdenken. Die Entwicklung politischer Philosophie auf der Basis der ei-
genen Tradition bedarf der Kenntnis der eigenen Kultur, der Geschichte der politischen

Djavad Tabatabai hat an der franzdsischen Universitét Sorbonne im Fach politische Philosophie pro-
moviert. Ahmad und Mahmood Sadr sind beide promovierte Soziologen, die ihr Studium in den USA
beendet haben. Ramin Jahanbegloo hat an der Sorbonner Universitéat Philosophie studiert.

Tabatabai hat wahrend dieser Diskussion seinen Lebensmittel punkt im Iran, wéhrend die anderen drei
Wissenschaftler zu Forschungszwecken in den Iran reisen. Ahmad und Mahmood Sadri |eben zur Zeit
der Verdffentlichung dieses Artikelsin den USA, Djahanbeglu lebt in der Zeit in Frankreich.

Akbar Ganji ist ein revolutiondrer und radikaler Wortflhrer der religiosen Reformbewegung. Auf-
grund seiner Verdffentlichungen zu politisch motivierten Serienmorden und seiner Teilnahme an der
Berliner Iran-Konferenz der Heinrich-Boll-Stiftung im April 2000 wurde er 2002 zu zehn Jahren Ge-
fangnis und funf Jahren Verbannung verurteilt. Im Gefangnis schrieb er sein Manifest, das eine politi-
sche Alternative zur islamischen Republik darstellen sollte.
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Philosophie und der eigenen Philosophiegeschichte. Dartiber hinaus sollte die Geschich
te der Denktraditionen von Léndern, die der Moderne offenstanden, mitberlicksichtigt
werden. Die Archéologie der eigenen philosophischen Tradition sollte sich der Moderne
bedienen. Der Iran stehe am Anfang einer zweiten Moderne und kdnne nicht zuletzt aus
den Fehlern, die gemacht wurden, lernen.

Die gemensame Forderung der Diskussongelnenmer, dal3 die Demokraisierung und
die Entdehung ener modernen Zivilgesdlschaft unabdingbar fur die politische Ent-
wicklung der iranischen Gesdlschaft s, ha sch zu ene dlgemenen Losung der re-
formorientierten Kréfte im Iran durchgesetzt.

Der Iran liefl®e sch mener Meinung nach mit kontréren Haltungen gegentiber dem Wes-
ten beschreiben. Einerseits wird der Westen ideologisch massv bekdmpft, anderersaits
werden westliche Produkte weiterhin konsumiert.

Auf der enen Sate veranderten sch zum Beginn des Jahrhunderts durch die Einfluz-
nahme der wedlichen Kultur die Verhdtensveisen und Lebensformen ener jlngeren
Generdtion, die dch in der kulturdlen und soziden Reformierung ene gesdlschaftliche
Offnung erhofft. Auf der anderen Seite wird die traditiondle Geschlechterordnung und
die damit verbundene Rollenvertelung zu enem zentrden Thema im Kampf fir ene
gesamtgesdlschaftliche Befreiung. Die Situdtion der Frauen wird zum ,Problem’ und
damit tritt die ,Frauenfrage’ ins Zentrum traditiondler und modernidischer Auseinan+
dersetzung und wird gerne as Barometer der je nach Standpunkt as podtiv oder nega
tiv zu bewertenden Entwicklung angesehen.

Die Fesstdlung der Soziologin Vida Behnam, dal3 die Gedanken von Frethet, Demo-
kratie und Gleichheit von Mann und Frau in den Iran EinlaB fanden,® 1&% die Schiu-
folgerung zu, dal3 se nicht der einheimischen kulturdlen Traditionen entsprungen sind.
Se gdlt Verdanderungen im familidren Bereich und in Bezug auf die Stuaion der Frau
en in den groflReren Rahmen der Modernitétsbestrebungen im Iran, die enige soziokultu-
rellen Reformen nach sch ziehen.

Obwohl die fundamentdidische Bewegung im Iran nur in der eigenen Kulturgeschichte
die adaguaten Antworten auf fast dle Bedirfnisse der heutigen Gesdlschaft zu finden
versucht, wurde mit der Bewegung um konditutiondle Monarchie zum Beginn des 20.
Jahrhunderts ein Prozel3 in Gang gesetzt, der die eigenen traditiondlen Denkstrukturen
kritisch hinterfragt und sch mit der Inditutiondiserung moderner Strukturen im  Iran
ausinandersstzt. Auch unter fundamentaigtischen Rahmenbedingungen zeigt die De-
batte um die Einfihrung und Etablierung der Zivilgesdlschaft im Iran, dal3 die Bemit

! Behnam, Vida: Frau, Familie und Modernitét (zan, khanevade va tadjaddod), in: Iran Nameh, A Per-

sian Journa of Iranian Studies, Vol. XI., No. 2, Spring 1993, pp. 225-248, p. 229. (in persischer Spra-
che)
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hungen um die Inditutiondiserung und Sicherung moderner Sektoren nicht aufgehtrt
haben.
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3.2 Mundliches Erzahlen und das Schreiben von Frauen

Uber die mindliiche persische Erzahltradition in voridamischer Zeit, neben der schon
sehr frih dne weit entwickdte Schriftkultur existierte, it wenig Uberliefert! Bekannt
ist, dald das Geschichtenerzéhlen volkstimlich und sehr beliebt war. Die Geschichtener-
zéhler trugen an zentrden offentlichen Orten kunstreiche Heldenepen, Liebesgeschichr
ten, Mythen, Sagen und Legenden vor und genossen eine angesehene sozide Stdlung.
Die bedeutende Erzéhlsammlung Tausendundeine Nacht zeigt aber, dald die Urspriinge
der Geschichten nicht in einem enzigen Kulturkreis zu finden sind, sondern dald sch
hier verschiedene Traditionsstrange bindeln.?

In der Konsolidierungszeit des Idam im 7. Jahrhundert polariseren sch zwe  unter-
schiedliche Erzéhiformen® Der sskrae Text des Korans muR sich zunichst auch as é-
ne kungreiche Erzéhlung von den profanen Erzdhlungen, die sainerzeit in Arabien weit
verbreitet und beliebt waren, abosetzen, um sich ein Publikum zu erobern.

Unter den Menschen gibt es auch (manch) einen, der (gegen ernste Gespréa-
che Uber Glaubensfragen) leichte Unterhaltung einhandelt (w. kauft), umin
(seinem) Unverstand (seine Mitmenschen) vom Weg Gottes abirren zu las
sen und seinen Spott damit (d.h. mit dem Weg Gottes, oder mit den Koran-
versen?) zu treiben. Solche Leute haben eine erniedrigende Strafe zu erwar-
ten. (31,6)

Nach dem kanonischen Korankommentar von Tabatabai beziehen sich die Verse 6 und
7 der Sure 31 ausdriicklich auf den bekannten arabischen Geschichtenerzéhler Nazr 1bn
Hareth, der aufgrund seiner Geschéftsreisen nach Perden vide Koénigs- und Heldenepen
kannte. Thm wird nachgesagt, dal3 er durch sein Erzéhlen die Zuhdrer Mohammeds in
Mekka davon abhidlt, den goittlichen Versen des Korans Gehér zu schenken.

De Rechtsgelehrte Tabatabali interpretiert die arabischen Worter ,lahwa |-hadith”, die
Rudi Paret ds ,leichte Unterhdtung” ins Deutsche Ubertragen hat, folgendermalen:

Siehe z.B. Ravandi, Die Sozialgeschichte des Irans a.a.0., S. 689. (in persischer Sprache)

Mit der Islamisierung Persiens im 7. Jahrhundert wurde die arabische Schrift Amtssprache. Das Ara-
bische ersetzte ebenso das Persische als Literatur- und Wissenschaftssprache. Im 9. Jahrhundert wurde
das Neupersische as offizielle Sprache eingefiihrt. Die Einfllsse indischer wie arabischer Kultur sind
aber stets gegenwartig. Siehe Harenberg, Lexikon, aa.0., S. 2267.

Die Differenzierung zwischen den historischen Fakten und den Erzéhlungen des Korans wird von or-
thodoxer Seite stets als im Widerspruch zur Scharia und den Glaubenswahrheiten verurteilt. Vgl.: Abu
Zaid, Kritik desreligiosen Diskurses, aa.0., S. 25.

Tabatabali, tafsir al-mizan, aaO., Bd. 16, S. 333. Auf diesen Zusammenhang verweist auch Ravandi,
Die Sozialgeschichte des Irans, Bd. 6, aa.0., S. 690f.
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Das Wort ,lahw' bedeutet alles, was den Menschen von dem ihm Bedeutsa-
men abhalt. ,lahwa I-hadith’ ist jene Rede, die den Menschen von der
Wahrheit ablenkt und ihn beschaftigt.*

Dazu zéhlt Tabatabai aberglaubische Erzéhlungen und Geschichten, die den Menschen
verfihren und ins Verderben treiben. Mit der wetreichenden Interpretation der Worter
olahwa |-hadith”, die die Beschédftigung mit Dichtung, Musk und anderen Unterhatur-
gen mit einschlief, wird das K iinstlerische tiberhaupt verdammt.?

Waéhrend der Text des Korans, der sdbst zahireiche Geschichten enthdt, as einziger
Ort der Wahrheitsfindung kanonisert wird, kann die rein der Unterhdtung dienende E-
zéhlkung nur ds Ablenkung und Irreflihrung der Menschen vom rechten Weg aufgefald
werden.

De kindlerisch-spiderische Charekter der ,leichten Unterhdtung® gelt ene subvers-
ve Gefahr dar, da die Lektire des Korans eine Ernghaftigkeit verlangt, die fur die
Glaubhaftigkeit der gottlichen Erzéhlung unabdingbar is. Da dch aber die gdttliche
Botschaft und die ,leichte Unterhdtung® aus den gleichen Quelen der Mythen und Ha
dithen speigen, schien es fir die im Entgehen begriffene idamische Ordnung notwer+
dig, den Gegensatz von gottlichhwahrer und kingtlerisch-unwahrer Erzéhlung heraufzu-
beschworen. Der Vorwurf, den schon Platon gegen die Dichter formulierte, se wirden
nur ein unvollkommenes Bild der Wirklichkeit schaffen und damit ligen, wird gegen
dle konkurrierende Erzéhlkunst gewendet.

Mohammed war sets bemiht, den Koran gegen andere ,lebende Geschichten' ds die
Geschichte abzugrenzen. Als vom Gott inspirierter Abgesandter spielte Mohammed den
Kontrahenten des von Damonen ingpirierten Dichters.

De podulierte Gegensatz zwischen der dichterischen Imagination und der propheti-
schen Offenbarung hat zur Konsequenz, dal3 im Koran vor Dichtern ds den ,,Lignern’
schlechthin gewarnt wird, well ,,9e sagen, was de nicht tun® und ,in der Absicht, sch
héheres Wissen zu verschaffen (...) von Satanen inspiriert sind”. (26, 221-227)

Indem die Literatur unter das Verdikt der Rdigionswéchter fdlt, gewinnt se zwar an
Gewicht in offentlichen Debetten, da die literarische Imagination ds Konkurrenz fir die
Offenbarung aufgefad wird, e ig aber satdem auch der standigen Einflunahme und
Kontrolle der religidsen Macht ausgesetzt.

Der hier angelegte Konfliktstoff, Sakrdes und Profanes gegeneinander auszuspielen, hat
bis zur heutigen Zeit noch nicht an politischer und ideologischer Sprengkraft eingebift.
Geade in ene Zet wachsender religioser Fundamentdismen gdlt die kritische Refle-

! Tabatabali, Tafsir al-mizan, aa.0., Bd. 16, S. 329. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-

hang 7.6.2)
Vgl. ebd.
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xion reigioser Mythen und Legenden in der Literatur den Alleinanspruch der idami-
schen Orthodoxie auf die religiésen Wahrheiten in Frage.

Bekanntes Beispid in neueder Zet ig die ,Rushdie-Affare’. Se dgndiset zwar enen
weltweiten Wendepunkt in der Frage der politischen Instrumentaiserung dieses Kon
fliktes, Sdman Rushdie steht aber dennoch in einer Tradition von zahireichen Autoren
und Intellektuellen jeglicher Couleur, die im Iran oder in arabischen Landermt sehr héu
fig nicht zuletzt aufgrund politischen Kakils dem Vorwurf der Harese ausgesetzt sind.
De syrische Philosoph Al-Azm atediert dem Fdl von Rushdie ein genuin idamisches
Dissdententun?, das idamischen Gesdlschaften inhérent bldbt, solange se sich ,ge-
gen das moderne System der Wissenschaftdogik, des Glaubens, des Erfassens der Welt
und Handelnsin ihr® verschliefen.

Sowohl vor wie auch nach der Idamiserung Persens im 7. Jahrhundert spielte neben
der ,himmlischen’ Macht die wetliche Herschaftsstruktur eine wichtige Rolle fur die
Entwicklung der perdschen Poese und Prosa. Die klassische persische Hofliteratur hat-
te in erster Linie Flrgen und Konige ds Adressaten. Bis ins 2. Jahrhundert blieb gera
de die Beschdftigung mit der ,hohen', schriftlichen Literatur ener kleinen geehrten
Oberschicht vorbehalten.

Sowohl der iranischen wie auch der indischen Erzéhlkungt wird eine higorisch weit zu-
rickreichende Erzéhltradition nachgesagt. Beide Erzéhidtrénge bedienen sch z.B. ver-
schlilssdter Geschichten in Form von Tiermetaphoriken wie in Kalile O Demne* und
mystischer Symbolik wie in den Versgeschichten von Suhrawardi oder Stoffen mythi-
scher Legenden und epischer Heldensagen wie in Schahname®. Alle diese Mative sind

Al-Azm nennt eine Reihe von arabischen Autoren, denen &hnliche Verfolgungen widerfahren sind.
Als prominentes Beispiel ist der Nobelpreistréger Nagib Mahfuz mit seinem Roman Die Kinder unse-
rer Gasse zu erwdhnen. Vgl. Al-Azm, Sadik J.: Esist wichtig, ernst zu sein. Salman Rushdie, Joyce,
Rabelais - der Kampf um Aufklarung, in: Ders.: Unbehagen in der Moderne. Aufklarung im Islam,
hrsg. v. Gerlach, Kai-Henning, Frankfurt a. M. 1993, S. 9-53, S. 36.

Al-Azm vergleicht Salman Rushdies aufklérerischen Umgang mit der Religion mit Rabelais, Voltare
oder Joyce. Vgl. S. Azm, Esist wichtig, ernst zu sein, aa.0., S. 9ff.

Al-Azm prophezeit den Muslimen sarkastisch und polemisch in geschichtsphilosophischer Manier die
» el bstiberantwortung an den Milleimer der Geschichte”, wenn sie sich gegen das moderne Wissen-
schaftssystem entscheiden. Azm, Esist wichtig, ernst zu sein, aa.0., S. 46.

Die Vorlage der in Deutschland as Kalila und Dimna bekanntgewordenen Fabel ssmmlung geht auf
einen alten indischen Furstenspiegel zurlick, der jungen Firsten mit Modell- und Vorbildcharakter fir
richtiges Benehmen und fur politisch schwierige Entscheidungen dienen sollte. Wahrend der sassani-
dischen Herrschaft im 6. Jahrhundert wurde die Vorlage ins Mittel persische tibersetzt und durch wei-
tere Fabeln erweitert. Auf diesen mittel persischen Text gehen die spateren arabischen Ubersetzungen
zurlck. Die arabische Version von Ibn Al-Mughaffa’ erreichte eine Verbreitung und Popularitét im
Orient und wurde auch in européische Sprachen Ubersetzt.

Die mittelpersische Schahname (Das Konigsbuch) wird als eine der &ltesten Heldengeschichten nicht-
religidsen Charakters bezeichnet, die in persischer Sprache erhalten geblieben sind. Das mit dem glei-
chen Titel versehene Nationalepos von Ferdousi aus dem 10/11. Jahrhundert verarbeitet sowohl

miindliche Uberlieferungen wie auch schriftliche Quellen. Vgl. z.B.: Browne, A Literary History of
Persia, aa0., Bd. 1, S. 164. (in persischer Sprache)
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Uber die mindliche Literatur hinaus sowohl in der klassschen wie auch in der spéteren
modernen Literatur weiter tradiert und aktuaisert worden.

Geade aber die Erzéhlkung, die sch aus jahrtausendedten mindlichen Geschichten
und Sagen speist und von ene Generation zur néchsten weitergegeben wird, bewahrt
ihren volkstimlichen Charakter. In der Form der gesdligen Unterhdtung dhneln de
Méarchen und Kindergeschichten, wie de in der aendldndischen Tradition rezipiert
worden sind.

Das mundliche Geschichtenerzéhlen im héudichen Bereich i eine Doméne der Frauen
und en Bedandtell des familigren Alltagdebens, denn die Frauen verweben die fiktio-
nden Elemente enes mythischen Glaubenssytems mit den Alltagsgeschehnissen zu
immer neuen Geschichten, die Weisheiten tradieren und zum Ratgeber fir die néchgde
Generation werden.

My mother, in common with most Eastern women and per haps even women
of the West, (...) was the keeper of family stories. (...) She knows them like
an encyclopedia. All family stories, not just our own. Telling family stories
is one of the ways by which we define ourselves. Those stories become you.
Because it is the women who keep those tales, it passes through the female
line, going from mothers to daughters. | still hear some | haven't heard be-
fore, so she hasn't run out.*

Als Inbegriff der orientdischen Erzéhlfigur ist die Schehrezade auch in die abendlandi-
sche Erzéhltradition eingegangen. Die faxzinierende orientdische Marchen und Ge-
schichtensammlung  Tausendundeine Nacht ig engeetet durch die Rahmenerzéhlung
von Schehrezede, der klugen Tochter des Wesirs, und dem geflrchteten Konig Schehri-
jar.

Als <chriftlicher Ursprung der Erzéhlung Tausendundeine Nacht gilt das mittelpers-
sche, nicht mehr vorhandene Volksbuch Hazar afsana (1000 Geschichten/Abenteuer),
welches im 8. Jahrhundert aus dem Indischen Ubersetzt worden sein soll. Im 10. Jar-
hundert wird Hazar afsana ins Arabische Ubertragen. Charakterigtisch fir den Stil von
Tausendundeine Nacht snd die starken, bis ins 16. Jahrhundert anhaltenden Uberarbei-
tungen und Ergénzungen dieses Werkkomplexes? So haben wir es mit einer grofRen
Anzahl von Geschichten zu tun, die sch rdumlich, zatlich und dofflich sark voneinan+

Rushdie, Salman, interviewed by Michael T. Kaufman, Author from Three Countries, New York
Times Book Review, Nov. 13, 1983, p. 22, zitiert nach Milani, Farzaneh: Veils and Words. The Emer-
ging Voices of Iranian Women Writers, New York 1992, p. 178.

Siehe auch Roncaglia, Martiniano: Artikel zu Alf Laila Wa-Laila (arab.; Tausendundeine Nacht), in:
Kindlers Literatur Lexikon im dtv, Bd. 2, begriindet v. Einsiedel, Wolfgang von, Minchen 1986,
S. 919-920.
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der unterscheiden, zahlreichen Kulturkreisen zugerechnet werden konnen und auf ene
mindliche Erzahltradition zuriickgehen.*

Die Grundstruktur des Werkes hildet die Rahmenerzéhlung, die von einem Perserkénig
handdt, der von seiner Frau mit einem schwarzen Sklaven betrogen wird, Se dabei @-
tappt und Se sowie ihren Liebhaber daraufhin enthaupten [&%. Er schwort Rache am
welblichen Geschlecht und heratet jeden Abend eine Jungfrau, die er am néchsten Tag
kopfen 18%, um deren Tugendhaftigkeit und Ehrlichkeit mit dem Tod zu besegen.
Nach drei Jahren gehen der Stadt die ,,mannbaren Jungfrauen® langsam aus, so dal3 der
mit der Suche beauftragte Wesir traurig und bedriickt nach Hause geht und um sein Le-
ben flrchtet. Zu Hause fragt seine Atere Tochter Schehrezade nach dem Grund seines
Kummers und antwortet, nachdem sie die Geschichte ihres Vaters gehort hat:

Bei Allah, mein Vaterchen, verméhle mich mit diesem Konig! Dann werde
ich entweder am Leben bleiben, oder ich werde ein Opfer sein fur die Téch-
ter der Muslime und ein Werkzeug zu ihrer Befreiung aus seinen Handen.?

Und so beginnt die weise und belesene Schehrezade, die ,ale Blcher geesen (hatte),
die Annden und die Lebensbeschreibungen der friheren Konige und die Erzéhlungen
von den vergangenen Vélkern*3, dem Konig jeden Abend indinander verschachtelte und
schier unendlich anmutende Geschichten zu erzéhlen, um enersats durch das Wachhal-
ten der koniglichen Neugierde den fatden Zetpunkt ihrer Hinrichtung immer wieder
um enen Tag zu verschieben und anderersaits ihn mit der Zeit zu besanftigen und zur
Vernunft zu bringen. Ihr Leben und Erzéhlen werden zu ener Einhet. Schehrezade (+
berwindet durch ihr Fabulieren phantastischer Geschichten Raum und Zeit und erdffnet
ihrem Zuhtrer innerhab einer jeden Nacht, die Uber ihr Leben entscheidet, ein uwendli-
ches Panorama.

In diesem ,Modell einer bedrohten Lebenssituation*® wird das charakteristische Ver-
hdtnis von ménnlichem Herrscher und beherrschtem Weiblichen deutlich, das innerhdb
der geschlossenen Réume des Harems ds ,private Geschichtenerzhlerin®® des despoti-
schen Konigs die webliche Vernunft und Beredsamkeit ensetzt, um nicht nur ihr eige-

Die Neufassungen fur ein européisches Lese- und Kinopublikum beziehen sich auf die traditionellen
Vorlagen, ohne diese Tradition fortschreiben zu wollen.

Die Erzahlungen aus den Tausendundein Nachten. Vollsténdige deutsche Ausgabe in sechs Banden
zum ersten Mal nach dem arabischen Urtext der Calcuttaer Ausgabe aus dem Jahre 1839, Ubertragen
von Littmann, Enno, Bd. 1, Frankfurt a M. 1966, S. 27.

Ebd., S. 26.

Vgl. Piechotta, Hans-Joachim: Tausendundeinenacht: Das wahre und das falsche Labyrinth, oder die
vielen Hier und Jetzt, in: Quarber Merkur, Nr. 42, Jg. 1975, S. 42-52, S. 43.

Vgl. Milani, Farzaneh: From Object to Subject in Literary and Visual Representation, in: Iran Nameh,
A Persian Journal of Iranian Studies, Vol. XllI, No. 1, Winter 1994, pp. 51-80, p. 69. (in persischer
Sprache)
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nes Leben zu retten, sondern auch ein ,,Werkzeug zur Befreiung der Tochter der Mudi-
me* aus den Handen des Herrschers zu werden.

Die Rede der Schehrezade segt Uber die zwar bedrohliche, aber dennoch endliche
Macht des irdisch-ménnlichen Herrschers und Uber die unendliche Macht des Todes.
Nach dem iranischen Mythologieforscher Jdd Settarie wird de so zur Chiffre des web-
lichen Aufbegehrens gegen die Schicksal haftigkeit und den Tod.!

Die zauberhafte und betdrende Erzéhlkunst von Schehrezade it eingebettet in den Kon-
text ihrer Sexuditd und Sinnlichkeit. Um dem angekindigten Tod zu entkommen, be-
dient se sch zugleich der Vefuhrungskraft ihres Korpers und ihrer Rede. Sie kann aber
ed ihre Beredsamkeit einsstzen, um sch und andere zu retten, nachdem se sich dem
Konig hingegeben hat.

Nach drel Jahren hat die Erzdhlerin aus Tausendundeiner Nacht dem Koénig drei Knaben
geboren, , einer von ihnen ging, der andere kroch, und der dritte lag an der Brust“.? Am
Ende der Rahmenerzéhlung bhittet Schehrezade den Konig um die Gnade, ihr das Leben
zu lassen. Nicht ds betérende Geschichtenerzéhlerin, sondern as Mutter seiner Knaben
bringt Se ihre Bitte vor.> Der besinftigte Konig wird von seiner dten Wunde geheilt,
indem e das ,webliche Geschlecht” nicht mehr ds seine Verdammnis und Verderbnis
erlebt, sondern in der Gedtdt sainer Ehefrau die Retterin entdeckt. Die Zéhmung des
Konigs korrdiet mit dem Seg der Mitterlichkeit. Aus der sinnlichen Geschichtener-
zéhlerin wird die Mutter und Ehefrau, womit die narrative Kandiserung und Normie-
rung der weiblichen Sexuditét gewdahrleiget ist.

Die iranischen Schriftedlerinnen der neuen Generation treten im Unterschied zu Scheh
rezade, die den engen Mauern des koniglichen Harems nicht entkommt, as dffentliche,
schreibende  Geschichtenerzéhlerinnen auf. Sie 6ffnen dch einem grof3eren, anonymen
Publikum, verlassen den bekannten aber sicheren Raum des Haudichen, treten hinausin
die ihnen bidang verwehrte Offentlichkeit.

Reza Baaheni vetritt die These, da3 im Gegensatz zur offizidlen persschen Kultur,
die sch auf pariarchdische Traditionen sitzt und Tragerin der méannlichen Dominanz
ig, die Folklore frauenzentriet i und aus mariarchdischen Traditionen stammt, ,well

! Vgl. Sattarie, Jala: Der Zauber von Schehrezade. Eine Untersuchung tUber Hazar Afsan, Teheran

1989, S. 1-4. (in persischer Sprache)

Die Erzahlungen aus den Tausendundein Néchten, aa.O., Bd. 6., S. 644.

Najmabadi stellt die Erzéhlung von Schehrezade in den Rahmen von listigen und verfihrerischen lite-
rarischen Gestalten. Sie verweist auf die Bedeutung der kulturellen Codierung, die die Metamorphose
der sinnlichen Erzahlerin zur Mutter und Ehefrau beinhaltet. Sie fuhrt in einer Technik der Umkeh-
rung die imaginativen Phantasien von mannermordenden und sexuell potenten und unerséttlichen
Frauen auf eine mannliche Angst zurtick, dal? die Frau ihn nicht mehr begehren wirde. Vgl. Ngjmaba-
di, Afsaneh: Die Geschichten von der List der Frauen (dastanhaye makr-e zanan), in: zanan, 7. Jg.,
Nr. 23, Juni 1998, S. 40-44. (in persischer Sprache)

2
3
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sch die Folklore auf den Beginn der Sprache des Kindes, auf die Mutter-Kind-
Beziehung und auf den Tonfdl, die Mundat, die Simmung und die Empfindlichkeit
bezieht, die durch die Mutter auf das Gedéchtnis des Kindes eingeritzt wird.“*

Die dem Patriarchat/Matriarchat-Gegensatz  zugrundeliegende Oppodtion von mam-
lichiweblich korreliet be Baraheni mit der Differenz  Schriftlichkeit/M Undlichkeit.
Hier zeichnet sch die Oppostion zwischen einer mindlichhwelblichen Stimme und ei-
nem schriftlichhméannlichen Text ab, wobel die Bedeutung der Mutter in der frihkindli-
chen Sozidisation hervorgehoben wird. Uber die Problemaik ener Dichotomisierung
von Schrift und Stimme hinaus lenkt Baraheni die Aufmerksamkeit auf die korperliche
Présenz in ener mindlichen Erzéhistuation, die die Sinnesorgane betreffenden frih
kindlichen Erfahrungen wachruft und an den Korper der Muitter erinnert.

Dies erinnert an die in Algerien geborene aber in Frankreich lebende Literaturtheoreti-
kerin Hédene Cixous und ihre Betonung der Ndhe der weblichen Texte zur ,Stimme
(...) beim Fleisch der Sprache®.?

Weiblich schreiben heifdt, das hervortreten zu lassen, was vom Symbolischen
abgetrennt wurde, namlich die Simme der Mutter, heil3t, Archaischeres
hervortreten zu lassen, die archaischste Kraft, die einen Korper affiziert und
die durch das Ohr eintritt und das Innerste erreicht.

Weibliches Schreiben it bei der Stimme angesieddt, as deren Quelle und Ursprung die
Figur der Mutter fungiert.

Schriftstdlerinnen wie Scharnusch Pardpur und Moniro Ravanipur snd moderne Ge-
schichtenerzéhlerinnen, die die mindiche Erzéhltradition in die Schriftkultur einflech
ten.

Baraheni, Reza: Schreibwahn (gunun-e neweschtan). Eine Auswahl der Schriften, Teheran 0.J,, S.
668. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.3)

Cixous, Héléne: Geschlecht oder Kopf?, in: Dies.: Die unendliche Zirkulation des Begehrens, Berlin
1977,S.1545, S. 42.

Ebd., S. 42f.
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3.3 Das ménnliche Bild der Frau in der modernen iranischen Prosa am Bespid
des Werkesvon Sadeq Hedayat

Be dear Klarung des Verhdtnisses von Frauen zur Literatur im Iran i zunéchst davon
auszugehen, dal3 die Frauen ds Autorinnen in der langen Geschichte der klassschen i-
ranischen Literatur fehlen. lThre Abwesenhet in der Geschichte wird unterschiedlich ge-
deutet.

Reza Baraheni charakterisert die tausendjdhrige perdsche Literaturgeschichte as ene
méannliche Doméne. Er spricht von der ,,méannlichen Geschichte’ des Irans, so der Titd
seines Buches, und resimiert, dal3 in dieser Geschichtdradition die Frauen fehlen. Se
kommen entweder nicht vor oder haben keine eigengténdige historische Funktion. Wenn
be dem berlhmten dtertimlichen Higoriker Beihaghi Uberhaupt ene Frau in der His
torie, wie z.B. die Mutter von Hasanak, vorkommt, damn wird se nicht mit ihrem ege-
nen Namen genannt, sondern wird in ene direkte personliche Abhangigkeit von einem
mannlichen Familienangehérigen gebracht.

Uber die gangige Auffassung hinaus, da3 die Manner die Geschichte gemacht haben,
hat die Schrift, die fixiete Form des kollektiven Erinnerns, keinen Platz fir die Frauen
bereit gehdten.

Anderersats bezient sch die Literaturkritikerin Farzaneh Milani auf eine Anthologie
persscher Autoren, in der enhundertsebenundvierzig Dichterinnen genannt  werden,
woraus se schlieldt, dal3 die schreibenden Frauen von der méannlichen Literaturkritik le-
diglich totgeschwiegen worden sind.2

Die Ansdize zu ene Frauengeschichtsschreibung, die zB. im Rahmen von Alltags- und
Mentdlitétsgeschichten entwickelt werden konnten, sind defizitér® Das Alltagdeben
von Frauen wird von der offizidlen Geschichtsschrelbung as weltestgehend unbedeut-
samignoriert.

So haben wir es eingsdts mit der Geringschétizung der weiblichen Lebenszusammen
hénge innerhdb der offizidlen Geschichtsschreibung zu tun, anderersats mit einer Ge-
schichtsschreibung, die vorwiegend ideologischen, politischen und religidsen Zidsst-

Vgl. Baraheni, Reza: Die mannliche Geschichte (tarikh-e mozakkar), Teheran 1984, S. 27ff. (in persi-
scher Sprache)

Vgl. Milani, From Object to Subject in Literary and Visual Representation, ibid., p. 76. (in persischer
Sprache)

Vgl. z.B. Nashat, Guity: Eine Ubersicht tiber die historischen Untersuchungen in Bezug auf die irani-
schen Frauen (baresi-e pajuheschhaj-e tarikhi dar samine zana-e iran), Vortrag auf dem zweiten S-
minar der Stiftung fr iranische Frauenstudien, Cambridge 1992, S. 9-30. (in persischer Sprache)
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zungen verpflichtet war und die sch nur sehr schwer aus den kulturdlen Vorurtellen
und Vorgaben l6sen konnte.

Grundlage fur die Margindiserung der Frau war ihre Festlegung auf die Mutterrolle?,
womit de fur die traditiondle Geschichtsschreilbung, die sch nur as Ereignisgeschichte
der ,groen’ Manner der Politik versteht, uninteressant wurde. Darlber hinaus war und
ig die Geschichtsschrelbung und damit auch die Literaturgeschichtsschrelbung - abge-
sehen von kurzen Umbruchzeiten - immer auch von der staatlichen Zensur Uberwacht.

Der Auschiul? der Frau aus der offizidlen Schriftkultur geht einher mit ihrer Abwesen
heit in der Offentlichkeit. Die Tugendhaftigkeit und Reinheit der Frau konnte nur inner-
hab und im Rahmen des Haudich-Privaten gewéhrleistet bleiben. Die Tugend der Frau
und die Ehre des Mannes lief?en sich scheinbar nur dadurch wahren, dal? ,der Korper
der idedlen Frau bedeckt, ihre Stimme unerhdrt, ihr Bild unbemat und ihre Geschichte
unerzzhlt blebt*®. Die weibliche Simme und der weibliche Kérper sind nur dem Priva-
ten gewelht und den ,Eingeweihten’ zuganglich. Insofern kommt der Akt des Schrei-
bens einer Form der Entschlelerung, der Entbl6f3ung und der Nackthet gleich.

Die Ausklammerung der Frauen aus der Kungtproduktion steht in keinem Widerspruch
Zu der durchgangigen Rolle und Funktion der Frauen ds Projektionsflache mannlicher
Phantasen in der Kunst. Dem Topos der Weiblichkeit verdanken sowohl die klasssche
wie auch die zeitgentssische Literatur zahlreiche Impulse.

Auf diesen Sachverhdt verweis auch die These von der ,imaginieten Waeiblichkeit”,
der Silvia Bovensthen in den ,kulturgeschichtlichen und literarischen Présentations
formen des Weiblichen* nachgegangen ist.*

In diessm ménnlichen Bild von der Frau seit Farzaneh Milani zum Bespid ene Ja
nuskopfigket, die die Frau zwischen himmlischem Hoéhenflug und hdllischem Nieder-
gang engpart und de entweder zu der &herischrreinen und damit unerreichbaren Ge-
liebten idedidert oder se zu der gefdlenen und liederlichen Dirne degradiert. Durch
diesen Dudismus werden entweder die Korperlichkeit der Frau und ihr Begehren ne-
giert oder se wird zum Objekt der mannlichen Begierde. Sie kann dann nur ds Zersi-
ckelte, Aufgeschlitzte und Geteilte wahrgenommen werden.®

Shahidian, Hammed: Problems of Writing Women's History in Iran, in: Iran Nameh, A Persian Jour-
nal of Iranian Studies, Vol. X1, No. 1, Winter 1994, pp. 81-128, p. 87ff. (in persischer Sprache)

Ibid., p. 86.

Milani, From Object to Subject in Literary and Visual Representation, ibid., p. 56.

Bovenschen, Silvia: Die imaginierte Weiblichkeit, Exemplarische Untersuchungen zu kulturgeschicht-
lichen und literarischen Pré&sentationsformen des Weiblichen, Frankfurt a. M. 1979.

Vgl. Milani, Farzaneh: A Dream of the Past. Hidayat's View of Ideal Women, in: Iran Nameh, A Per-
sian Journa of Iranian Studies, Vol. V, No. 1, Autumn 1986, pp. 81-97, p. 81ff. (in persischer Spra-
che)
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Farzaneh Milani bezient sch be ihrer Kritik auf den Klassker der modernen iranischen
Prosa Die blinde Eule (bufe-e Kur)* von Sadeq Hedayat. In diesem Werk wird die A-
mosphére diesr grundlegenden méannlichen Ambivdenz vom Begehren und Negieren
der Frau eindrucksvoll eingefangen.

Sadeq Hedayat sai gelungen, so unterstreicht auch Reza Baraheni die kulturgeschichtli-
che Bedeutung des Romans, die innere Struktur des iranischen Patriarchats aus dessen
Tiefe herauszuziehen und es damit zu konfrontieren. Dem Ich-Erzéhler bleibt durch die
von ihm sdbst der Frau aufgezwungene Teilung in ,Uberirdisch” und , hdllisch*  jedes
Entrinnen verwehrt.?

Der Roman handdt vom Leben eines Kindlers, der ,,in seinem Streben nach Schonheit,
Reinheit und Redlichkeit zugrunde geht und sch sdbst schlieldich in den Damon des
Bésen verwanddt®. Er bemat unentwegt Schreibetuis mit eénem Motiv aus der Tradi-
tion der dtiranischen Miniaturmdere, das ein vergangenes und fir ihn unerreichbares
Paradies der Glicksdigkeit verhelld. Seine Arbeit i gleichzeitig der Ausdruck seiner
Anggte und seiner Sehnsiichte sowie seiner Hoffnung und Verzweiflung. Im Rausch des
Opiums entflient e sener Exigenz und héngt seinen Tréaumen, Erinnerungen und Vis-
onen nach, in denen e gescheterten Exigenzen aus anderen Zeiten begegnet, die dle
san Schicksa telen. Zet und Raum sind in der Handlung kaum festzuhdten, die Grent
zen zwischen Vergangenhet und Gegenwart, Vison und Reditd verwischen gandig.
Das Schetern der Hauptfigur beschreibt gleichzetig ,das ewige, sets unverminderte
Leid des K instlers, des Ewig- Suchenden®4,

Hedgat's Blinde Eule wirkt &sthetisch modern, weil die Erzéhlung das Zersplitterte und
Subjektivigische in Form des individudiserten und gescheterten IchErzéhlers psycho-
logisget und damit séndig problematisert. Die Erzéhlsruktur baut nicht auf enem
ganzhetlichen Subjekt mit ener klar umrissenen und enhetlichen Identitd auf und wi-
derstrebt einem der Ganzheit und Totdité verpflichteten Asthetikkonzept. Die Konflik-
te, Widerspriichlichkeiten und Uneindeutigkeiten des Ich-Erzéhlers, die in seinem Inne-
ren verortet seine Mannlichkeit, seine sexuele Potenz oder sein Verhdtnis zu Frauen

Sadeq Hedayat wurde 1903 in Teheran geboren. Er nahm sich 1951 in Paris das Leben. Der Roman
Die blinde Eule (buf-e kur) ist 1936 in Bombay erschienen. Bei den Zitaten werden zwel unterschied-
liche Ubersetzungen des Romans herangezogen. Hedajat, Sadek: Die blinde Eule, iibersetzt von Gerd
Henninger und mit einem Nachwort von Bozorg Alavi, Berlin 1981 sowie Hedayat, Sadeq: Die blinde
Eule, Ubersetzt von Bahman Nirumand und mit einem Nachwort von Abbas Maroufi, Frankfurt a. M.
1997. Der persische Name wurde unterschiedlich transkribiert. Hier ist die Umschreibung von Bah-
man Nirumand tibernommen worden.

Baraheni, Reza: Das gefangene Portrat der atherischen Frau bei Hedayat und das Schicksal des Ro-
mans (tschehr-e asir-e zan-e asiri-e Hedayat va sarnevescht-e roman), in: Takapou, The Monthly
Journal of Art and Literature, N. 7, Feb. 1994, pp. 8-9, p. 8. (in persischer Sprache)

Alavi, Bozorg: Artikel zu Buf-e Kur (iran-npers.: U: Die blinde Eule), in: Kindlers Literatur Lexikon,
M inchen 1986, begriindet v. Einsiedel, Wolfgang von, Bd. 3, S. 1686-1687, S. 1686.

Ebd. S. 1687.
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begleten, snd die unabdingbaren Elemente der narrativen Strategien in diesem Roman.
Das Scheitern des Ich-Erzéhlers, das darin besteht, die Frau einzig und dlein gebrochen
in der ambivdenten kontemplativen ldediserung und der gewdtsamen Negierung er-
fahren zu dirfen, ig &sthetisches Kakil. Dem Roman gdingt es eben diee dude
Struktur der ménnlichen Wahrnehmung  kulturkritisch enzufangen, zu demaskieren o-
der gar der Léacherlichkeit preiszugeben, weil er die Aporie nicht heroisch aufhebt und
durch die Psychologiserung der Geschlechterverhdtnisse (angefangen be den ménnli-
chen Gedlgen des Frauenmordes bis zu der Problematik der mannlichen Impotenz) die
Komplexitdt patriarchdischer Kulturbesténde auffangt. Durch die Zersplitterung und
Zarsgtzung produziet der Roman &sthetisch keine faschen Bilder* von der Frau, die
ohnehin in der Idediserung keine Entsprechung zu reden Frauen héite, sondern er ent-
wirft in der Unmdglichket einer enhetlichen Wahrnehmung vor dem Hintergrund  ei-
nes Dudismus eher ein den Redismen adéquates, &sthetisches Bild.

Sowohl Milani wie auch Baraheni snd sich der Modernitét des Romans Die blinde Eule
bewul®, aber ihrer Kritik unterliegt die Vorsdlung von einem romantischen Einhets
ided des Menschen, das en integeres und enheitliches Subjekt voraussetzt oder zumin
dest herbeisehnt.

Baraheni betont zwar, dald das dude Bild der Frau im Roman Die blinde Eule das Ein-
drucksvollste und Nachhdtigste in der iranischen Erzédhlliteratur dargtdlt, mochte aber
dieses Bild in der Anbindung an die reden Erfahrungen weder ds en redigisches noch
ds en utopisches Bild gdten lassen und impliziet in der Aufhebung der Duditét in
hollisch und himmlisch das Entrinnen nicht nur des ménnlichen Sdbg, sondern auch
das der Frau.

Zwe Erzéhigrange kreuzen dch im Roman, die mit der Duplizité der traumatischen
Ereignisse nicht vonenander zu trennen sind. Der Ich-Erzéhler des Romans schreibt nur
fir den eigenen Schatten, ,,den der Schein der Ollampe an die Wand wirft und den sich
der Erzéhler vorzugellen sucht.

De ede Tel des Werkes spiet in der Gegenwart der Geschichte zum Beginn des 20.
Jahrhunderts. Der Ich-Erzéhler begegnet hier der é&herischen Frau, die ihm ads Maer
des Federkastens wie aus einer Traumszene stets nah und fern vorkommt:

Ich malte eine Zypresse, immer dieselbe Zypresse, darunter einen buckligen
alten Mann, der einem indischen Yogi glich (...). Er hockte auf dem Boden
und hielt mit einem Ausdruck des Erstaunens den Zeigefinger seiner linken
Hand an die Lippen. IThm gegenlber stand ein Madchen mit einem langen,
schwarzen Kleid; es beugte sich vor, um dem Alten eine Windenbl (ite zu rei-

! Baraheni, Das gefangene Portréat der atherischen Frau, aaO., S. 8.
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chen. Denn zwischen ihnen flof} ein schmaler Bach. Hatte ich diese Szene
fruher einmal gesehen? War es eine Eingebung im Traum? Ich weil3 es
nicht. Ich weil3 nur, dafd ich immer wieder dieselbe Szene, dasselbe Motiv
malte.!

Im zweiten Tell des Romans, der durch den sprachlichen (Anderung der Bezeichnungen
fir Gegengande) und réaumlichen Wechsd (Verlegung der Handlung in die dte, in der
Form nicht mehr exidierende Stadt) von den Geschehnissen in ener weit zuriickre-
chenden und fast mittddterlich anmutenden Vergangenheit erzéhlt, i der Ich-Erzéhler
mit der Dirne verheiratet.

Im seinem zirkuldren Gedankenkonstrukt begegnet er zwei Frauen, die auch as Arche-
typen an die zwel Saten en und derselben Figur angeegt snd und Uber die das gemdte
Méadchen auf dem Etui bis zu der Spidkameradin des Erzéhlers in verschiedenen Facet-
ten und Gestalten vorkommen.?

Die ede ist die engehafte Erscheinung, deren ,,Name nicht mit Irdischem beschmutzt
werden” <oll, die die Qudle ,grenzenloser Verwunderung und unaussprechlicher Ein
gebung* ig und ds , Sternschnuppe’ nicht ma das Verlangen nach korperlicher Berthv
rung im Erzéhler wachruft und damit ds die Uberirdische Gestdt der Geschichte fr ihn
unerreichbar bleibt. Folgerichtig wird der Koérper der sch doch noch en enziges Md
im Haus des Erzéhlers befindenden phantomhaften Frau tot aufgefunden und zerstiickelt
in eénem Koffer hinausgetragen.

Die zwete Frau ig die Dirne, die Tochter seiner Amme oder vidleicht sogar seiner
Tante, mit der der Erzéhler nicht freiwillig verheratet is. Die Frau hat sch ihm am To-
tenbett seiner Mutter en einziges Ma hingegeben. Se entzient sch ihm in der Hochr
zeitsnacht und in den darauffolgenden Néachten und gibt sch offen ihren zahireichen
Liebhabern, dem ,Pobd”, hin. Der Ich-Erzéhler fuhit die anhdtende Entfrendung vom
,Pobd”, obwohl er enige Bedirfnisse wie dem nach seiner Frau mit ihnen teilt. Er hat
sch von ihnen weit entfernt. Nach ener schweren Krankheit, durchzogen von Wahn+
vorgtellungen, splrt er das standig wachsende Verlangen nach seiner Frau, das as H-
hepunkt seiner fleischlichen Liebe Verainigungs- und Mordphantasen in ihm wachruft.
Verkledet ds der dte Trodler, dem sich augenscheinlich auch seine Frau hingegeben
hatte, in der Hand das ,Messer mit dem Knochengriff* betritt er ihr Zimmer. Er um
schlingt ,ihren wunderbaren, feuchten, angenehm warmen Korper” in Erinnerung an je-
ne webliche Geddt, der er ofter begegnet i und vollzieht mit ihr den Geschlechtsakt,
dem er dch ds ,,Gewdt des Lebes' ausydiefert fihlt. Ausgedst durch die Bisse seiner
Frau und ihre wilde Umschlingung fihlt er sch beengt, greift zu ssnem Messer, das in

1 Hedayat, Die blinde Eule, aa.0., S. 12.
2 Vgl. Katouzian, M. A. H.: Hedayat's the Blind Owl, Teheran 1994, p. 37. (in persischer Sprache)
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ihren Korper eindringt und die warme Huissgket Uber ssin Gesicht verstromen 1a.
Nach dem Mord an der Dirne gdlt er mit enem Blick in den Spiegel fedt, dald er sch
tatsachlich in den dten Trodler verwandelt hat.

Am Ende des Romans wacht der Ich-Erzéhler in demsdben Zimmer auf, in welchem er
sch zum Ende der ersten Geschichte vom Erzéhler und der éherischen Frau befunden
hatte. Er kehrt aus seiner Zet- und Phantasereise in die Gegenwart des Erzéhlers zu-
ruck, fuhlt aber weiterhin die Last eines Leichnams auf seiner Brugt.

Der Romart, der teilweise den filmischen Sl eines Psychokrimis kopiert, hat durch
die anenander gekoppdte Anfangs- und Endsequenz eine zirkuldre Struktur, die weder
ene zetliche noch ene rdumliche Bestimmung des Erzéhiten erlaubt. Als traumhafte,
erinnerte und imaginére Innenwet enes Mannes, der sowohl ds junger Mensch und in
der Gedtdt seines Schatten ds buckliger Greis vorkommt, verl&d der Roman die Ebene
ener linearen, redigtischen Erzéhlweise.

Farzaneh, der langidhrige Schiler und Begleiter Hedayats, deutet den Roman autobio-
grephisch ds enen hartnéckigen, sch wiederholenden und lastigen Traum des Autors,
dem er sich durch dessen Materidisierung mittels des Schreibens entledigen wiill.3

Die Fguren snd mythischen Geddten nachgebildet und in ihrem Ensemble an das
grundlegende duale Bild von dem begehrenden Mann und der angebeteten Frau gebur+
den. Diese Duplizitdt findet sch auch in der Struktur des Doppetodes der étherischen
und der gefdlenen Frau

Sadeq Hedayats Die blinde Eule ig das asthetische Psychogramm des méannlichen
Blicks, der sch durch das ,Erbrechen seines Inneren” in seiner morderischen Misere
und seiner Entfremdung von der Aulenwet bloRstelt und damit die eigendynamische
moderne Gebrochenheit des mannlichen Subjekts zum Ausdruck bringt. Schonungdos
und entgegen der indigenen literarischen Traditioner? wird der Ich-Erzéhler in seiner
individuellen Subjektivitét psychologisert und problematisert. In der Zerissenhet des
inneren Ichs hat nicht nur der doppelte Tod der irdischvhdllischen Frau einen dlegori-
schen Gehdt, sondern auch die doppdte Unfahigkeit des Erzéhlers, die getellte Frau ds

Es gibt eine weitgefacherte Sekundérliteratur zum Werk und Leben von Sadeq Hedayat sowohl in per-
sischer wie auch in européischen Sprachen. Hier sei selektiv Uber die Arbeiten von Katouzian hinaus
auf Johnson, Janet S.: The Blind Owl, Nerval, Kafka, Poe and the Surrealists: Affinities, in: Hillmann,
Michagl C. (Ed.): Hedayat's The Blind Owl: Forty years After, Austin 1978 sowie Beard, Michad:
Hedayat's Blind Owl as a Western Novel, Princeton 1991, hingewiesen.

Zu den EinflUssen von Film und Theater auf das Schreiben Sadeq Hedayats siehe Farzaneh, M. F..
Rencontres Avec Sadegh Hedayat, 1. Souvenirs d'un disciple, 2. Que disait Sadegh Hedayat? Teheran
1994, p. 321. (in persischer Sprache)

Ibid., p. 319.

Zu der Anwendung moderner literarischer Techniken siehe Farzaneh, Rencontres Avec Sadegh He-
dayat, aa.O., S. 285.
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lebendig erleben zu dirfen, was den Roman Die blinde Eule sowohl thematisch wie
auch ésthetisch zum Klassker des modernen Romansim Iran macht.

Durch die widersprichlichen Monologe des Ich-Erzéhlers wird eine imagindre Didog-
Zitst geschaffen.! Die weiblichen Gestdten bleiben aber schiméarenhaft und haben keine
ggene Simme. De Dudisnus von hdl und dunkd, rein und gefdlen, gut und bose
durchzieht den ganzen Roman, was auf eine manichéstische Denkungsweise verwelst.

Der auch in der europédischen Kultur gdaufige Topos der Frau ds Dirne und Madonna
korrdiert mit der These von der Présenz des Mannes in der Schriftkultur und der
Stummheit der Frau.

Die schreibenden Frauen im heutigen Iran konnen nicht auf eine lange nationde Tradi-
tion des weblichen Schreibens® zuriickblicken. Scharnusch Parsipur kann nur lakonisch
die wenigen Frauen nennen, auf die se dchin ihrer Arbeit beziehen kann:

Dann kehre ich zuriick zu meinem vor hergegangenen Weiblichen, bestehend
aus Daneshvar, Behbahani, Farrochsad, Rabe'e, Qorratol'Ayn und vierein-
halb andere Frauen.?

Allerdings haben sch digenigen, deren Namen ads Ausnahme in die Literaturgeschichte
des Irans eingegangen sind, mit der Entscheidung, Kung nicht nur as Berufung sondern
auch ds Beruf zu vergehen, gegen die kulturdle und sozide Norm der Gesdlschaft gp-
gdlt, die immer noch die Bestimmung der Frau in erger Linie in ihrer Rolle ds Multter
und Ehefrau definiert. Das Verlassen des scheren haudichen Raumes geht einher mit
dem Verlust der gewohnten 6konomischen und soziden Sicherheiten.

Scharnusch Parsipur und Moniro Ravanipur ist eine avantgardistische Rolle zu beschei-
nigen. Se snd die fuhrenden Représentantinnen der zeitgendssschen iranischen Fraw
enliteratur.

Die Frage nach dem weiblichen Aufbegehren in der Kungt zidt nicht nur auf die sozio-
logische Andyse der Voraussetzungen und Bedingungen fir die Telhabe der Frauen im
Kungtbetrieb und deren Ausschiul3, sondern schliedich auch auf die Differenz einer
weiblichen Scht- und Schreibweise.

Allerdings ig ene weibliche Ashetik, die die Differenz weiblictVménnlich zum &stheti-
schen Merkma macht, unter den iranischen K ingtlerinnen auch umdtritten.

Vgl. Katouzian, Hedayat's the Blind Owl, aa.0., S. 21.

Hier ist nur das Schreiben von Frauen gemeint, ohne an dieser Stelle auf die Frage eingehen zu wol-
len, was Uberhaupt weibliches Schreiben ist und ob sich auch in den Texten méannlicher Schreiber
weibliches Schreiben entdecken &03t.

Milani, Farzaneh: Gesprach mit Scharnusch Parsipur, in: Iran Nameh, A Persian Journal of Iranian
Studies, Vol. XI, No. 4, Fall 1993, pp. 691-704, p. 696. (Ubertragung aus dem Origind v. d. Verf., s.
Anhang 7.6.4)
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So begleiten zwei kontrare Aspekte die Diskussion um die weibliche Asthetik im Iran.

Da in der iranischen Gesdlschaft aus der Geschlechterdifferenz traditiondl die Inferio-
ritdt und die Ungleichbehandlung der Frauen abgeetet wird, moéchten die Kingdlerin
nen im Bereich des Aghetischen nicht wieder auf einen zweiten Plaz verwiesen wer-
den. Wenn auch die Andersartigkeit der weiblichen Sicht- und Schrelbweise eingestan+
den wird, erweist es sich ds ein Roblem, diese Qudité as kinglerisch wertvoll beibe-
halten zu kdnnen.

Die Kindlerinnen berufen sch zwar auf die webliche Erfahrung, méchten aber nach
eéinem geschlechtsneutraen und universden Asthetikkonzept beurteilt  werden. Dies
wirde aber nach Meinung von Corndia Klinger die ,Kritik des Humanen as neutrdem
und universdlem Konzept“! voraussetzen:

Das (...) Ungleichgewicht zwischen den beiden Geschlechtern entsteht nicht
in erster Linie deswegen, weil der Mann sich als das bessere Geschlecht
und de Frau als das schlechtere, nachrangige deklariert, sondern weil der
Mann fir sich zwei Positionen beansprucht, die des (Uberlegenen) Ge-
schlechts und die des geschlechtsneutralen Menschen zugleich. Diese dop-
pelte Position ist es, die die Asymmetrie zwischen den Geschlechtern auf ei-
ner theoretischen Ebene extrem stabil und zugleich unsichtbar gemacht
hat.?

1 Klinger, Beredtes Schweigen und ver schwiegenes Sprechen, aa.0., S. 35f.

2 Ebd, S 36.
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3.4 Korper und Schrift. Das Thema von Forugh Farrochsad

Fragt man nach einer weiblichen Agthetik in der iranischen Literatur, aso nach dem
Verhdtnis von Frauen, Korper und Schreiben, kommt niemand an der Rolle und der
Bedeutung von Forugh Farrochsad (1935-1967) vorbe. Se gilt ds die ,Latfigur' der
zeitgendssischen schreibenden Frauen.

Im Unterschied zu Scharnusch Parsipur, Uber die es noch wenig Sekundérliteratur gibt,
exidieren zahlreiche Monogrephien und Aufsdtze, die sch mit dem Werk und der Bio-
graphie von Forugh Farrochsad beschéftigen.

Die Dichterin und Filmemacherin Forugh Farrochsad bildet eine Ausnahme in der irani-
schen Literaturgeschichte, se war nicht gill und summ, sondern hat sch héaufig zu
Wort gemeldet.

Neben ihren Gedichten snd Interviews und enige Briefe verdffentlicht worden, in de-
nen se ihre Kungt und ihr Leben ds Kindlerin reflektiert. Se stand sowohl zu ihren
L ebzeiten a's auch nach ihrem Tod im Interesse der Offentlichkeit.*

Ihre Kungt wurde vor dem Hintergrund ihrer Biographie andyset und mydifiziert. Ihr
tragischer und friher Tod — de garb an den Folgen eines Autounfdls — trug mit dazu
bei.

Die Rede von Liebe und Led, von Einsamkeit und von Néhe, von der Intenstét des Le-
bens und des Todes und von der mystischen Verbundenheit mit der Erde und dem Le-
ben snd die Grundthemen ihrer Gedichte. Darin eingebettet it das sandige Auftauchen
des sensudlen Korpers und das Positionieren des dichterischen Ichs.

In der Frage nach ener weblichen Sicht- und Schrelbweise in der iranischen Literatur
bildet die Ausainandersetzung mit dem Leben und Werk von Forugh Farrochsad zwin
gend den Ausgangspunkt dieser Debatte.

Kurz nach dem Tod von Forugh Farrochsad erschienen etliche Rezensionen in den Tageszeitungen
und Zeitschriften. Das Buch Die Unsterbliche (djavdaneh) aus dem Jahre 1968 hat viele Zeitungsarti-
kel und Besprechungen aus den Jahren 1966 bis 1968 zusammengestelIt.

Vgl.: Esmaili, Amir & Sedarat, Abolghasem (Hg.): Die Unsterbliche. Forugh Farrochsad (djave-
daneh. Forugh Farrochsad), 2. Aufl., Teheran 1972. (in persischer Sprache)

Auch nach der islamischen Revolution geht die Verehrung von Forugh Farrochsad weiter.
Mit dem Buch Ewig leben, auf dem Hohepunkt bleiben aus dem Jahre 1993 wird jene Tradition der
Zusammenstellung von Beitrégen und Stellungnahmen zu der Dichterin und ihrem Werk fortgesetzt.
Vgl. Ewig leben, auf dem Hohepunkt bleiben. Forugh Farrochsad, mit ihren Briefen, Interviews, Es-
says und ihren biographischen Notizen, sowie Artikel, Erinnerungen, Essays und Gedichte, Uber die
Dichtung und Leben von Forugh Farrochsad, hrsg. v. Jalali, Behrouz, (forugh farrochsad. djavedaneh
zistan, dar odj mandan. schamel-e nameha, mosahebeha, maghalat va khaterat-e forugh. be hamrah-e
megmu-e maghalat, khatarat, neveschteha va sorudeha, dar bar-e sche'r va zendegi-e forugh. be
kuschesche behruz- ejalali), 2. Aufl., Teheran 1996. (in persischer Sprache)
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Ich betrachte Forugh Farrochsad as die ,feminine Simme in der iranischen Literatu-
geschichte. So wird sie auch vor alem in der Literaturkritik rezipiert.

Die Charakteriserung ihrer Kungt as ,weblich® beinhdtet dlerdings verschiedene und
mitunter kontrére Aspekte:

Der Literaturwissenschaftler Yahaghi bezeichnet Farrochsad ds die ,weiblichste®® in
der iranischen Dichtung.

Ohne Zweifel ist der Name von Forugh Farrochsad weiterhin der erste, der
auf dem Feld der iranischen Frauenliteratur in Erinnerung kommt.3

Forugh Farrochsad hat nicht nur as Frau unter den ménnlichen Kollegen den Weg der
Erneuerer der iranischen Lyrik ,Nima Juschidsch** fortgesetzt, sondern setzte mit ihrem
Werk auch maljgebliche Standards fur die moderne, zeitgendsssche iranische Dichtung.
Gerade die formde Bedeutung ihres Werkes in der Entwicklung der neueren iranischen
Dichtung wurde mit ihrer Zuordnung zu ener weblichen Literatur zu Beginn ihrer
kingtlerischen Laufbahn mitunter gemindert.

Se ig die erste eigengtdndige weibliche Stimme n der iranischen Poesie, nach Reza Bx
raheni hat de die kulturdle Bewegung engdetet, die in die iranische Revolution
einmindete.”

Dartber hinaus is de die erge Dichterin, die in ener direkten und unverschigerten
Sprache Uber ihre Geflihle, Uber ihren Koérper und das Begehren einer Frau schreibt. Der
in der langen lyrischen Tradition sehende alegorische und metgphorische Umgang mit
den Themen Liebe und Sexuditét eféhrt durch die Vermischung mit einer eindeutigen
Sprache eine neue Form.®

Siehe z.B. Baraheni, Reza: Die Stimmen in der Revolution der iranischen Dichtung. Ein Bericht an
die alterslose Generation von morgen (sedahai-e enghelabe- scher-e iran. gosaresch be nasle bisen-e
farda), in: Takapou, The Monthly Journal of Art and Literature, No. 1, Apr. 1993, pp. 20-26, p. 22. (in
persischer Sprache) sowie Vgl. Hillmann: Iran's First Feminine Voice, in: Hillmann, Michagl C.: A
Lonely Woman. Forugh Farrokhzad and her Poetry, Austin 1986, p. 73ff.

Yahaghi, M. J.: As a Thirsty Pitcher. Modern Persian Literature: A Historical Survey, Teheran 1995,
p. 282. (in persischer Sprache)

Ibid. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.5)

Nima Juschidsch (1895-1951), der aus Jusch am Kaspischen Meer stammte, gilt als der Vater der neu-
eren Dichtung Irans. Zeit seines Lebens war er auf der Suche nach neuen Ausdrucksméglichkeiten in
der persischen Sprache und 6ffnete den Weg fir das neue kiinstlerische Experimentieren in der irani-
schen Lyrik, vor allem was Versmal3, Form und neue Inhalte anbelangt.

Baraheni, Reza: Die historische Ungleichzeitigkeit. Gesprach mit Mahmud Falaki (namozuni tarikhi,
goft-o schnud), in: The Persian Book Review, A Quarterly on Arts and Literature, Summer 1992, Vol.
111, No. 10, pp. 990-1026, p. 1003ff. (in persischer Sprache)

Allerdings kritisiert Farzaneh Milani die Voreingenommenheit und den Fehlgriff der Kritiker und Le-
ser, die sich im Umgang mit den Texten von Kinstlerinnen eher fir deren erotische Erlebnisse und
Liebesbeziehungen interessieren als fir die Qualitét ihrer Werke.

Milani, Farzaneh: Love and Sexuality in the Poetry of Forugh Farrokhzad: A Reconsideration, in: Ira-
nian Studies, Vol. XV, No. 1-4, 1982, pp. 117-128, p. 117f.
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Gerade Farrochsads Wahl, im Medium der Kungt Uber ihr privates Leben zu sprechen,
macht ihre Erfahrungen kommunizierbar. Die Kungt wird zum Kommunikationsforum
und zur Kommunikationsform, die das individudl Erlebte &thetisch mitteilt, das Gebot
des Schweigens Uber das Private durchbricht und das Individudle &sthetisch und inter-
subjektiv erlebbar macht.

In viden Gedichten von Forugh Farochsad finden sch autobiographische Hinwelse
Aber die Tatsache, dald de ihre Erlebnise in ihre Kungt eingebracht hat, &ndert den
Charakter des autobiographischen Materids. |hr Schreiben transzendiert ihre Erfahrun
gen und gleichzeatig eféhrt das Autobiographische eine Trandformation. Durch die ver-
anderte Kontextudiserung und durch die Verarbeitung im mediden Kontext ist es nun
ihre Kund, die dann auch zu ihrem Lebensnhat wird und sogar den Zugang zu ihrem
Leben verandert.

De Gedichtband Wiedergeburt wurde von Forugh Farrochsad ds ihre asthetisch
kindlerische neue Geburt hochdilisert. Thr sténdiges Inddtieren auf ener Unterschei-
dung von kinglerisch-lyrischer Existenz und redlem Leben davor beantwortet die Frage
nach ihrem Kungversédndnis und -verhdtnis. Die sozio-kulturel vorgegebenen Rol-
lenmuster und Lebensabléufe fir eine Frau werden ersetzt durch enen Lebensentwurf
der kiingtlerischen Sdbstfindung und Subjektivitét.

Obwohl Forugh Farochsad sch lieber ds ene neuzetliche Dichterin betrachtet und
gch nicht auf die Bezeichnung modern im Sinne ener Stilrichtung festlegen 18%, deht
ihre Dichtung in der Tradition einer des kritischen Denkens verpflichteten Moderne im
Medium der Literatur. Sie arbeitet sets synkretiisch. In ihrer Dichtung finden sich ge-
nauso Elemente ener Naturlyrik ds auch die Verarbetung mydischer Ansdtize im Um:
gang mit der Natur und dem L eben.

Ihre poetischen und biographischen Briiche, die &sthetische Stiliserung einer ,anderen
Geburt'!, die déne Diskontinuité in die zeitlich lineare Kontinuitét einer gelebten Bio-
graphie bringen soll, gehdren dle zur Kommentierung ihres Kunstkonzeptes, das Leben
und Kung ds eine Einhet zu begreifen versucht.

Wie Kurt Schaf, ein Ubersstzer und Herausgeber iranischer Literatur, zu Recht fest-
ddlt, i Forugh Farochsad die modernste unter ihren Dichterkollegen. ,Vidleicht ist
sogar se dleén ds moden im westlichen Sinne zu bezeichnen? Auch in énem ande-
ren Beitrag bescheinigt Kurt Scharf Forugh Farrochsads Schreiben, modern zu sein, das

Das Gedicht tavallodi digar ist mit Wieder- oder Neugeburt ins Deutsche ibersetzt worden und be-
deutet wortwortlich eine andere Geburt.

Scharf, Kurt: Forugh Farrochsad, in: Leben in der Diktatur. Iran unter dem Schah-Regime (Teil 1),
neupersische Prosa und Lyrik, zusammengestellt v. Rahnema, Touradj, in: die horen, Bd. 2, 26. Jg.,
Sommer 1981, S. 19-20, S. 19.
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e dan ds frich und unmittebar zugénglich atribtiert! Kurt Schaf hat be seiner
Aussge die gesamte literarische Produktion der Dichterin vor Augen und seht sowohl
die formaen as auch die inhatlichen Agpekte unter dieser Pramisse.

Die dichterische Produktion von Forugh Farrochsad wird in zwel Phasen untertellt. Die
ersen dre Gedichtbénde Gefangene (adr), Mauer (divar) und Rebellion (esyan) mar-
kieren in dieser Eintellung die erste Phase.

Se snd schon aufgrund der Titelgebung autobiographisch gedeutet und auf Farrochsads
unterschiedliche Lebengphasen bezogen worden. Der Gedichtband Die Gefangene weist
demnach symbolisch auf die psychische Situation der Autorin hin, die Sch in ener Wt
Uberkommener Traditionen und Vorurtelle gefangen seht. Der Titd der zweten Ge
dichtsammlung Die Mauer wird ds ene Anspidung auf die ihre subjektive Welt umge-
benden Hindernise interpretiert. Die Rebellion greft die philosophische Frage nach
Freiheit und Schicksal haftigkeit des menschlichen Lebens auf.?

Die Gedichtsammlung Wiedergeburt (tavalodi digar) und der posthum erschienene Ge-
dichtband Und glauben wir an den Beginn der kalten Jahreszeit (iman biyavarim be ar
haz-e fad-e sard) sind der zweiten Phase ihrer Arbeit zuzurechnen.

In diese zunéchs einmd formad anmutende Eintellung mischt sch héaufig ene mordi-
sche Kritik an Inhaten der Gedichte und der Lebensform der Dichterin.

Wenn der Dichterkollege und Literaturkritiker Reza Baraheni zwel Jahre nach dem To-
de der Dichterin 1969 in einem Interview die Gedichte der Sammlung Wiedergeburt (+
berhaupt ds die Geburt von Farrochsad ds Dichterin bezeichnet und dle dre Gedicht-
bénde davor ds die Verdichtung weblicher Ligernheiten und Leidenschaften verwirft,
deht diese Form der damds linksgerichteten Literaturanayse fir eine moraische Kritik
der Sexuditét, die meines Erachtens im Iran der 60- und 70er Jahre exemplarisch fir die
Ausainandersetzung mit der kulturellen Moderneist.

Aber Forugh (....) ist nach dem Entkommen aus dem biirgerlichen Schlamm
verbotener Handlungen in den Schlamm der gedankenlosen Sexualitét gera-
ten und aus diesem Grund befindet sie sich gelegentlich bei Frechheit,
Schamlosigkeit, Schmutz und der sténdigen Rede von Umarmung. (...) Fo-
rughs Rebellion in dieser Phase steht nicht fir die vollkommene Umarmung
einer vielseitigen Menschheit. Diese Rebellion ist eine Art europaisierte Ko-

! Vgl. Scharf, Kurt: Forugh Farrochsad, in: Gesteht's! die Dichter des Orients sind grof3er..., Persisch-

sprachige Literatur, Berlin 1991, S. 57.

Tiku, Gerhardi: Eine Betrachtung der Gedichte von Forugh Farrochsad, in: Jadi, Forugh Farroch-
sad. Ewig leben, auf dem Hohepunkt bleiben, aa.O., S. 331-360, S. 337. (in persischer Sprache)
Baraheni, Reza: Interview mit Ahmad Fotuhi, zunéchst erschienen in: Negin 20.1.1969 (30.10.1347),
neugedruckt in: Gold im Kupfer. Uber Lyrik und Dichten (tala dar mess. dar sch'r va scha'eri), 2. Bd.,
Teheran 1992, S. 1043. (in persischer Sprache)

2

3
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ketterie und Oberflachlichkeit. Aus dem Grund riecht die Sexualitét in die-
ser Phase von Forugh europaisiert und verwestlicht.!

Reza Baraheni bringt in seiner Bewertung von Forugh Farrochsads Lyrik der ergten
Phase die zeitgemdien Vorurtele gegeniber der ds fremd und daher schon zu negie-
renden freien Sexuditéd zum Ausdruck, die bereits im Vokabular ganz eindeutig Bilder
von Dekadenz und Verfdl evozieren.

Diese Art von Verleumdung hat lange Zeit die Kritik an den Gedichten der erden dre
Bande begleitet, ohne die Bedeutung dieser Phase fir die Sdbstfindung und Sdbstver-
wirklichung der jungen Dichterin in Betracht zu ziehen.?

Interessant erscheint mir die Tatsache, dal3 diese mordische Kritik an Sexuditét nicht
nur von den Wortfihrern des rdigidsen Lagers formuliet wurde, sondern dlgemein
auch unter den wdtlichen Intdlektudlen sdbstversandiich war. Hier zeichnet sch im
Umgang mit dem welblichen Kérper eine Kontinuitdt ab, die schon vor der Errichtung
der Idamischen Republik zu verzeichnen is. Wenn die zeitgentssische Autorin Moniro
Ravanipur, die es nach der Revolution as Schriftstdlerin hervortritt, von Traditionen
goricht, die sowohl be Menschen ,,mit Fliege und Krawette oder ohne, mit Schleer o-
der ohne’* zu finden sden, is dieser mentditétsgeschichtliche Aspekt fir das Verstand-
nis der jlingsten Ereignisse von besonderer Bedeutung.

In einem Gespréch Uber die Frage, inwiefern ihr Leben ds Frau ihre Autorschaft
beeinfluf, erzéhit Moniro Ravanipur:

Die Traditionen sind in diesem Land sehr stark und Traditionen zu brechen,
ist keine einfache Arbeit. Wenn du einige falsche Traditionen brechen willst,
mufdt du die Peitschenhiebe aushalten kénnen. Ich habe Normen (Traditio-
nen) verletzt. Ich habe mich in einer Familie, in der Scheidung nicht dblich
war, scheiden lassen, obwohl ich selbst auf meiner Heirat bestanden hatte.
Wenn eine Frau existieren will, mul3 sie Traditionen brechen. Unsere Kultur
hat die Frau im Harem gesehen. In unserer Kultur hat die Frau keinen Na-
men gehabt. Se wurde als ,Urrat*® bezeichnet. Wenn du dir einen Namen

! Baraheni, Reza: Interview mit Ahmad Fotuhi, aa.0., S. 1070. (Ubertragung aus dem Original v. d.

Verf., s. Anhang 7.6.6)

Der Dichter M. Azad glaubt, dai3 die ersten drei Béande eben nur die personlichen Probleme der Dich-
terin thematisieren, ohne daid sie hier wie in ihren spéateren Gedichten generalisierbar sind. Er geht so-
gar so weit, die Dichterin der ersten Bande al's einen noch nicht geformten Menschen zu bezeichnen,
der sich bemiht und sogar mit dem Verstandnis fr bestimmte Probleme prahit, um jene Reife und
Bewuntsei nsentwicklung der spéteren Gedichte vorwegzunehmen.

Vgl. Azad, M.: Die Jahre der Ketzerei und Lasterung und die Bemihung um die Glaubensfindung,
(senin-e zandaghe va kofr va talasch baraye bedast avardan-e iman), in: Esmaili, Die Unsterbliche,
aaO0., S. 257-261, S. 257. (in persischer Sprache)

3 »urrat* bedeutet wortwortlich die Schamteile des menschlichen K érpers.



geben und aus dem Harem austreten willst, muf3 du standhaft sein! Von
links und rechts werden sie dich attackieren. Mit Fliege und Krawatte oder
ohne, mit Schleier oder ohne. Wissen Se, sie greifen dich an. Du willst sa-
gen, dal3 du Verstand hast und denken kannst, dal3 du etwas zu sagen hast,
daf? du ein Mensch bist und dich nicht im Harem befindest. Wenn Du dies
sagen willst, dann mufdt du auch die Peitschenhiebe aushalten kénnen. Du
muit deinen eigenen Mann und deine eigene Frau stehen.!

Ravanipur klagt an, dal3 eine Frau und vor dlem ene Kinglerin nicht in ihrer Autono-
mie und in ihrer Subjektivitdt akzeptiert wird. lhre Kritik richtet sich ebenso gegen die
Menschen, die die aReren Merkmade ener traditionelen Lebensweise abgelegt haben
und sch nicht mehr verschidern, aber innerlich noch diesem Denken verhaftet snd. Se
greift ein patriarchaisches Denkmuster an, das Se ds vid archascher und tiefer ds nur
durch die Idamische Republik heraufbeschworen entlarven will. Ravanipurs Petriar-
chatskritik richtet sich nicht dlein gegen die daaliche Herrschaftsform, sondern sieht
Seaus ener patriarchdischen Mentditét heraus erwachsen.

Farochsad hat sdbst enige ihrer frihen Gedichte unter formaen Geschtspunkten as
schwach verworfen.

Die ergen dreé Bande sgen ihrem Kommentar zufolge eine einfache Beschrelbung der
AulZenwdt, ohne dal3 die Dichtung sie verkorpern wirde.

Ihre lyrische Karriere hat sehr friih begonnen. Mit 17 Jahren verdffentlichte se ihren e-
gen Gedichtband. Die Betonung ener Differenz zwischen ihrer Kungt und ihrer Rolle
ds Kindlerin von ihrem um Miitterlichkeit und Haudichket zentrierten Leben davor
durchzieht ihre Briefe und taucht teilweise ds Sujet ihrer friihen Gedichte auf.

In dem 1955 geschriebenen Gedicht ,,Das verlassene Haus' wird die Trennung vom é-
genen Kind beschrieben. Die Kungt wird mit einem Liebhaber verglichen, um dessent-
willen das lyrische Ich des Gedichtes dann einen anderen Weg im Leben einschlagt:

Ich weil3 schon, dort in jenem fernen Haus
Herrscht keine Lebensfreude mehr

Ich weil3 schon, ein verlal3nes Kind

Weint bitterlich und gréamt sich sehr

Ich aber hab verwirrt und tief bedr tickt
Den Weg der Sehnsucht eingeschlagen

1 Gardoon im Gesprach mit Moniro Ravanipur. Moniro Ravanipur: Djofre, Teheran, Wien, Djofre, in:

Gardoon, Vol. 4, No. 25-26, Jun/dul. 1993, pp. 24-29, p. 29. (Ubertragung aus dem Original v. d.
Verf., s. Anhang 7.6.7)
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Der Versist mein Gefahrte, mein Geliebter
Um seinetwillen muR ich alleswagen. *

In den personlichen Briefen an ihren Vater kémpft Se um dessen Anerkennung ihres
neu gewdhlten Lebens. Ihr héudiches Leben s8 besimmt gewesen von ihrer Beziehung
zu ihrem Ehemann und den Streiterden mit der Schwiegermutter. Se vergleicht es mit
enem beengten und dunklen Kokon, indem se sch wie ene Raupe herumgewdzt hét-
te, dem sie sich widersetzen und gegen das se rebdlieren wiirde? Aber diese Entschei-
dung fir ihre Kung kommentierte se nicht nur euphorisch und Uberschwenglich. Dem
Bruder schrieb se mit 24 Jahren von ihrem Altern, von ihrem dternden Gescht und
grau gewordenen Haaren und von der immerwéahrenden Einsamkeit und von der Trauer,
die sie Uberfdlt, wenn sie ihren ihr entzogenen Sohn auf der Strale Seht.?

Dem Vater beteuerte sSe die Bedeutung des Arbeitsprozesses fur sich, ,eine Frau, die es
lieht, an threm Schreibtisch zu Stzen und zu lesen und Gedichte zu schrelben und nach-
zudenken** Sie hittet ihn ingdndig, se nicht ds eine ,lechtsinnige (saboksar) und
,herumtreibende (khijabangard) zu degradieren.®

Wenn se die Vedffentlichung ihrer ersen dre Bande Die Gefangene, Die Mauer und
Die Rebdlion bedauerte, vor alem deswegen, weill sSe die Entwicklung ihrer dichteri-
schen Arbeit im direkten Zusammenhang mit ihren personlichen Verdnderungen der
Scht- und Schreibweise sah. Dartiber hinaus ist es deutlich, dal3 Se hier unter dem Ein-
flud der damas herrschenden moraischen Kritik gestanden und um die dlgemeine An-
erkennung kampfte.

Ihre Dichtung s wie d@ne ,Mitbewohnerin, die dhnlich wie en Ehemann, oder en
Liebhaber, oder wie dle Menschen, die ene Zatlang mit enem zusammenleben®, das
Leben mit ihr teilen wirde.

Soater verwurzelte sich die Dichtung in mir und aus dem Grund anderte
sich deren Thema fiir mich. Ich sah meine Gedichte nicht mehr als den Aus-
druck meiner personlichen Gefiihle, sondern, je mehr das Dichten in mich
einging, desto offener wurde ich und entdeckte neue Welten.(...) Aus diesem
Grund kann heute alles zum Thema meiner Gedichte werden: Vom Schnee-
schieben bis zum Windelwechseln, von einem heimlichen Rendezvous bis
zum vollkommenen Verstandnis eines Mannes fur eine Frau, und von einem

Forugh Farrochsad: Jene Tage, aaO., S. 110f.

Vgl. Brief an den Vater, datiert mit 2. Januar, Minchen, in: Jdali, Forugh Farrochsad. Ewig leben,
auf dem Hohepunkt bleiben, aa.O., S. 119.

Vgl. Jddi, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf dem Hohepunkt bleiben, aa.O., S. 126 u. 130.

Vgl. Brief an den Vater, datiert mit 2. Januar, Minchen, in: Jaali, Forugh Farrochsad. Ewig leben,
auf dem Hohepunkt bleiben, a.a.0., S. 121.

Vgl. ebd., S. 119 u. 121.
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Blick auf eine einsame Gasse in der Nacht oder dem Anblick von zwel Autos
bei einem schweren Autounfall.!

Natirlich i es wichtig, diese quditative Veranderung in den Gedichten zu betonen.
Trotzdem finde ich es problematisch, die ersen drei Bande aus der kinglerischen Pro-
duktion der Dichterin verbannen zu wollen, hat man die inhdtlichen und formaen Kor+
tinuitéteen und Briche in dem Gesamiwerk von Forugh Farrochsad vor Augen. Die ers-
ten drei Bande snd en unabdingbarer Bestandteil ihrer dichterischen Entwicklung, da
hier bereits ihre neue Perspektive einsetzt, die se in ihrem spdteren Werk auch formd
anzul 6sen sucht.?

Farrochsads Auffassung von der Liebe und von der Geschlechterbeziehung hat be-
gimmt eine Verénderung erfahren, so dal3 sch sogar ,der Mann' ihrer Gedichte nicht
mehr innerhdb konventiondler Bilder und Vorddlungen befindet. Es findet ene Ent-
wicklung von fremdbestimmten und Ubernommenen Bildern von Waealblichkeit zu
selbstbesimmten und selbstgewdhiten Bildern dat. Milani bezeichnet Farrochsads Le-
ben a's eine Odyssee der Salbstschépfung und Salbstverwirklichung schlechthin.®

Farrochsads sinnliche Gedichte sprechen erotische Phantasen aus. Se snd Liebesge-
dichte und snd es doch nicht im klassschen Sinne, wie e bis dahin in der iranischen
Literatur Ublich waren, Die sexudlen Bilder und Vorgdlungen ener Frau werden as
gesprochen und nicht verschieert.

Die Gedichte wirken provokativ und ernteten gerade zur Zet ihrer Verdffentlichung
nicht immer Befdl.

Das Gedicht Die Sinde (gonah) aus der Sammlung Mauer steht beispiehaft fir die dar-
gedtelte Diskusson. Hier wird schon offen Uber die Sexuditét und die Liebe aus der
Sicht einer Frau gesprochen, aber forma werden noch klischeehafte und Uberkommene
Bilder und Metaphern von Liebe und Verenigung benutzt, die die Originditd und die
dichterische Frische spéterer Bilder vermissen lassen.

Geslindigt habe ich, gestindigt voller Lust
In seinen feurigen, in seinen heif3en Armen

Jdali, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf dem Hohepunkt bleiben, a.a.0., S. 227. (Ubertragung aus
dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.8)

Der Dichter Sepanlu betont die Bedeutung der ersten Werke und Gedichte fir die Entwicklung der
Dichterin und setzt ihre &sthetische , Geburt* schon friher an.

Vgl. Sepanlu, Mohammad Ali: Der Vogel an der Spitze eines umherirrenden Sterns(parande bar bam-
e setareie sargardan), in: Esmaili, Die Unsterbliche, aa.0., S. 265-266, S. 265. (in persischer Sprache)
Milani, Farzaneh: Forugh Farrokhzad: A Feminist Perspective, Afterword, in: Bride of Acacias. Se-
lected Poems of Forugh Farrokhzad, translated by Kesser, Jascha & Banani, Amin, New York 1982,
p. 142.
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Gestindigt habe ich mit wilder Leidenschaft
In seinen starken, festen Eisenarmen

Ich sah in seine unergrindlich dunklen Augen
An jenem stillen Ort, fernab und ganz allein
Wahrend das Herz mir raste voller Ungestim
Ging ich auf seine sehnsiichtigen Augen ein

An jenem stillen Ort, fernab und ganz allein
Saldich an seiner Seite, ganz verstort

Erregung flof3 von seinem Mund auf meine Lippen
Dann hat mein Herz zu rasen aufgehort

Ein Liebesmarchen flisterte ich ihmins Ohr:

Dich will ich, dich allein, du bist mein Leben

Dich will ich, denn in deinen Armen leb ich auf

Dir will ich, du mein wilder Liebster, mich hingeben

Im Becher funkelte der rote Wein

In seinen Augen funkelte die Lust

Und auf dem weichen Lager ztterte mein Leib
Vor Trunkenheit auf seiner nackten Brust

Gesiindigt habe ich, gestindigt voller Lust
Sein Korper ztterte, er sprach kein Wort

Du grof3er Gott, ich welil3 nicht, was ich tat
Fernab und ganz allein an jenem stillen Ort.!

Farrochsad nimmt zwar hier Elemente der klassschen persschen Dichtung vor dlem in
der Form und der Liebessymbolik auf, arrangiert Se aber vollig neu, indem se die Dop-
peldeutigkeit der mystischen Dichtung in der erotischen Eindeutigkeit auflost und weder
von ener platonischen noch von einer mordisch verwerflichen Liebe spricht.

Obwohl hier das traditiondle Versandnis von freler geschlechtlicher Liebe as Sinde
abgelehnt wird, blebt gerade in der Kritik der Rahmen der konventiondlen Ge-
schlechterbeziehung bestehen.

Aufrichtigket, Ehrlichkeit und Subjektheftigket snd die Atiribute, die Forugh Farroch
sad sdbs ihren anfanglichen Gedichten verleht. Gerade die Wahl der lyrischen Form
und des lyrischen Ichs hdfen ihr, ihre Lebensarfahrungen in ihre Dichtung einflie?en zu
lassen.

! Forugh Farrochsad: Jene Tage. Gedichte, ausgewahlt, aus dem Persischen Ubertragen und mit einem

Nachwort versehen von Kurt Scharf, Frankfurt a. M. 1993, S. 94. (s. Anhang 7.3)
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In mir regte sich einiges, was mich zum Dichten brachte. Ich schrieb taglich
2wei bis drei Gedichte. In der Kiiche, an der Nahmaschine. (...) Ich las un-
aufhorlich in Gedichtsammlungen; ich war voll von Gedichten und da ich
auch ein wenig Begabung besal3, quollen sie aus mir heraus. Ich weil3 nicht,
ob sie Gedichte waren oder nicht, ich weil3 nur, dald sie sehr das, Ich’ jener
Tage waren, aufrichtig und leicht zu verstehen.?

Neben Schamlus® These, die Farochsad ds die Zeit ihres Lebens suchende Dichterin
par excdlence charakterisiert’, darf ihr kritischer Umgang mit dem eigenen Werk nicht
fehlert:

Ich bin jeweils von meinem letzten Gedicht mehr Uberzeugt als von den da-
vor Liegenden. Aber die Phase dieses Glaubens ist sehr kurz, spater binich
es Uberdrissig und finde dann alles naiv. Ich habe mich langst von dem
Buch ,tavalodi digar’ getrennt. Dennoch glaube ich beim letzten Teil des
Gedichtes , tavalodi digar* ansetzen zu kénnen.®

Ilhre Gedichtsammlung Wiedergeburt erscheint nach einer fur ihre Verhdtnisse langen
dichterischen Pause. lhre Arbet ds Filmemacherin und Theaterschauspiderin erdffnet
ihr neue, Uber das Medium der Literatur hinausreichende Perspektiven.

De Band Wiedergeburt ist die asthetische Inszenierung enes Bruchs mit ihrem frihe-
ren privaten und kinslerischen Leben. Erd hier seht de das ausreichende Fundament
fir den Beginn ihrer kindlerischen und intdlektudlen Arbet geschaffen. Die letzte
Passage des Gedichtes Neue Geburt® 14% sich vor diesem Hintergrund interpretieren.

Wiedergeburt

Mein ganzes Dasein ist wie ein dunkler Spruch
Der dich in sich wiederholend
Zum Morgengrauen des ewigen Erblihens und Gedeihens tra-
gen
wird,
Ich habe dich in diesem Vers geseufzt
Ich habe dich in diesem Vers

Azad, M.: Gesprach mit Forugh Farrochsad, in: Jaai, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf dem Ho-
hepunkt bleiben, aa0., S. 185-200, S. 187f. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. Anhang
7.6.9)

Ahmad Shamlu (1925-2000) zéhlt nach Nima zu den grofdten neuzeitlichen Lyrikern Irans. Er ver6f-
fentlichte zahlreiche Gedichtbénde, Stiicke, kurze Erzahlungen und Ubersetzungen.

Shamlu, Ahmad: Eine suchende Dichterin, in: Jdali, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf dem Hohe-
punkt bleiben, aa.O., 274-276, S. 274. (in persischer Sprache)

Ebd., S. 195f.

Ebd., S. 197. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.10)

Der Titel des Gedichteswird mal als Neue Geburt, mal al's Wiedergeburt Ubersetzt.
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Mit Baum und Feuer und Wasser verbunden

(--)

Ich

Kenne eine kleine, traurige Nixe

Die wohnt in einem Ozean

Und ihr Herz spidt leise, leise

Auf einer Zauberflote

Eine kleine, traurige Nixe

Die abends stirbt an einem Kuf3

Und im Morgengrauen aus einem Kuf3
geboren werden wird*

Das Ende des Gedichtes stand fir einen geistigen Beginn, der sdbstversténdlich Spra-
che und Versmal? entsprechend besinflussen wirde.?

Forugh Farrochsad betont ihre eigenstdndige Entwicklung in der modernen iranischen
Poese. Se gedteht en, dad se erst pdter mit der formaen und inhdtlichen Erneuerung
der lyrischen Tradition in ihren Gedichten beginnt. Trotz ihrer Kenntnisse der neueren
iranischen Dichtung Nimas hétte de weiterhin Gedichte geschrieben, deren Ehrlichkeit
ge ds Ausdruck ihres subjektiven ,Ichs der friheren Zet unterdreicht, die Se aber
aufgrund der Enge und Bindung an ihr hdudiches Leben dowertet. Mit dem Bedirfnis
nach einem neuem Vokabular in der Dichtung, nach der Veranderung der Versdichtung
und der Entdeckung der Mdglichkeiten persscher Sprache behauptet sie ihren eigenen
Plaz.®

Mit Forugh Farrochsad tritt ein neuer Typus der Autorschaft auf die Bihne der irani-
schen Literatur. Sie ig nicht nur modern, well de die dnnliche Erflllung einer Liebes
beziehung in Szene setzt, sondern well de ds besondere Représentantin einer avantgar-
distischen Poeseim Iran ihre Dichtung und ihr Leben ds eine Einheit begreift.

Der Versuch, die Sinnlichkeit und die sexudlen Erfahrungen ener Frau &sthetisch zu
veararbeiten, snd Tel ihres kinglerischen Lebensentwurfs. Der ménnliche Geliebte tritt
hier ds der Adressat der Dichtung auf. Eine neue Geschlechterbeziehung wird moglich,
well Kopf und Korper nicht getrennt gedacht werden und Sinnlichket, Liebe und Intel-
lektuditét nicht in Widerspruch stehen. Forugh Farrochsad hat mit ihrer Kungt eine vol-
lig neue Dimengion in der Kulturgeschichte des Irans ertffnet, in der das Leben ener
Frau mit alen ihren Paradoxien und Briichen beschrieben wird.*

Forugh Farrochsad: Jene Tage, a.a.0., S. 60ff. (s. Anhang 7.3)

Azad, Gesprach mit Forugh Farrochsad, in: Jaldi, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf dem Hohe-
punkt bleiben, aa.0., S. 197.

Ebd., S. 187ff.

Siehe hierzu bei spielhaft das Gedicht Das Geschenk:

Ich rede vom Ende der Nacht / Ich rede vom Ende der Dunkelheit / Und vom Ende der Nacht rede ich.
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Dasbhinich

Eine einsame Frau

An der Schwelle zur kalten Jahreszeit

Im Begriff, das besudelte Sein der Erde zu begreifen
Das blof3e, heulende Elend des Himmels

Wie ohnméchtig sind diese Hande aus Beton

()

Glauben wir nur
Glauben wir nur an den Beginn der kalten Jahreszeit
Glauben wir nur an die Verwustung
In den Garten unsrer Phantasie
An die Sensen, die untatig auf dem Kopf stehen
Und an die gefangenen Saatkor ner
Seh nur, wie es schneit...!

Forugh Farrochsads intensve und teilweise desllusoniet wirkende Bgahung der Le-
bensaugenblicke, ihre Rede von dnnlicher und bisvelen mydischer Vereinigung mit
der Natur und der menschlichen Existenz geben ihren Gedichten die Authentizitét einer
individudlen und subjektiven Erfahrbarkeit der kurzen und kleinen, aer in ihren Ge-
dichten verewigten Augenblicke des Lebens, ene ,Reise durch den Raum auf der Linie
der Zeit*, wieihr Gedicht Wiedergeburt verkiindet.

Sowohl in Form und Sprache as auch in der egentimlichen und bratgefécherten Per-
Spektive der Dichtung unterstreicht Farrochsad die Impulse, die Se dem Vater der neue-
ren persischen Dichtung Nima verdankt.

Die gemeinsamen Wurzen ihrer beider Dichtung hervorhebend soricht de von der
menschlich sdbsverdandiichen Differenz, well de ds Person mit eigenen geistigen
und moralischen Eigenschaften und as Frau einen anderen Blick auf die Dinge hat.2

Dem dnnlichen und emotionden Widerhdl der weblichen Simme in ihren Gedichten
— Farrochsads Gedichte seien so sehr weiblich, so der Dichter Schamlu, dal3 er nie in der
Lage gewesen ware, ihre Gedichte laut vorzutragen, e wirde sich vorkommen wie in
enem Frauenkled, auch bem dillen Lesen ihrer Gedichte héte er eine waebliche
Stimme im Kopf® — steht Forugh Farrochsad ambivalent gegeniiber.

In ihrer Lyrik seht Farzaneh Milani d@ne ,weibliche persona®, die gerade im Gegensatz
zu den Uberlieferten Stereotypen in der iranischen Literatur steht. Eindeutig wird hier

/ Wenn Du zu meinem Haus kommst, / bring mir, du Lieber, eine Lampe / Und eine Luke, aus der ich
/ Das Gedrange der gliicklichen Gasse sehen kann

Forugh Farrochsad: Jene Tage, aaO., S. 33.

Aus dem posthum erschienenen Gedicht: Glauben wir nun an den Beginn der kalten Jahreszeit, aus
dem hier zitiert wurde.

Forugh Farrochsad: Jene Tage, aa.0., S. 73ff. (s. Anhang 7.3)

Jdali, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf dem Hohepunkt bleiben, aa.O., S. 186.

Ebd,, S. 281.

Milani, Farzaneh: Forugh Farrokhzad. A Feminist Perspective, ibid., p. 143.
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en egengandiges Veadandnis vom Frausein den tradierten Vorgelungen entgegenge-
setzt, auch wenn gerade diee Differenzierung se in Widerspriiche und Paradoxien ver-
strickt.

Im Frihjahr 1955, in der zweiten Ausgabe ihrer Gedichtsammlung Gefangene schrieb
sgeim Nachwort:

Only through the strength of perseverance shall | be able to do my own part
in freeing the hands and feet of art from the chains of rotten conditions and
in bringing into existence the right of everyone (...) and especially women to
be able freely to draw aside the curtain of their hidden instincts and tender,
fleeting emotions and to be able to describe what is in their hearts without
fear and concern for the criticism of others.!

Was sch messanisch ds ein andrengender Kraftakt des Insdtierens auf die Befreiung
der Kungt und auf die augenscheinlich dem Schreiben und damit dem Offentlich
Machen des Individuelen und Privaten, des Verborgenen und Hielfenden der welbli-
chen Psyche anhdrt, wird verbunden mit enem Angriff auf die Doppebddigkeit im
Umgang mit ihr und ihrer Kungt, indem den Mannern sehr wohl die Beschreibung ihrer
Liebe und ihrer Geliebten Raum gelassen werde, ohne sténdig darin die mordische De-
kadenz und den Verfdl der Werte zu kongtatieren, ihr selbst aber nicht.

Poetry is the language of the heart and | am a woman, and my heart and
emotions are different from emotions that exist in the heart of a man. Con-
sequently, if | want to speak with the voice of a man, for sure | will not be
speaking from my own heart.?

Uber die Unterscheidung von weiblicher und mannlicher Emotionditst kommt sie zu
der Schiuf¥olgerung, dal3 sSe ene genuine bzw. durch webliche Erfahrungen geprégte
authentische Stimme hat.

In einem aus dem Jahre 1964 stammenden Interview begann Iradg Gorgin seine Frage
mit der Fedstdlung, dal? es keinen Unterschied zwischen einer Dichterin (auf perssch
schaer-e) und einem Dichter (auf persisch schaer) gébe, aber dal3 er dennoch glaube, e-
ne der Quditéen von Forugh Farrochsads Dichtung sai, welblich zu sein und fragte se
nach ihrer Meinung.®

Zitiert nach Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 28, Forugh Farrochsad: (Towzih) (Explanation), Da-
ted Ordibehesht 1955, Captive, second edition, Teheran, Amir Kabir, 1956, pp. 153-160.

Ibid., p. 29.

Ibid.
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Forugh Farrochsad antwortete auf dem Hohepunkt ihrer kiingtlerischen Arbeit in diesem
Gespréach mit Iradg Gorgin auf die Frage, was se von der Einschézung ihrer Gedichte
ds,weblich' haten wirde, folgendermalen:

Wenn meine Dichtung (...) zum Teil weiblich anmutet, so ist das nur natir-
lich, weil ich eine Frau bin. Glicklicherweise bin ich eine Frau. Aber wenn
es um die Bewertung kinstlerischer Qualitaten geht, glaube ich nicht, dai3
das Geschlecht eine Rolle spielt. Dieses Thema Uberhaupt so zu problemati-
sieren, ist nicht richtig. Es ist natirlich, da de Frau aufgrund ihrer kor-
perlichen, emotionalen und seelisch-geistigen Bedingungen auf Themen
achtet, die vielleicht einem Mann entgehen und dal3 die Frau den Proble-
men eine weibliche ,Schtweise’ gibt, die sich von der des Mannes unter-
scheidet. Wenn die Leute, die ihre kiinstlerische Tatigkeit als Ausdruck ihres
SHbst wahlen, ihr Geschlecht als eine Grenze fir ihre kiinstlerische Arbeit
betrachten, bleiben sie immer in diesem Rahmen, und das ist wirklich nicht
richtig. Wenn ich die ganze Zeit Uber meine Weiblichkeit reden sollte, weil
ich eine Frau bin, ware dies ein Grund, nicht nur als eine Dichterin, son-
dern gerade als Mensch stehenzubleiben und zu verkimmern, weil das, was
zahlt, ist, dald der Mensch die positiven Seiten seines Selbst so entwickelt,
da3 er zu menschlichen Qualitaten gelangt. Das Wesentliche ist der
Mensch. Frau oder Mann zu sein, zahlt nicht.!

Bedenkt man die Betrdge zum Werk und zum Leben von Forugh Farrochsad, die ihre
Eigengéndigkeit weitestgehend negieren und ihre kindlerische Entwicklung vor dlem
in den letzten Jahren ihres Lebens in den Zusammenhang mit ihrer Beziehung zu dem
Intellektudlen und Literaten Ebrahim Golestan gebracht haben, ist ihre Podtion besser
Zu versehen.

Der Literaturkritiker Elahi, der finf Tage nach Farrochsads Tod einen Artike Uber se
und ihre Dichtung in ene der grolen Teheraner Zetschriften verdffentlicht hat, ent-
warf folgendes Bild fir die Beziehung von Forugh Farochsad und Ebrahim Golestan,
die e mit dem mydischen Verhdtnis zwischen dem wandernden Derwisch Schamsud-
din und dem grof¥en Mystiker und Poeten Rumi vergleicht:

! Forugh Farrochsad im Interview mit Iradj Gorgin in Radio Teheran 1964, in: Gesprache mit Forugh

Farrochsad, 0.0., 0.J., S. 8. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.11)
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Forugh was a still, feminine pond without waves or movement. And Ebra-
him fell into that pond like a bright stone and replaced the moribund calm
and quiescence with vibrant waves and dynamism.*

Und auch die scheinbar wohlwollende Bemerkung des Schriftstelerkollegen Sadegh
Chubak in enem Interview zur spéteren Entwicklung von Forugh Farrochsad schétzt
Golegtans Einflul? und Rolleim Leben und Werk von Farrochsad Ubertrieben hoch ein:

Through Golestan, Forugh was drawn to reading, that is to say, searching
out and reading good books. What | mean is something like the science of
reading, choosing books, knowing books. (...)

Golestan's influence and knowledge had a considerable effect on the devel-
opment of Forugh's artistic personality.?

Die Beziehung zwischen Forugh Farochsad und Ebrahim Golesan wird an enigen
Stdlen des Bandes Die Unsterbliche (djavedaneh) ds ein Lehrer-Schilerin-Verhdtnis
beschrieben. Sadroddin Elahi hatte Farrochsad en Jahr vor ihrem Tod im Beisgin von
Goledan interviewt. Gerade in diesem Gespréch &ul3erte sch die Autorin zu viden de
bewegenden Themen wie z.B. zu ihrem Verstdndnis von Lyrik und Dichtung. Der Arti-
kel von Elahi beginnt mit einem dramatisierten Szenario dieser Kingtlerbeziehung:

Forugh said hello to Ebrahimjust as a child greets her teacher in the morn-
ing. (...) When she sat down next to me, she was very conscious of Ebrahim
and kept giving him sidelong glances like a child who wants to cheat on an
examination and is afraid her teacher will see®

Die Thee von der besonderen kinglerischen Autoritét eines ménnlichen Kollegen fir
die Legung ener Kindlerin gdit keine Einzigatigkeit der iranischen Literaturkritik
dar. Die Beziehung von Forugh Farochsad zu dem verherateten, modernistischen und
dteren Kollegen Ebrahim Golestan ha ungemein zur Legendenbildung beigetragen.

Elahi, Saadre-e din: Forugh Farrochsad, in: Esmaili, Forugh Farrochsad. Die Unsterbliche, aaO., S.
70-90, S. 83, (in persischer Sprache)

Ubersetzung aus Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 63. (in persischer Sprache)

Loschani, Parviz: Forugh, die Unsterbliche in der zeitgentssischen Dichtung (djavedaneh zani dar
scheer noaser), in: Esmaili, Forugh Farrochsad. Die Unsterbliche, aaO., S. 186-197, S. 196f. (in
persischer Sprache) Parviz Loschani erzahlt in diesem Artikel von seinem Gesprach mit Chubak, U-
bersetzung aus Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 63.

Elahi, Sadr-e din: Interview mit Forugh Farrochsad, in: Esmaili, Die Unsterbliche, aa.O., S. 106-118,
S. 108, Ubersetzung aus Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 62. (in persischer Sprache)

Renate Berger charakterisiert die Beziehung der européischen Kiinstlerpaare als ein ,Leben in der Le-
gende".

Berger, Renate: Leben in der Legende, in: Dies. (Hg.): Liebe Macht Kunst, Kunstlerpaare im 20.
Jahrhundert, Kéln, Weimar, Wien 2000, S. 1-34.
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Nach Renate Berger ,wird die Frage, wie sch Kungt und Leben, Ledenschaft und
Konkurrenz in der Kongelation des Kinstlerpaars zueinander verhdten, immer dann
brisant, wenn Wertsysteme zerbrechen und geschlechtsspezifische Arbeitgellungen in
Frage gestelt werden“!. Auch wenn diese These vom europdischen Kontext der Zeit
nach dem Ergen und Zweten Weltkrieg ausgeht, enthdt de ene dlgemeangiitige Aus-
sage. Es ig das Wertsystem, das in der Beziehung der Dichterin Forugh Farrochsad zu
ihrem Schriftstellerkollegen ins Schwanken gerét.

Forugh Farrochsad verdrickt sch im Laufe ihres Gespraches mit Iradg Gorgin in Wi-
derspriiche. Bedenkt man die Inferioritdtsthese von Welblichkeit, die sich in der kutur-
theoretischen und &sthetischen Eintelung in ménnliche und weibliche Kunstproduktion
mischt, werden diese Widerspriiche vergandlich. Sie i sich jener Quditét bewuld, die
ds weblich angesporochen zwar schwer faldar und noch weniger begrifflich handhabbar
ist, aber mit ihrer Kunst assoziiert und reproduziert wird. Sie mochte aber nicht, dal3 h-
re kindlerische Arbeit mit der Zurechnung ihrer Dichtung zu der Gattung der weibli-
chen Kunstproduktion im Vergleich mit ménnlichen Kollegen herabgesetzt wird.

Obwohl Forugh Farrochsad in ihrer kinglerischen Praxis und in ihrer Biographie viel-
fach ihre Geschlechtlichkeit sowohl individudpsychologisch wie auch gesdlschaftskri-
tisch thematisert und auch problematisert hat, entwirft se ein Ashetikmodel, das ge-
rade die Gechlechterdifferenz ds gesdlschaftlich vorgegeben und damit aufgezwungen
attackiert und deren Aufhebung anvisert. Sie spricht zwar eindeutig von der welblichen
Erfahrung und der weblichen Scht, will aber die kulturel vorgegebene Rollenverte-
lung nicht hinnehmen, da Se das dude Geschlechtermodel nicht sdten as hierarchisch
und ungerecht erlebt. Ihre Erfahrungen ds Frau fliefen in ihre Kungt en, gleichzetig
wird aber die geschlechtliche Festlegung ésthetisch transzendiert.

Se will nicht die Grenzen ihrer Kérper ds die Grenzen ihrer Kungt versanden wissen.
Se vesucht in der asthetischen Transzendenz ihrer biologisch und gesdlschaftlich de-
terminierten Rolle ds Frau, mit ihrem Leben ds Kindlerin enem sdbsgewahiten Ent-
wurf zu folgen und sewird immer wieder auf ihren Korper zurtickgeworfen.

Nach Virginia Woolfs Essay Ein Zimmer fur sich allein snd die sozide Abscherung
und en egener Raum die unabdingbaren Voraussetzungen fir das Schreiben von Frau
en. Farrochsads Kunsiverstandnis entsteht aus den Konflikten mit ihrem hdudichen Le-
ben, wie de ihr eigenes Leben vor ihrer Professondiserung as Kindlerin bezeichnet.
Die Sdbddiliserung ener asthetischen Wiedergeburt markiert den Bruch mit diesem
haudichen Leben. lhre Unterscheidung zwischen Miitterlichket-Haudichkeit und
Kung-Kungleben beinhdtet gleichzeitig die Suche nach enem addguaten Raum, in

! Berger, Leben in der Legende, aa.O., S. 30.
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dem de dch entfdten und verwirklichen kann. Dieser Raum igt fur Forugh Farrochsad
ihre Kungt.

Ihre Gedichte handeln von einer neuen Beziehung der Geschlechter, in der die Darstd-
lung frder Sexuditd in kulturdler Hindcht en Novum dargdlt. Statt fremdbestimm:
ten, sprich von Mannern projizieten Bildern von weiblichem Begehren und weiblicher
Sexuditét, entstehen selbstbestimmte, d.h. von einer Frau entworfene &sthetische Bilder.
Hier satzt ein Perspektivwechsd en, der das Entstehen neuer imaginativer Muster und
Bilder vorantreibt.

Als ein weteres Kriterium ihrer kulturdlen Bedeutung gilt ihre &ffentliche Orientie-
rung, dh. ihre in dar Offentlichkeit ausgetragene Ausdinandersetzung mit der Intimitét
und dem verschwiegenen Raum des Privaten weiblicher Sehndlichte und Begehren. Die
Umkehrung der Rede Uber die Sexuditét aus der Sicht einer Frau, die ener anonymen
Offentlichkeit preisgegeben wird, machte ihre Gedichte auf eine neuartige Weise weib-
lich.

Forugh Farochsad definiet ihre Kungt ds Kommunikationsmedium Uber Zeit- und
Raumgrenzen, Uber die Grenze der biologisch-energetischen Endlichkeit ener Einzel-
biographie. Dichtung wird zur Sdbdfindung, die en avantgardisisches Konzept ener
Verschme zung von Leben und Kunst voraussetzt.

Die Bezeichnung ihrer Kungt ds Freund, Spiegd und Fenster bildet einen Aspekt dieser
Zuschreibung, die mit der sténdigen Betonung der Andersartigkeit und dem Wande hin
zu enem kundzentrierten Leben einhergeht. Vide Selen in ihren Brigfen und Kom:
mentaren handeln von der Erngthaftigkeit und von der zentrden Rolle ihrer lyrischen
Kung in ihrem Leben.

Mohammad Reza Ghanoonparvar beurtellt in Anlehnung an Hillmann Farrochsads Ge-
dicht Grine Tauschung ds einen depressven und verzwefdten Rickblick auf die Ent-
scheidung fir ein kunstzentriertes Leben. Wenn tberhaupt bel Forugh Farrochsad von
ene Vezweflung die Rede sein kann, ig se aber nicht ds en Rickzug zu interpretie-
ren, sondern as en Nachvollzug des Perspektivenwechsds von einem klaren und en
deutig festgelegten Fortschreiten im Leben zu einem tieferen, sich dem Leben und sa-
nen Widerspriichen aussetzenden Dasein.

Die Literaturwissenschaftlerin Fereschteh Davaran vertritt die These, dald3 die megen
iranischen Autorinnen fir ihren gewéhlten Weg enen hohen Preis gezahit haben, well
se entweder ehdos und/oder ohne Kinder lebten. Threr Meinung nach kdnnten de nicht
gleichzetig die Sicherheit enes Ehdebens die Mutterschaft und ihre Professon ver-
enbaren, well vidmehr ds politische und gesdlschaftliche Inditutionen, die die Kresti-

! Vgl. Ghanoonparvar, Mohammad R.: Eine Untersuchung tber Frauen ohne Manner (kand-o kavi dar

‘zanan bedon-e mardan’), in: Iran Nameh. A Persian Journa of Iranian Studies, Vol. IX, No. 4, Au-
tumn 1991, pp. 690-699, p. 698. (in persischer Sprache)
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vitdt der Frauen bekdmpfen, die Traditionen und dten Gewohnheiten, die im privaten
Raum herrschen, sie daran hindern, andere Taente zu entwickdn:

Im Iran auch, schaut man sich das Schicksal iranischer Autorinnen und
Dichterinnen an: Rabee Ghorat'olein, Parvin Etesami, Forugh Farrochsad,
Smin Daneschvar, Scharnusch Parsipur und andere, die nie geheiratet ha-
ben, oder nie Mutter wurden, oder gezwungen waren, ihre Eheméanner und
Kinder zu verlassen, alles deutet auf das gleiche Muster hin.*

Diese These Uber das kindlerische Leben schreibender oder dlgemeiner noch kunst-
schaffender Frauen kritisert die kulturideologische Festlegung der Frau auf die Rolle
der Mutter und Ehefrau. Zieht man die Ideologiserung der Geschlechterrollen unter
fundamentaigischen Pramissen in Betracht, so wird das Ausmal diessr Festlegung
deutlich, die auf jeden Fal den Frauen die Anpassung an diese Forderung abverlangt.
Unter der Perspektive der Funktionaiserung und ldeologiserung dieser Geschlechter-
ordnung besteht die Alternative entweder in der Entscheidung fir die freizusetzende
Kredtivitét, sorich in der bgahenden Antwort auf die ,innere Stimme"*, wie Davaran es
formuliert, oder in der Entscheidung fur die Kinder und die Sicherheit eines Ehedebens.
Erg die Mdglichket, aus dieser Dudité der Alternativen aussteigen zu konnen, ene
free Entschadung fir das Schrelben zu treffen, ohne gleichzeitig auf jegliche familidre
Scherhdten verzichten zu missen oder gar neue Formen des familidren Zusammenle-
bens entwickeln zu kodnnen, bietet den Rahmen, der den Frauen zugedachten Rollen
Sorengen zu kénnen.

! Davaran, Fereschteh: Die Anstrengung um die Identitatsfindung (dar talasch-e kasb-e howiat), in: Ni-

meye Digar, Persian Language Feminist Journal, No. 5, Fall 1988, pp. 140-166, p. 149. (Ubertragung
ausdem Origind v. d. Verf., s. Anhang 7.6.12)
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4. Asthetische Entgrenzung fundamentalistischer Weiblichkeitsbilder

4.1 Forschungsstand: Die Frauen aus dem Orient

Das Interesse am Korper und an den Inszenierungen von Korper und Korperlichkeit hat
sgch im Rahmen der Kulturwissenschaften langst etabliert. Auch der Rolle der idami-
schen Frau, deren Korperlichkeit und Sexuditét im Idam gilt von der Orientdigik bis
hin zur Soziologie und Psychologie zunehmend mehr das Forschungsinteresse.

Waéhrend die klassschen Arbeiten Uber die Frauen im Idam, wie die von Wiebke Wal-
ter und Annemaie Schimme, vorwiegend religionsphdnomenologisch vorgehen, snd
neuere Arbeten wie von Irmgard Pinn und Hema Lutz diskurs und kulturkritisch ori-
entiert. Zundchst einma werden die europdschen Pauschdiserungen und Stereotypen
von schwarz verhllten, passiven und unterdriickten idamischen Frau in Frage gestlt.
Higorisch gewachsen seht Irmgard Pinn die gleichzeitige Faszination des Exotisch
Erotischen und das Erschrecken vor dem vermentlich unzivilisert Fremden, wenn es
um das Verhdtnis der Europder zum Orient geht. Sie bringt die Klischeebilder von mus-
limischen Frauen im Titd ihres Aufsaizes zum Thema Frauen im Idam auf enen Ner
ner, indem ge plakativ dem romantischen, higorischen Bild der ,exctischen Harems
schonheit” das der heutigen Angst einjagenden ,,obskuren Fundamentaistin®  entgegen+
st

Helma Lutz bezeichnet die in Europa entstehenden Bilder ds eine ,wedtliche’ Konstruk-
tion, bel der die idamische Frau den fiktiven Gegenpal, die Folie bietet, von der sich die
westliche Frau ds Inbegriff von Freiheit und Emanzipation abhebt.

Diexe Ansdize sthlieflen die Reflexionen Uber kulturrasssische und  eurozentristische
Vorannahmen und V oraussetzungen zur Forschung dber den Orient mit ein.

Wird der Forschungsblick auf die Frauenmodedle und -bilder gerichtet, lassen sch un
terschiedliche Ansiize herauskridaliseren. Neben der Herangehensweise, sich an den
okkupierten Bildern des legdidischen Idam zu orientieren, se Ubernehmen oder kri-
tisch durchleuchten zu wollen, findet sch zunehmend ene Hinwendung zur Ent-
wicklungs- und Entstehungsgeschichte des Idam.

Pinn, Irmgard: Von der exotischen Haremsschonheit zur obskuren Fundamentalistin. Frauen im Is-
lam, in: Hafez, Kai (Hg.): Der Islam und der Westen. Anstiftung zum Dialog, mit einer Rede von Ro-
man Herzog und einem Nachwort von Udo Steinbach, Frankfurt a. M. 1997, S. 67-79, S. 67.

Lutz, Unsichtbare Schatten?, aaO., S. 51ff.
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Die Ausainandersetzung mit der Vorgeschichte des Idam schaft den Blick fur die ge-
sischaftlichen und kulturdlen Ubergange jener Zeiten. Die Reflexion der idamischen
Frihgeschichte und deren Widerspriiche tragt zur Higtoriserung und Dynamisierung
diesr Frauenbilder bel. Die Arbeiten der marokkanischen Soziologin Fatima Merniss
lassen sch hier ds en gutes Beispid fir diesen Forschungsansatz anfihren. In ihren
Arbeten erinnert Se nicht nur an die hohe Postion der Frauen in der idamischen Frih:
gechichte, sondern auch an die Bedeutung der Machtkampfe um die Festlegung welbli-
cher Sexualité.

Gerade im privaten Leben des Propheten, das einen Moddl- und Hilfscharakter fir die
Mudime in dlen Zeten und an dlen Orten bestzt, lassen sch unterschiedliche Fraur
enmodelle festhalten.

Faima, die Tochter des Propheten, ist in der idamischen Geschichte das Symbol der
Mutterlichkeit schlechthin. Se symbolisert gleichzeitig die gute Tochter und die
pflichtbewul®e Mutter. Die erse Frau des Propheten, Khadidscha, war um einige Jahre
dter ds er und eine wirtscheftlich unabhdngige Kauffrau. Se trug ihm sdbst die Ehe
an, die 25 Jahre bis zu ihrem Tod anhidt, und bestérkte ihn beim Ergreifen propheti-
scher Aufgaben, ds er noch Zweife beziiglich seiner Visonen hegte. Gerade ihre Pos-
tion in der Konsolidierungszeit des Idam wird sehr hoch eingeschétzt. Erst spéter in der
zweiten Phase lebte der Prophet polygam und heiratete verwitwete, geschiedene Frauen
und freigegebene Sklavinnen. Gerade im sunnitischen Idam wird den Erzéhlungen der
blutjungen und schénen Aicha Uber ihr gemensames Privatleben mit dem Propheten e-
nen besonderen Platiz eingeraumt, weil se der Uberlieferung nach ds saine letzte Ehe-
frau besonders von ihm begehrt wurde.

Eine gangige Frage in Bezug auf die Sdlung der Frau im Idam zidt darauf ab, ob dch
deren Stellung durch den Idam verbessert oder verschlechtert habe. Wahrend Merniss
in Bezug auf ene sdbsbestimmte Sexuditét die Vorgeschichte des Idam podtiver be-
wertet, findet Annemarie Schimme ene deutliche Verbesserung der Stellung der Frau
im Koran gegentber den Zustdnden im voridamischen Arabien, wobel se dch auf ihr
Vermbgens- und Erbrecht und auf ihre bessergestellte Podition in der Gemeinschaft be-
Zieht.

Schimmel kritisert scharf den vorherrschenden Umgang mit diesem ,,Modethema (...),
an dem dch Feminiginnen besonders gern versuchen, sehr oft frellich ohne gentigende
Kenntnis der higtorischen Tatsachen und vor alem ohne Kenntnis der idamischen Spra-
chen und Literaturent Was ihren eigenen Ansatz Uber die Polemik hinaus interessant
macht, is die Einbeziehung des fiktionden Schrelbens der Frauen, ihrer | literarischen

! Schimmél, Annemarie; Meine Seeleist eine Frau. Das Weiblicheim Islam Miinchen 1995, S. 7.
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Aktivitisten'! bzw. die Ausweitung des Forschungsinteresses iber die Gesetzestexte
hinaus, wo eine Offnung und Erweiterung im Umgang mit der Thematik tattfindet.

Die akiuelle Debaite Uber die Frau im Idam unterscheidet Sch von den wissenschaftli-
chen Studien der 60er und 70er Jahre. Das Thema ,Frau im Idam® ist kein exotisches,
auf den Orient zu beschrankendes Forschungsgebiet geblieben. Der Idam hat auch in
Europa ds en gdebtes und lebendiges Glaubenssysemn an Bedeutung und politischem
Gewicht gewonnen. Es Uberrascht daher nicht mehr, wenn gar von einem ,Euroidam®
die Redeidt.

Was die Forschungssituation seit den 80er Jahren erheblich tangiert, ist einersaits die
Senshiliserung und Wahrnehmung veranderter Redlitéten in den wachsenden interreli-
giésen und interkulturellen Gesdlschaften Europas, andererseits die funktionade Politi-
gerung und Ideologiserung diesr Frage im Zuge fundamentaigtischer Stromungen.
Durch das Erdarken fundamentdistischer Bewegungen und deren zunehmende politi-
sche Bedeutung wurden vide dffentliche und vor dlem medide Bilder vom Idam radi-
kaler.

Der Umgang mit den Themen Idam und Fundamentdismus i dlgemein angstbesetzt.
Angesichts der Angste vor einem ,heligen Krieg' der Mudime gegen den Westen, vor
der ,Unterwanderung’ chridlich orientierter Gesdllschaften durch die Muezzinrufe, die
Koranschulen oder bis hin zum dltaglichen Mitenanderleben it kaum von einem Mit-
enander der Religionen, sondern von einem Nebeneinander oder gar Gegeneinander
multiethnischer Gruppierungen zu sprechen. Samud P. Huntington's These vom Clash
of Civilizations® hat eine nachhdtige publikationswirkssme Diskusson mit der Ten
denz ausgel6d, das Verhdtnis zwischen dem Idam und dem Westen nicht as eine ku-
turdle Konfrontation zu versehen und zu einem Didog der Kulturen und Religionen
anzustiften.

Wenn es sch um die Zwange ener ideologiserten Praxis, um die Spidrdume und Nu
ancen des Umgangs der Frauen innerhdb dieses Rahmens — wie im Fale des Irans —
handdt, it dch die Frage nach dem Zusammenhang zwischen einem autoritativen
Schrift- und Textverstdndnis, dem der Korper unterworfen wird, und der tagtéglichen
Erfahrungswelt von Frauen.

Die idamidisch-fundamentdigtische Bewegung im Iran berief Sch bel der Staatsgrin
dung auf den heligen Text bzw. auf ene mit Gewdt durchgesatzte Verson der Schrift,
die die jetzige Herrschaft der Rechtsgelehrten von der Gottesautoritét ableitet. Die Auf-
fassungen vom ,richtigen’ Kdrperumgang entwickdten sch im Laufe der Etablierung
der daatlichen Macht. Was ds traditionsorientiert bezeichnet wurde, ist das Ergebnis

! Schimmel, Das WeiblicheimIslam aaO., S. 9.

Huntington, The Clash of Civilizations?, ibid.
Siehez.B. Hafez, Der Islamund der Westen, aa.O.
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der neueren Geschichte des Irans und der Auseinandersetzung mit dem ,modernen’
Fremden und dem ideologisierten Ruf nech dem , authentisch’ Eigenem.

Vor diessm Hintergrund 18 sch die betont historische Fragestellung der vorliegenden
Arbeat ableten, was fur ideologische Bilder vom weiblichen Koérper produziert und re-
produziert werden, wie sich die Frauen in diesem Rahmen bewegen und wie sich die Li-
teratur der Frauen entwickdt hat.

Die Frage nach der Inszenierung von (der) Weiblichkeit legt nahe, dal3 eine grundlegen-
de Geschlechterdifferenz von Mann und Frau und die entsprechende Unterscheidung
von Mannlichkeit und Welblichkeit vorhanden sind und somit eine theoretische Klérung
ihrer Représentation im Bereich der sprachlichen bzw. literarischen Produktion zu su
chen sa. Die Forschung hétte sich dann auf die Strategien ménnlichen und weiblichen
Schreibens zu konzentrieren und zu kléren, inwiewet die Frauenbilder mit den Frauen
in ihren konkreten L ebenszusammenhéngen konvergieren bzw. divergieren.

Mannlichkeit und Waeiblichkeit snd aber keine Wesenheiten, die as anthropologische
Determinante ein fur ale Mde festsehen. Welblichkeit gewinnt aus der Differenz zu
ihrem Oppositionshegriff an Bedeutung.

Die Geschichte der Frauen ist aber nicht identisch mit der Geschichte der Welblichkeit.
Da, wo das Prinzip der Méannlichkeit in die Prinzipien des Menschsains, der Vernunft
und der Moderne eingegangen is und die Frau as higorische Grole besenfdls ene
marginde Rolle spidt, wird der Weblichkeit dlenfdls die ,Postion der Andersheit*t
zugestanden.

Sat Freud gilt die Entmydifizierung rener Mannlichkeit und Waelblichkeit als theoreti-
sche Kongdruktion mit ungesichertem Inhdt, da ,dle menschlichen Individuen infolge
ihrer bissxudlen Anlage und der gekreuzten Vererbung méannliche und weibliche Che
rektere in sich vereinigen*®. Die Vorstdlungen von Méanmnlichkeit und Waeblichkeit sind
sozide und kulturdle Kongruktionen, die verbunden mit — je nach Geschlecht getrem+
ten normieten — Zuschreibungen ménnliche Autoritét, Hierarchie der Geschlechter und
die Idediserung der ,Weblichket® mit benhdten. Wird die Opposgtion Mannlich
keit/Weblichkeit an die biologische Oppostion mannlichiweblich gekoppet oder
schlechthin in eins gesatzt, ist die Binaité ds ,natrlich® und ,gottgegeben’ theolog-
sert und zu einer unhinterfragbaren Autoritét einer Geschlechterordnung dilisiert.

Vgl. Bronfen, Elisabeth: Weiblichkeit und Repréasentation - aus der Perspektive von Semiotik, Asthetik
und Psychoanalyse, in: Bufdmann, Hadumod u. Hof, Renate (Hg.): Genus. Zur Geschlechterdifferenz
in den Kulturwissenschaften, Stuttgart 1995, S. 408-445, S. 418.

Freud, Sigmund: Einige psychische Folgen des anatomischen Geschlechtsunterschieds (1925), in:
Ders.: Sexualleben, Bd. V, Studienausgabe, zweite, korrigierte Aufl., Frankfurt a M. 1972, S. 253-
266, S. 266.
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4.2 Zuder Autorin Scharnusch Parspur und ihren friheren Werken

Die Beteligung der Frauen am Kungsysem im nachrevolutiondren Iran ist gekem-
zeichnet durch eine paradoxe Situation. Einersats hat es noch nie in der Geschichte des
Irans so vide Frauen gegeben, die ads Schriftstdlerinnen, Maerinnen, Flmemacherin-
nen, Fotografinnen, Journdigtinnen, Musikerinnen und Schauspiderinnen leben und ar-
beiten wie in den letzten Jahrzehnten. Andererseits gehdrt die ideologische und mordli-
she Reglementirung und Uberwachung der Frauen wesentlich zur  fundamentalisti-
schen Politik des Landes.

Der ldeologie der Idamischen Republik Iran folgend hat die Stastsmacht dets die mas-
sve Geschlechtersegregation und die damit verbundene Trennung der welblichen und
mannlichen Rame durchzusetizen versucht! Die eingeklagte Geschlechtertrennung
baut auf der Kongruktion einer as nalrlich vorgestellten, gottgewollten Differenz zwi-
schen Mann und Frau auf.?

Wenn die gesatzlich angeordnete Zwangsverschleerung dem Versummen und dem
Undgchtbarmachen der Frau dienen sollte, gleicht der massve Aufbruch der Frauen in
der Kulturproduktion einem Aufschre gegen die mit der Verschleerung verbundene
Normierung des AuReren der Frau, ihrer Kleidung, ihres Blicks und auch ihrer inneren
Haltung.®

Obwohl der Schlger ds en Indrument der Saatlichen Machtausibung dient, hat er e-
nem Tel der Frauen g die Telnahme am oOffentlichen und kulturdlen Leben ermdg
licht* Scharnusch Parsipur alerdings gehdrt nicht zu der Gruppe der iranischen Frauen,
die bewuld ene Identitét as musimische Kingtlerin suchen.®

Sie ha einen anderen Weg eingeschlagen.

Auch wenn manchmal die Bilder von dieser Trennung wie im Fall des verbotenen gemeinsamen Ba-
dens am Strand des Kaspischen Meeres, wo durch ein Seil Schwimmer und Schwimmerinnen vonein-
ander abgeschirmt sind, grotesk wirken.

Val. Kapitel 2.6.4.

Farzaneh Milani glaubt, dal? der starke Aufbruch der Frauen in den Kiinsten vielleicht gar als eine Re-
aktion auf die Schleierdoktrin zu deuten ist. Milani, Farzaneh: Postrevolutionary Iranian Women Wri-
ters, in: Nimeye Digar, Persian Language Feminist Journal, No. 14, Spring 1991, pp. 111-122, p. 113.
(in persischer Sprache)

Vgl. dazu Kapitel 2.6.4.

Die Dichterin Tahereh Saffarzadeh bekennt sich zur islamischen Revolution und verteidigt bewuf3t
den Schleier als den Ausdruck einer genuin islamischen und damit fir sie aithentischen Identitét.
Ausfihrlicher vgl. Milani, Farzaneh: Negotiating Boundaries. Tahereh Saffarzadeh, in: Dies.: Veils
and Words ibid., p. 153ff.

Sowie Milani, Farzaneh: Revitalization: Some Reflections on the Work of Saffar-Zadeh, in: Nashat,
Guity (Ed.): Women and Revolution in Iran, Boulder, Colorado, pp. 129-140.
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Die schon bei Forugh Farochsad angedeutete Ambivalenz einer weiblichen Asthetik
nimmt bei Scharnusch Parspur eine andere Wendung. Scharnusch Parsipur gibt auf die
Frage, ob ihr Frausein und ihre schriftselerische Arbet eine entscheidende Rolle in i
rem Leben spielen, die Antwort:

Jetzt ja. Friher war ich Gberhaupt nicht auf das Thema Frau und Mann be-
dacht und glaubte, daf3 der Mensch ein Mensch sai. Ich habe zwar aus die-
sem Grund sehr viel erleiden missen. Ich definierte mich als einen Men-
schen, aber in sozialen Beziehungen habe ich bemerkt, dafd ich eben doch
eine Frau bin und eine Frau hat einen bestimmten (ihr zugewiesenen) Platz.
Diese Eingicht 16ste bei mir sehr viele Frustrationen aus. Aber jetzt weil3
ich, daf3 ich eine Frau bin und weil ich weil3, dal3 eine Frau Kreativitat und
Schopfungsgabe besitzt und Uberhaupt einen grof3en Teil des Seins darstellt,
genieffe ich als eine Frau diesen Zustand. (...) Wenn ich schreibe, habe ich
das Gefuhl, eine Sinde zu begehen. Ich fiihle, dald ich einige Normen bre-
che. Wirklich ich erzttere, wenn ich daran denke, daf3 meine Werke einen
schlechten EinfluR auf die Jugend hinterlassen kénnten.?

Auch be Pargpur deutet sch die Paradoxie an, mit der der Themenkomplex Frau und
Kung behaftet is. Se will der Inferioritdt gesdlschaftlicher Zuschreibungen ds Frau
entgehen, indem de die weblichen Quditdten ds schopferische Kraft aufwertet, betont
aber glechzeatig etwas desllusoniert, dald kulturdl ein Aufbruch aus vorgegebenen
Mugern schwieriger zu bewerkgeligen sai. Auffdlig erscheint auch ihre Auseinander-
setzung mit ihrer potentidlen Vorbildfunktion, die eher schlechtes Gewissen in ihr ass
l6&, well ihr Leben und Werk auch anderen Frauen as Lebensmodel dienen konnte. Es
ig, dsob de gch fir ihre kiinstlerische Arbet entschuldigen miilde.

Paspur hat dch dets auf eine Geschlechtertheorie berufen, die sich aus mythischen
und biologidtischen Elementen zusammensetzte. Se hat durch das Aufgrefen von Ta
buthemen, die in der iranischen Kultur in Bezug auf die Geschlechterordnung exidtie-
ren, ihre Leserschaft provoziert und starke Resktionen hervorgerufen. Sie hat sich aber
vehement dagegen gewehrt, eine Feministin genannt zu werden.?

Milani, Gesprach mit Scharnusch Parsipur, aa.0., S. 694. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf.,
s. Anhang 7.6.13)

Farhadpoor, Lili: Parsipur: Guten Tag, Sind Sie die Geschichtenschreiber der Werkstatt? Ich bin kei-
ne Feministin! (parsipur: salam, schoma ghesenewishaye kargah hastid? man feminist nistam!), in:
Takapou, The Monthly Journal of Art and Literature, No. 8, Feb. 1994, p. 98. (in persischer Sprache)
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Feminismus as en Etikett fir ene Wdtanschauung wirkt, wie eine Diskusson um
Frauien in der Frauenzeitschrift Zanan belegt,® plakativ und al's Ideologie abschreckend.

Das Wort wird manchma bewul® vermieden, obwohl es sch um die feminisischen
Konzepte und Denkansdtze handdt, damit z.B. die EinfUhrung der Frauenstudien oder
Studienfécher zur Frauenforschung an den Universtden aufgrund dieser Bezeichnung
nicht gefahrdet werden:

Aufgrund bestimmter Einschrénkungen konnten wir den Begriff des Femi-
nismus nicht offen gebrauchen und immer noch sind Probleme vorhanden.?

Im folgenden geit es nicht nur um die literaturgeschichtliche Einordnung und die
Kommentierung der Werke von Parspur, sondern auch um eine kurze Dokumentation
ihrer Biographie und deren Hintergriinde® Es gibt bidang weder ene Autobiographie
noch eine Biographie tiber Scharnusch Parsipur.*

Farzaneh Milani hebt hervor, dald es kaum Autobiogrgphien von iranischen Schriftstel-
lerinnen und Dichterinnen gibt. Seht man von den autobiographischen Gedichten Fo-
rugh Farrochsads® ab, finden sich eher @ne Rehe autobiographischer Werke von Frau
en, die dch nicht professondl ds Schriftadlerinnen definiet haben. Dieses Spektrum
umfald sehr unterschiedliche Frauen, von Frauen der herrschenden Oberschicht bis hin
zu marxidisch orientierten Kampferinnen. Das wachsende Interesse an diesem Genre
fihrte dazu, dal3 die Memoiren von Tg-os-Sdtaneh, der Tochter des Khgarenkonigs
Nasser-e-din-Schah, 1924 geschrieben, aber erst 1982 verdffentlicht, in der iranischen
Frauengeschichtsschreibung wiederertdeckt wurden.®

Das Fehlen von Autobiogrgphien ds Medium der schriftstdlerischen Sdbgreflexion in
der perdschen Literatur flhrt Milani auf den Umdand zurlick, dal3 es sch dlgemein
nicht geziemt, 6ffentlich und frei (iber das eigene Ich zu sprechen.’

Im Zuge der Diskussion um die Entstehung eines Studienganges Frauenstudien mit den drei Schwer-
punkten ,, Frau und Familie, Frauenrechte im Islam und die Frau in der Geschichte” gab es eine grof3
angelegte Serie von Artikeln und Gespréachen, die sich mit diesem Thema ausei nandersetzten.
Ayinevand, Sadegh: Wenn wir uns von den Frauen nicht helfen lassen, werden sie uns aus dem Feld
dréangen (agar as zan komak nagirim arse ra as ma migirad.), Ein Gespréch, in: zanan, 10. Jg., Nr. 81,
Okt./Nov. 2001, S. 43-45.

Ayinevand ist Universitatsprofessor und gehort zu den Initiatoren fur die Einflhrung des neuen Stu-
dienganges. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.14)

Alle Materialien fir diese Arbeit sind, Uber die Werke von Parsipur hinaus, aus Interviews, Zeitungs-
artikeln und Aufsédtzen zusammengetragen worden.

Fir eine ausfiihrliche Chronologie ihrer Lebensdaten siehe Anhang.

Siehe z.B. den Beitrag: Hillmann, Michael C.: An Autobiographical Voice: Forugh Farrokhzad, in:
Nagmabadi, Afsaneh (Ed.): Women's Autobiographies in Contemporary Iran, Cambridge 1990, pp.
33-53, p. 33ff.

Siehe dazu: Ngjmabadi, Afsaneh: A Different Voice: Taj osSaltaneh, in: Ngimabadi, Women's Auto-
biographies, ibid., p. 17-31, p. 17ff.

Vgl. Milani, Veils and Words ibid., p. 201.
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Exemplarisch fir den schwierigen Umgang mit autobiographischen Schriften stehen die
AuRerungen der zeitgendssischen Autorin Smin Danesvar! Sie ligfert eine andere Er-
klarung. Redgniet und ironisch sent se keinen Raum fir autobiographische Arbeiten
im iranischen Literaturbetrieb, wo es schon schwierig genug erscheint, Uberhaupt B+
cher zu schreiber?:

Generally speaking, an artist from the East is very humble and has little
self-confidence.(...) Also, the writing of autobiographies cannot flourish in a
conservative and possibly hypocritical society. (...) Our society fears sincer-
ity and honesty. Recently, | read Smone de Beauvoir”s autobiography. What
a happy and cheerful life she had. She studied on time. She gratified her
sexual needs on time. But then what about me - Smin Daneshvar - who had
to witness thousands of unpleasant events. First, in a corner of (the city of)
Shiraz, and later (in a house located) behind a cemetery in Teheran, | had
to struggle for basic human needs. What is there to write about other than
pain and sorrow?*

Daneshvars’ Beurteilung der eigenen Biographie ist bestimmt durch den Vergldch mit
den Lebensvoraussstzungen und Arbeitsbedingungen der von ihr mehrfach Ubersetzten
und verehrten Schriftstdlerin Smone de Beauvoir. Se beklagt neben ihrer fehlenden
finenzidlen Abscherung die Chancenunglechhat, well se ds ene Schriftddlerin im
Iran vidfach in ihrer Unabhdngigket engeschrankt i, So mul3 se sch sowohl gegen
ene rigide Geschlechtermord, politische Unterdriickung und Verfolgung ds auch ge-
gen ene dubiose Zensurpalitik, ene fehlende literarische Wdtdffentlichkeit und die
Unmoglichkelt der Tellhabe am internationaen literarischen Leben durchsetzen.

Vgl. Milani, Veils and Words ibid., p. 181ff.

Vgl. Milani, From Object to Subject in Literary and Visual Representation, ibid., p.54. (in persischer
Sprache)

Zitiert nach Milani, Veils and Words, ibid., p. 214.

Simin Daneshvar, 1921 geboren, ist als erste Prosa-Schriftstellerin in die iranische Literaturgeschichte
eingegangen. lhre 1947 vertffentlichte Geschichtensammlung Das erloschene Feuer war nicht nur der
Beginn ihrer literarischen Karriere, sondern auch die erste Prosaverdffentlichung aus der Feder einer
iranischen Frau. Ihre hohe akademische Bildung — sie promovierte im Fach iranische Literatur an der
Teheraner Universitét — und ihre Sprach- und Literaturkenntnisse, die sie durch Studienreisen in die
USA vertiefte, ermdglichten ihr énen leichten Zugang zur internationalen literarischen Entwicklung.
Verheiratet mit dem engagierten Literaten Jalal Al-e Ahmad wurden die beiden auch als kinstleri-
sches Paar bekannt. Aufgrund von finanziellen Schwierigkeiten war Daneshvar gezwungen, als Uber-
setzerin fur den Broterwerb zu arbeiten. Sie bedauert diesen Umstand sehr, weil sie dadurch von ihrer
eigenen literarischen Arbeit abgelenkt wurde. Was sie weniger beachtet, ist die Tatsache, dal? gerade
ihre Ubersetzungsarbeiten sehr zur Offnung und Bereicherung des iranischen Literatursystems beige-
tragen haben.

Daneshvar, Smin: Interview mit Farzaneh Milani, in: Nimeye-digar, Persian Language Feminist
Journal, No. 8, Fall 1988, pp. 5-24, p. 10. (in persischer Sprache)
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Ihr Wissen um die Mdglichketen und Freheten ihrer Schriftsdlerkollegin verschéarft
ihr eigenes Unbehagen und fihrt ihr die Unzuldnglichkeit ihrer Stuaion im Iran um 0
deutlicher vor Augen.

Se lebt zwar vordergrindig durch ihren Lebensmittepunkt im Iran an der Peripherie
des internationden Literaturbetriebs, aber im literarischen Raum i de nicht mehr auf
ihre Heimat beschrankt und dadurch erlebt de ihre eigenen Entbehrungen und Quaen
um 0 intengver. Daneshvars Beispid bringt sowohl die Grenzen ds auch die Entgren
zungsarfabrungen innerhab des iranischen Literatursystems zum Ausdruck, in dem die
iranischen Autorinnen und Autoren standig agieren und reagieren miissen.

Parspur wendete sch gegen die konventiondle Frauenrolle und verfolgte ihre Bega
bung ds Schriftstdlerin. In enem Interview erzéhlt Se, dad, ware Se in anderen Zeiten
und unter anderen Umdgtdnden auf die Wdt gekommen, se sch gewinscht hétte, ds
Nonne oder Tempepriesterin zu leben. Nicht weil Se diese Téigkeit fir besonders er-
drebenswvert hidt, sondern um ihre Unabhangigkeit und Eigengténdigkeit zu bewahren.
Se einnere dch, wie de ds Jugendliche auf die Briefe ihrer Verehrer, die um ihre
Hand anhidten, mit dem Satz antwortete, dal3 Se eine Schriftstdlerin werden wolle und
ihr Anliegen mit deren Heiratsabg chten im Widerspruch sténden.

Die Erfahrung der Einsamkeit, die Scharnusch Parspur ds das Gegenwartsproblem
schlechthin bewertet, bringt sie zu der Uberzeugung, da? jeder Mensch das Leben, ob
fir kurze oder langere Zdit, mit jemandem teilen sollte! Sie bekennt sich zu dem Leben,
das se sch ausgesucht hat, gesteht aber auch — nicht ohne Wehmut — ihre Ambivadenz
en, enesdts unabhangig und frel, ene Frau ohne Mann zu sain, und andererseits den
Wunsch zu spiiren, ihr Leben mit jemandem zu teilen.?

Se gehdrt ener Generation von Schriftddlerinnen wie Goli Taraghi, Mahschid Amir
Schahi, Mahin Bahrami und Ghasade Alizadeh an, die meig in den sechziger und deb-
Ziger Jahren ihre literarische Arbeit begonnen haben. Diese Generation kennt die Litera
turszenen der vor- und nachrevolutiondren Zeit in der iranischen Gesdlscheft. Die
Schrifteelerinnen blicken sowohl auf die Erfahrungen der wedlich orientieten Schah
zeit wie auch auf die ideologische Umorientierung der Gesdischaft nach der idami-
schen Revolution im Iran.

Wie viden anderen iranischen Kinglerinnen und Kinglern blieb auch Scharnusch Par-
sgpur die Exilefahrung nicht erspart, obwohl de, wie se es audfthrlich in ihren auto-
biographisch entworfenren  Gefangniserinnerungen betont, zunédchst das Heimatland
bzw. die persische Sprache dsihre egentliche Heimat nicht verlassen wallte.

L pars pur, Scharnusch: Lesung im Mdunster 11.9.94. (in persischer Sprache)
Vgl. Milani: Gesprach mit Scharnusch Parsipur, a.a.0., S. 704. (in persischer Sprache)
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Se hdte nach ihrem Aufenthdt in Frankreich nicht zwangdaufig in den Iran zurlick-
kehren missen, sondern sich fir das sofortige Exilleben in Frankreich entscheiden kon
nen.

Parspur hatte Bedenken und Zwefd zu Beginn der iranischen Revolution. 1978 hidt
sge dch, wie auch Ayatollah Khomeini, in Frankreich auf.

Ich muf3 gestehen, daf? ich vom ersten Augenblick, als ich den Namen von
Ayatollah Khomeini gehort habe, bis zu diesem Augenblick, wo ich die Fe-
der in die Hand nehme, nie, nicht mal fir eine Sekunde, an ihn geglaubt ha-
be.!

Es beginnt eine Zet der Zidlosgket. Se beschrebt sch ds ene ensame Einzdgange-
rin, die die Massenbewegungen im Iran auf dem Bildschirm verfolgt und beobachtet.
Trotz des Respekts vor dem Volk glaubt se, der Euphorie der Massen ds Individuum
Widerstand leisten zu miissen.?

Ihr Leben erscheint ihr dnnlos lhre Beschéftigung mit der chinesschen Kultur und
Sprache fortzusetzen, kommt ihr nach dieser Schicksalswende widersnnig vor. Se sagt
ausdriicklich, dai3 Sie die iranische Revolution nicht geliebt hat.>

Ruickblickend beschreibt se ihre Beweggriinde folgendermalien:

Ohne Zweifel ware es moglich auszuwandern, aber zundchst war einigesim
Iran zu kldren. Bis es nicht geklart ware, ware eine Fortsetzung des Lebens
(far mich, d. V.) nicht méglich. Es ereignete sich etwas im Iran. Ich sah das
Gespenst eines grof3en Blutbades. (...)

Ich schéatzte meine Rolle als eine Einzelne, zu keiner Fraktion gehdrende
(...) nicht richtig ein. Aber mir kam es vor, daf3 wenn ich als eine Schriftste-
lerin eine Identitat finden sollte, zurlickkehren miisste und dort zu leben ha-
be. Armut und Einsamkeit kamen hinzu. Ich hatte nicht den Mut, mich in den
Schold der Welt zu werfen. Gleichzeitig sank mein Mut, weil ich keine Identi-
tat hatte.*

Den Velugt der Sprache hat se auch spéter beklagt. Die Anggt, sich nicht mehr in der
Sprache der Alltagswelt bewegen zu konnen, fihrte dazu, dal3 se 1992 nach ihren es
ten Lesereisen in europdische Lander und in die USA zunéchg in den Iran zurlickge-

Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 34. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. Anhang
7.6.15)

Vgl. ebd,, S. 39f.

V. ebd., S. 51f.

Parsipur, Gefangniserinnerungen, aa.0., S. 55f. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.16)

w
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kehrt igt. Die ztiete AuRerung hangt mit ihrer Haltung zum Beginn der iranischen Re-
volution zusammen.

Aber auch nach ihrer Entlassung aus dem Gefangnis i se noch nicht bereit, das Land
zu verlassen.

Daruber hinaus kam der Schreibwahn hinzu. Ich dachte, als eine Schriftstd-
lerin sollte ich im Land bleiben und schreiben. Oder zumindest sollte ich,
solange nicht alle meine Werke geschrieben sind, das Land nicht verlassen.
Das Problem dieser Art der Legitimierung lag darin, daf3 ich dachte, wenn
etwas zu bewegen sei, es von innen heraus zu tun.

Parspur ig keinem redidischen Sl verpflichtet. In ihren Werken snd Geschichte und
Geschichten, Leben und Mythos zusammengedacht. Dieser neue Stil hat ihr sehr héufig
den Verglech mit lateinamerikanischer Literatur eingebracht, so dal3 die Form ihres
Schreibens ds,, magischer Redlismus* bezeichnet wurde.

Parspur findet diesen Vergleich in Bezug auf ihre Werke inadéguat und glaubt, dald die-
ser eher fir einen Trend seht, der kaum zur Erhelung der Inhdte ihrer Werke beitragt.
Ihre Werke hétten vor der Verdffentlichung von Marquez im Iran Stoffe behanddt, die
an snen Sl erinnern, ohne dal? se jewells seine Werke kannte. Als Beispid verwelst
ge auf die Geschichte eines Mannes, der sch in eine Libdle verwanddt. Die gemein+
sane Wurzd der Erzéhlweise findet se eher in ener ,phantagtischen* Erzahltradition,
die auf labyrinthische Weise die unglaublichen und phantasmagorischen Erzéhlgtrange
ineinander verschachtet und damit auch auf eine genuin orientdische Tradition — wie
von Tausendundeiner Nacht — zuriickgefiihrt werden kann.?

Im 1978 vedffentlichten Roman Freie Experimente entscheidet sch die wabliche
Hauptfigur gegen eine Venunftehe mit eénem Angestditen und [&% ihrer Liebe zu
.Herrn B, jenem Mann, der auf einer vom Nebel benetzten Stralie tanzte’, so der as
te Satz des Romans und Tel der Schilderung ihrer ersten Begegnung, frelen Lauf.
LHerr B lebt sat funfzehn Jahren zurlickgezogen und befindet sch bis zur Hifte in &
nem saidenen Kokon. ,Her B.* versplrt den Wunsch, sch in einen Schmetterling zu
verwanden.

Die Ich-Erzéhlerin der Handlung sammt aus einer Angeddltenfamilie, deren ldedle se
verwirft. Thre Liebe kann nicht von ,Herrn B.“ erwidert werden, der sich schon in sainer
Abwendung vom dltaglichen Leben engerichtet hat. Er ig nicht féhig, mit der Liebe
der Frau umzugehen. Schweren Herzens mul’ sie die Trennung von ihm hinnehmen.

! Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 374. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.17)
Parsipur auf ihrer Lesung in Minster 11.9.1994. (in persischer Sprache)
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Im ersen Kapitd des Romans, der in einem undurchdringlichen Nebd spidt, welcher
die Grenzen von Reditd und Traum, Wahn und Wirklichkeit verwischt, befinden sch
die Ich-Erzéhlerin, Hear B. und ein anderer Freund auf einem daatlichen Fest auf der
Strde. Ein Theaterstiick wird aufgefihrt, in dem en politisch engagierter Ermordeter
die Snnlosgket seines Todes untersreichen soll. Er aber wehrt sich dagegen und be-
geht weterhin auf seiner Pogition.

Die Aussnandersstzung mit marxigischen Emanzipationsdeden Ubte auf Parspur ei-
nen grof3en Reiz aus. Auch in ihren spéteren Werken taucht immer wieder diese Thema-
tik auf. Diese und &hnliche Szenarien ihrer Romane brachten ihr den Vorwurf en, se
sympathisere mit der linken Bewegung. Da3 diese Thematik, die Entwicklung der lin
ken Bewegung, eine grol¥e Anziehungskraft auf Pardpur ausibte, verleugnet se ke-
neswvegs, wobel de gandig ihre Unabhéngigkeit von Partelen und Organisationen be-
teuert und sch politisch as eine elgengtandige Intellektuelle beschreibt.

In der Présentation des Liebesverhdtnisses, der Begegnung der beiden Protagonisten
und des direkt und unverblimt geflihrten Gespréchs zwischen den beiden bricht der
Roman mit gesdischaftlichen Konventionen. Mit der unmittdlbaren  Einbindung phan-
tagtischer Elemente, die nicht nur metgphorisch zu versehen sind, sondern auch konkret
— glechsam ds ,red€’ Erzéhldemente — in den Erzahlflul engeflochten werden und
damit eine redidische Erzéhlweise durchbrechen, entwickelt Scharnusch Parspur jenen
Stl, dem man in der Literaturkritik mit dem Begriff des magischen Redismus bekom:
men will.

Parspur wird generdl zu jener modernisischen Richtung der nachrevolutiondren Lite-
ratur gezéhlt, die sowohl die Werte und Normen der birgerlichen Gesdlscheft as auch
deren konventiondlle Literatur und Sprache kritisert.

Charakterisisch fur diese modernistische Tendenz ig nach Hassan Abedini ihre Sicht
auf einefreie Liebe bar jeglicher gesdllschaftlicher Konventionen und Traditionen.t

Im Unterschied 21 anderen Autoren wie z.B. Nadjafzadeh, der Parspur zwar ds moder-
nisisch bezeichnet, aber Uberhaupt nicht auf diese Kategoriserung engeht, beschreibt
Abedini in seinem Buch zur hundertjdhrigen Geschichte der iranischen Prosa, was e
unter Modernismus in der iranischen Literatur versteht.

Danach gehtrt Parspur einer iranischen Avantgarde an, die keine enhetliche theoreti-
sche Schule, sondern en literarisches Phénomen darstdle. Als gemeinsame Charakteris-
tika dieser modernistischen Autoren nennt er ihr neues Verstandnis der Sprache, ihren
egentimlichen Umgang mit der Wirklichkeit, ihre Intelektudité und die verbindenden
Themen wie Liebe und Tod, Trennung und Isolation sowie ihren gemeinsamen Protest
gegen die Erscheinungen der birgerlichen Gesdllschaft.

! Vgl. Abedini, Hassan: Hundert Jahre Geschichtenschreiben im Iran (sad saal dastan nevisi dar iran),

1962-1978, 2. Bd., Teheran 1990, S. 318f. (in persischer Sprache)
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Abedinis Anayse des Modernismus orientiert sch an den Arbeiten von Georg Lukécs.
Abedini  wirft moderidischen Autoren Ashetizismus, Romantizismus, Redlitétsflucht
und Proteshdtung gegen ihre Herkunftsschicht vor, was imaginative Traumwelten und
die Verdrangung aus dem praktischen Leben nach sch zieht. Senghilitét, Zurlickgezo-
genheit und Protesthdtung gegen einschrankende Normen der Gesdlschaft snd die Att-
ribute, die Abedini fir die Beschrelbung des modernistischen Autorenprofils anwendet.
Ihr Wirklichkeitshild s romantisch verfarbt, vermischt mit mystischer  Uneindeutigkeit
und poetischem Rausch, was Se zu ener isolieten und ditdren Pogtion in der Gesdl-
schaft fiihre.!

Abedini bezieht sch auf die friheren Werke Parspurs, auf den Erzéhlband Kristallge-
hange und die beiden Romane Freie Experimente sowie Der Hund und der lange Win-
ter. Diese dnd dle in den 70er Jahren und damit in der vorrevolutiondren Zeit entstan+
den. Die Hauptfigur dieser Werke igt ene junge Frau, so Abedinis Kritik, deren wur+
dersame und krankhafte Art und Weise se von anderen trenne und Se in Kontakt mit
ener fremden und undurchdringlichen Welt bringe. Die Hauptfigur i verstort und fine
det Zuflucht vor ihrer Umgebung in der Natur oder auf dem Friedhof. Durch das Un+
kenntlichmachen der Wirklichkeit, die zur Auseinandersetizung mit den Fremdheiten der
Sede fuhrt, entstehen jene mystischen und abstrakt-poetischen Gedanken, die sehr gro-
Re surredlistische Anziehungskraft besitzen.?

Abedinis Kommentar zu Parspurs Werken enthdt folgende Feststelungen. Die Form
der Liebesthematik und des Protestes gegen die Konventionen der Gesdllschaft machen
die Werke inhdtlich zur modernistischen Literatur. Forma sind se modernistisch ange-
legt, well se surrede, romantische und mystische Elemente beinhdten. Abedini spricht
nicht vom magischen Redisnus und bleibt der Kategorie modernigischer Literatur

durchgangig treu.

Im Sommer 1974 schrieb Parspur ihren ersten Roman Der Hund und der lange Winter,
den se zwar im Alter von achtzehn begonnen hette, aber aus viderle Griinden zunéchst
nicht beenden konnte® Der Roman erlangte zur Zeit der Verdffentlichung im Jehre
1976 keine nennenswerte Verbreitung. Erst spéter, as ihr Werk Tuba berihmt war und
Paspur nach ihrer Gefangnisentlassung auch ihre friheren Romane verdffentlichte,
vergrol¥erte sch die Nachfrage nach diesem Buch. Die funftausend Exemplare, die sich
noch in der Druckerei befanden, wurden schon vorverkauft.*

Abedini, Hundert Jahre GeschichtenschreibenimIran, aaO., S. 316ff.

Ebd, S. 324.

Die Fertigstellung wurde behindert aufgrund der , Ubersiedlung nach Teheran, des Universititsbe-
suchs, der neuen Stelle, und spéter wegen der Heirat und der Mutterschaft”. Parsipur, Gefangniserin-
nerungen, aaoO., S. 20.

Vdl. ebd,, S. 397.
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Erzahlt wird in Der Hund und der lange Winter die Geschichte der jungen Frau Huri,
die nach ihrem Tod in ener Rickblende die letzten zwdlf Jahre ihres Lebens Revue
passeren 1d%. Der Erzéhifluld ig nicht lineer. Durch die Rickblenden vermischen sch
die Zetebenen der Erzéhlung.

Huri erflilt die Funktion einer auen stehenden und dillen Beobachterin ihrer Zeit. Eine
reigiose Trauerfeier versetzt de in die Vergangenheit und |83 se an den Tod ihres
Bruders und diese Zet zuriickdenken. Durch die Beobachtung und Auseinandersetzung
mit ihrem gdiebten Bruder wéchg dlméhlich die Erkenntnis vom eigenen Leben, ihr
Wandd hinterl&3 Spuren und gibt ihr eine neue Identitét.

Der intdlektuelle und politisch engagierte Bruder Hussein wurde aus dem Gefangnis
entlassen, kam gebrochen in ein Zuhause zurtick, das keines mehr war und verlor saine
Verbindung mit diessr Wdt aullerhdb des Gefangnisses Er fand dch nicht mehr zu-
recht in der Wdt, die nicht mehr seine war. Seine politischen Uberzeugungen scheitern
an der Reditd. Er war nicht mehr der Vertreter einer politischen Avantgarde, sondern
jemand, der isoliert und pardyset sein Dasan frigden mude. Diese Jahre setzen mit
den Reformen des Schahs ein und werden zum Ende der Geschichte mit der ,Modern-
serunggphase’ des Landes konfrontiert. Im Roman wird kein Datum genannt und auch
die politischen Ereignisse werden nicht eindeutig bestimmt. Nur atmosphérisch |83 sch
die higorische Zeit annghernd enordnen. Auf eine higorische und politische Eindeutigr
ket wird verzichtet. Der Roman thematisert die linke Bewegung im Iran:

In der Zeit befand sich der Iran —wie auch viele andere Lander —im Bann-
kreis des kalten Krieges. Die Frage der Linken - wie auch in vielen anderen
Landern - zahlte zu den wichtigsten Themen. Mit dem Unterschied, daf3 die
Linken im Iran im Untergrund waren und (...) sehr viel Spannungen verur-
sachten. Ich versuchte, einen Weg zu 6ffnen, damit die Leute sich bemiihen,
einander zu verstehen. Gleichzeitig war ich geawungen, so zu schreiben,
damit das Buch durch die Zensur kommt und dies war ein schwieriges Un-
terfangen. Zugleich hatte ich Angst, in der Schreibphase genau wie viele
andere verhaftet zu werden.

Die Generation von Huri und ihrem Bruder kann sch dem Weg ihrer Elterngeneration
nicht anschliel?en und auf der Suche nach ihren Ideden werden e mit den Sinnfragen
konfrontiert, deren Antworten sie nicht mehr gewachsen sind.

Im Verlaufe des Romans wachst der Druck auf die Hauptfigur, Huri, die von Alptrau
men und schiafwandlerischen Szenen verfolgt wird. Sie findet keinen Hat mehr. Ihre

1 pas pur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 20f. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.18)
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Arbeit ds Blroangestdlte wird bizarr und kafkaesk beschrieben. In der Liebe erlebt se
sehr vide Enttéuschungen. Eine erdrickende Atmosphére voller Zweifd und Enttéu-
schungen tut 9ch auf. Der Tod des Bruders begletet se in ihren néchtlichen Alptrau-
men. Se wird in eénem Traum zu mit Lechentlichern angezogenen Gefangenen gefiihrt.
Aus diessm Alptraum rettet se dch auf einen Friedhof. Mit dieser letzten Szene endet
der Roman:

Ich legte mich bauchlings auf das Grab nieder. Mein Kopf ruhte auf dem
Sein. Der Sein war nicht kalt, er war warm. Aus der Tiefe der Erde, dort,
wo es vielleicht war oder auch nicht, stieg Warme empor. Eine angenehme
und milde Warme. Mein Ohr berthrte das Grab. Die Warme spirte ich mit
meinem ganzen Korper. Eine Stimme kam aus der Tiefe der Erde, ene
schamvolle, verlegene, aber lebendige Simme. Das Klopfen des Herzens
war zu héren. Mein Herz, mein Klopfen des Herzens. Keine laute Simme,
keine horbare, aber eine lebendige.!

De Roman beschreibt aus der Pergpektive einer Rickblende den Zefdl ener Gesdl-
schaft, einer Gemeinschaft und eines Hauses. In den Mittdpunkt riickt immer die welb-
liche Hauptfigur. Die Beobachterin der Ereignisse fuhlt Sch nicht sdten auch sdber der
Beobachtung von auffen ausgesetzt. Diese projizieten Beobachtungen wiederum ver-
wandeln sch in labyrinthische Phantasmagorien.

Ich fuhlte mich von dem schwebendem Auge angeschaut. (...) Es gab Vieles,
was ich nicht kannte. Ich war dabel, die Dinge neu zu entdecken. Ich glaub-
te, ich sei die Herrscherin der Welt und thronte tber allen Menschen. Das
jugendliche Blut kochte in mir und ein Paar sorgenvoller Augen schwebten
uber mir.?

Das Politische 18 sich nicht nur auf das Herrschaftssysem beziehen. Huris Augen ge-
winnen im privaten Leben ihrer Umgebung die Bedeutung des politischen Systems. Es
gibt keine klaren Grenzen zwischen oben und unten, Politischem und Privatem. Der pri-
vate Raum, symbolisiert durch das Haus, ist der eigentliche Ort des Romans Wie auch
in den spéateren Werken von Parsipur, Tuba und Frauen ohne Manner, bildet das Haus,
sein Zustand und sein Zerfdl den Ausgangspunkt des Werkes.

Das Haus verdndert sch langsam mit dem Zefdl der Familie und drahlt durch seine
Verbindung mit der Innenwdt der Protagonistin und dem Glaubens- und Lebenssystem

Parsipur, Der Hund und der lange Winter, aa.0., S. 348. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s.
Anhang 7.6.19)

Ebd., S. 219 u. 221. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.20)

Vgl. Davaran, Die Anstrengung der Identitatsfindung, aa.O., S. 158. (in persischer Sprache)
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der Hausbewohner eine Lebendigkeit aus, die durch den langsamen Zefdl der Familie
schwindet und dem Tod entgegeneilt.

Fereschteh Davaran beschreibt diesen Roman von Parspur as den Versuch der schrift-
stellerischen und der weiblichen Identitétsfindung schlechthin.

Schon hier erprobt Scharnusch Parspur eine Form weiblicher Sicht- und Schreibweise,
durch die Se spéter zu einer vieldiskutierten Autorin im Iran avanciert.

Das Motiv des Zefdls wird sowohl im Roman Tuba ds auch in Die blaue Vernunft
wieder aufgegriffen und philosophisch verarbeitet.

Exkurszur Zensur und Gefangniszeit

Parsipur wurde viermd, vor und nach der Revolution, verhaftet.?

Nach ihrer Rickkehr aus Frankreich verbrachte sie, ohne fir ein bestimmtes Vergehen
angeklagt und verurteilt worden zu sein, vier Jahre und sSeben Monate im Gefangnis.
Se wurde 1981 verhaftet, weill eine Stral¥enpatrouille der Revolutionswéchter bei einer
Durchsuchung Exemplare einer linksgerichteten  Zetschrift im Auto der Mutter von
Scharnusch Parsipur fanden.® In diessm Zussmmerhang wurden dle Mitglieder der
Familie verhort, die Mutter und die Tochter wurden aber nach dem Verhdr nicht mehr
entlassen, sondern in das berlichtigte Ewin-Gefangnis eingewiesen.

1989 wurde die Autorin aufgrund der Attacken gegen ihr angeblich mordisch dekaden
tes Buch Frauen ohne Manner erneut verhaftet und zu einem Monat Gefangnisstrafe
verurtelt. Se wurde im Verhor beschuldigt, Uber die Jungfraulichkeit geschrieben zu
haben* und ihr wurde das Verfassen antiidamischer Schriften vorgeworfen.

Fast dle ihre Blcher werden verboten oder werden zur Neuauflage nicht freigegeben.
Scharnusch Parsipur hat sehr vide Blcher gerade zu taoigtischen Themen ins Perssche
tbertragen. Nur von ihrer Ubersetzungstétigkeit allein konnte sie aber nicht leben.

Ihre literarische Produktion lie3 sich unter den Bedingungen von Zensur und Selbstzen
sur im Iran nicht mehr fortsetzen. Ihre kingtlerische Arbeit war damit in eine Sackgasse
geraten und zum Scheitern verurtellt.

Pargpur ist sich dessen bewuld, dal3 nicht jede Autorin und jeder Autor im Iran glei-
chermaien von der gangelnden Zensur betroffen war. Thr war aber nicht méglich, dch

Vgl. Davaran, Die Anstrengung der |dentitatsfindung, aa.O., S. 158. (in persischer Sprache)

Vgl. Parsipur, Gefangniserinnerungen, aa.O., S. 13.

Die linksgerichtete Zeitschrift mit dem Namen Raha gehoérte der Schwéagerin von Frau Parsipur. Sie
bat Scharnusch Parsipur und ihre Mutter ihre Zeitschriften mit dem Auto zu entsorgen. Versehentlich
wurden sie im Kofferraum des Autos vergessen. Spéter, als die Mutter in eine Stral3enkontrolle kam,
dienten diese Zeitungen als Beweismaterial gegen Parsipur und ihre Mutter. Vgl. Parsipur, Gefangnis-
erinnerungen, a.a.0., S. 63ff.

Vgl. ebd., S. 405.

Vgl. ebd., S. 401, 408 und 421.
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in diessm Rahmen von Zensur zu bewegen und die Erzahifiguren ihrer Geschichten
»abheben" zu lassen, wie de es sebst beschreibt. Was ihre Arbeit anbeangt, wirkten
der Gedanke an die Zensur und die Arbet in einem vorgegebenen moraischen Raster
schon im Vorfeld ihres Schreibens a's einschrénkend und 1&hmend.

Be der Wahl der Thematik 6l sSe immer wieder auf die Frage, was se Uberhaupt
schreiben darf, um durch die gaatliche Zensur zu kommen und sich sdbst nicht zu g
féhrden. Im Roman Die blaue Vernunft soll im Unterschied zu dlen anderen Romanen,
die Sch auf die Zdt vor der Revolution beziehen, die nachrevolutiondre Zeit behandelt
werden. Parsipur ertappt sich immer wieder bei der Selbstzensur.

Ich hétte so schreiben missen, daf’ es nicht als eine Beleidigung des Iam
aufgefaldt werden konnte. Ich hatte viele Themen umgehen missen, um (...)
nicht das Schicksal von Salman Rushdie zu talen.(...)

Ich hétte so schreiben miissen, dai3 kein Liebesabenteuer darin vorkommen
wirde. Die Liebe hat keine Bedeutung in der islamischen Republik. Die ein-
Zige Beziehung, die verstanden wird, ist die zwischen dem Ehemann und der
Ehefrau. Selbstverstdndlich konnten auch die vorehelichen Probleme nicht
diskutiert werden, nur wenn der Mann um die Hand der Frau anhielt.

Wenn in meinem Buch eine Frau und ein Mann sich unter vier Augen in d-
nem Zimmer unterhielten, waren es entweder Mann und Frau oder Bruder
und Schwester .(...)

Uber die Politik konnte ich nicht reden, weil das Erortern vieler Aspekte
unmoglich war.

Bei der Rede Uber die Geschichte hatte ich sehr viele Punkte Ubergehen und
ein eindimensionales Bild prasentieren miissen.?

Der zdtgendsssche iranische Schriftsdler Huschang Golschiri® weist auf die Priiderie
dieser mordischen Zensur hin, die sogar das Benennen bestimmter Korperteile wie z.B.
Brige ds verpont und unmordisch verwirft, die aber im Widerspruch zu bekannten o-
rientalischen Erzéhltraditionen steht.

Golschiri weid auf die lange Tradition der iranischen Liebespoesie und der Liebesmys
tik, die sehr eindeutig und explizit die gedige und korperliche Beziehung der Ge-
schlechter zueinander thematisert haben, auch wenn se immer in der idamischen Ge-

Vgl. Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 388.

Ebd., S. 388f. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.21)

Von Golschiri ist die Geschichtensammlung Der Mann mit der roten Krawatte 1998 im Beck-Verlag
erschienen. Auf Einladung der Heinrich-Bdll-Stiftung reiste er 1997 fur mehrere Monate nach
Deutschland.
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schichte in der Doppeldeutigkeit der mydtischen Sprache in enem anderen, der Wt
enthobenen Sinn gedeutet und somit auch fir dieirdischen Leser zuganglich is.

Gerade die 12. Sure des Korans, die as die ,schonste Geschichte® im Text hervorgeho-
ben wird, behandele die Liebesgeschichte, in der die Frau eines Diengtherrn Yusuf be-
gehrt und verfihren will. An der Stelle, bel der es um die Frage geht, ob Yusuf auch die
Frau begehrt haben soll und von seinem Gott zuriickgehdten worden igt, |18 der lora-
nische Text enige Interpretationsmdglichkeiten zu, be denen sch die Korankommenta:
toren nicht enigen konnen. Golschiri argumentiert, dal3 diese Stelle aus der koranischen
Erzéhlung kaum wegzudenken sd, auch wenn se moglichewese zur Anregung der e
rotischen Phantasie der Leser beitrage.’

Golschiris Einwand bringt zum Ausdruck, dal3 das Zensursystem im Iran nicht aus der
idamischen Geschichte heraus zu legitimieren sa. Diese Mischung aus bigotter Pride-
rie und kinglicher Abschottung gegen ene angebliche kulturdle Dekadenz trégt zum
Entsehen enes vdllig widerspriichlichen Kultursysems bei, in dem der tégliche Kon
sum erotischer und pornographischer Filme einen Boom erféhrt, aber der gedruckte
Text auf jede Zeile und jedes Wort gepriift wird.

Bedenkt man die dre idedtypischen Grundformen der Zensur ,zur Bewahrung der
Macht gegen das Subversve, (...) zur Profilierung gegen das Apokryphe (Profane,
Hednische) und (...) zur Bewahrung des Sinns gegen das Haretische®, die Aleida und
Jn Assmann anfihref, wirkt die Ingitution der iranischen Zensur ds ene reine
Machtzensur, die einen willkirlichen und damit einen unberechenbaren Charakter auf-
wedt.

De Kommentar von Scharnusch Parspur geht dlerdings Uber die indtitutiondiserte,
dagiliche Zensur hinaus und meint ene verinnelichte Sdbstzensur, die innere Konflik-
te zur Folge ha. Parspur seht das Problem der inneren Zensur nicht in der Unetrlich
keit. Vidmehr geit es um das Entdehen ener gesdlschaftlichen Ordnung im Bewuldt-
sein der Autoren, die Se die eigene Wahrheit verlieren |8%. Es [&% sich dann keine dem
Autor eigene Sprache mehr finden, die zur Enthillung des eigenen Ichs und zur Sinner-
kl&rung herangezogen werden kann.®

Der Hauptvorwurf der daatlichen Zensur im Umgang mit Scharnusch Parsipur und i
ren Werken zidte auf ihre Infragestelung der angeblich genuin idamischen Werte- und
Mordvorgdlungen. Der 1996 im Iran erschienene Band Die prosaschreibenden Frauen
im Iran von Mohammad Bagher Nadjafzadeh bringt diese Perspektive genau zum Aus

Golschiri, Huschang: Die Sittsamkeit der Feder und die Gebotsregeln der Zensur (efat-e ghalam va
adab-e sansur), in: Gardun, Literarische, kulturelle und kinstlerische Zeitschrift, 6. Jg., Nr. 46/47,
1995, S. 9-11, S. 9ff. (in persischer Sprache)

Assmann, Aleida & Assmann, Jan: Kanon und Zensur, in: Dies.: Kanon und Zensur. Beitréage zur Ar-
chaologie der literarischen Kommunikation |1, Miinchen 1987, S. 7-27, S. 26, Ful3note 11.

Parsipur auf ihrer Lesung in Frankfurt 1994. (in persischer Sprache)
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druck. In saner Aufzdhlung dler Erzéhlungen, Kurzgeschichten, Romane, Kinder- und
Drehbiicher, die von Frauen verfadd snd, wird sdbstversténdlich auch Scharnusch Par-
Spur genannt.

Er beschrelbt se ads eine modernigtische Autorin, die die redigischen Elemente mit
Imaginationen und Tréumen verwebt. Nach diessem enleitenden Saiz Uber ihre Werke
andert Sich seine Herangehensweise:

Vor einer Untersuchung ihrer Werke muf3 gesagt werden, dal sie leider ihr
Talent nicht in den Dienst der menschlichen und islamischen Werte einge-
setzt hat und sozusagen nicht mit den Wiinschen der Mehrheit der tugend-
haften Bevolkerung in ihrer Heimat konform gegangen ist. Sehr schnell
zahlte sie in der Epoche der isamischen Republik nach dem Erfolg ihrer
Werke wie ,, Tuba und die Bedeutung der Nacht* und , Frauen ohne Man-
ner”, die sie eher der journalistischen Propaganda der Massenmedien als
ihrem Eigenwert verdankt, zu den sich gegen die Werte und Tugenden der
isamischen Revolution richtenden Personlichkeiten und glitt in diese Rich-
tung ab.*

In diesem Kommentar sind einige Punkte charakteristisch. Parspur wird ersens as no-
dernigische Autorin  eingestuft, ohne diesen ihr zugesprochenen Modernismus  Uber-
haupt forma oder inhdtlich zu definieren. Zweitens wird der Erfolg ihrer Werke zuge-
geben, obwohl die Etikettierung der journaigtischen Kritik as propagandistisch diesen
Erfolg auf dem Buchmarkt relativieren soll. Die ideologische Kritik ordnet se drittens
Zu der Kategorie der antirevolutiondren und antiidamischen Kréfte in der iranischen
Gedlschaft, die de damit zur Abtrinnigen und Verderin an den kollektiven Werten
der kongruierten idamischen Gemeinschaft mecht.

Scharnusch Parspur war sch dieser Gefahr bewul®. In den Gefangniserinnerungen
vergleicht de die Stuation iranischer Autoren und Autorinnen hdufig mit der von Sd-
man Rushdie und macht auf die Besonderheten der daatlichen Repressdien in Bezug
auf das Literatursystem im Iran aufmerksam.

Das Problem des Irans hat eine besondere Form. Wenn Se das Herr-
schaftssystem kritisieren, haben Se den Islam kritisiert, weil die Herrschaft
im Iran den Islam bedeutet. Die Bindung dieser beiden Begriffe hat qualvol-
le Zustande entstehen lassen, well die Palitik und auch der Politiker Fehler
machen kann, aber selbstverstandlich die Religion jeden Fehlers enthoben

! Nadjafzadeh-Barforusch, Mohammad Bagher: Die prosaschreibenden Fauen im Iran (zanan-e da-

stannevis dar iran), Teheran 1996, S. 72f. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. Anhang
7.6.22)
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ist. Aus diesem Grund waren alle iranischen Intellektuellen und darunter
auch die Autoren in den Jahren nach der Revolution geavungen, einen Bo-
gen um diese Thematik zu machen. Se kénnen aber kaum einen Schritt zur
Losung dieses Problems unternehmen, weil sie plétzich mit dem Vorwurf
konfrontiert werden, den Islam zu beleidigen.t

Scharnusch Pardpur schrieb diese Zelen rickblickend Uber ihre gefdhrdete Zeit im |-
ran.

Bedrliickt durch die finanzidle Undcherheit, zermirbt durch den psychischen und phy-
dschen Druck, i se unmittelbar nach der Fertiggdlung ihres Buchs Die blaue Ver-
nunft, das jahrdang nicht freigegeben wurde, in eine tigfe gedtig-korperliche Krise ge-
raten, von der se sich nur schwer erholen konnte.

Ers in den Gefangniserinnerungen® kann Parsipur, wie sie selbst ausdriicklich betont,
Uber ihre Zat im Gefangnis reden. Be der Vedffentlichung des Buches hat sSe kene
sadliche Kontrolle zu fiirchten und auch die Gefahr fir Leib und Leben ist geringer.®
Ihre Ideen sind weniger einer Selbstzensur ausgesetzt, die se sowohl in der Auswahl h
rer Thematik wie auch im Gebrauch ihrer Sprache sténdig eingeengt hat.
Gefangniserinnerungen wurde 1995 in den USA geschrieben und 1996 im Exil verdf-
fentlicht. Zum egen Md nach der iranischen Revolution schreibt se aulerhab der
Landesgrenzen.* Das Buch wirkt, gerade durch die Form, in der das Vor- und Nachwort
geschrieben worden i, wie ein Verméchtnis der Autorin.

Ich glaube, dal3 die Madchen, die zu Hinrichtungsstatten gebracht worden
sind, ihre Seelen zuriickschickten, damit sie auf meiner Schulter Platz nah-
men. Jahrelang habe ich die Schwere dieser Leichen gesplrt und das ist das
erste Mal, daf’ ich versuche, durch das Schreiben dieser Erinnerungen mich
ein wenig dieser Last zu entledigen.®

Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 383. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.23)

Die Gefangniserinnerungen werden in dieser Arbeit als autobiographisch angelegte Dokumentation
zur Analyse anderer Werke der Autorin herangezogen. Eine explizite Behandlung entfélt, da die Aus-
einandersetzung mit dem Geféangnis und diesem Literaturgenre ein neues Themabeinhaltet.

Die Verfolgung Andersdenkender ist auch aufRerhalb der Grenzen des Irans ein Teil der iranischen
Aulenpoalitik.

In Gefangniserinnerungen erwéhnt Scharnusch Parsipur, da3 ihr Roman Die kleinen und einfachen
Abenteuer der Seele des Baumes schon in Frankreich entstand ist. Das Buch setzt sich mit der Prob-
lematik der Sexualitét in der neuen iranischen Gesellschaft wahrend der Schahzeit auseinander. Parsi-
pur, Die kleinen und einfachen Abenteuer der Seele des Baumes, a.a.O.

Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 515. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.24)
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Das Werk gibt nicht nur detalliet Auskunft Uber ihre Geféngnistage, sondern enthdt
sehr vide autobiographische Einschilbe Uber ihr Leben, Uber den dlméhlichen Zefal
ihres Korpers und die physischen und psychischen Quaen, denen sie ausgesetzt war.

Parsipur berichtet Uber die Umstdnde, unter denen sie geschrieben hat bzw. unter denen
se gerade nicht schreiben konnte. Das Selbst- und das Fremdverstdndnis, im nachrevo-
[utiondren Iran ds eine Frau professiondl zu schreiben, wird standig reflektiert.

Mit dem wachsenden psychischen Druck auf se und der Verhinderung ihrer schriftstel-
lerischen Tétigkeit war Se gezwungen, sch 1994 gegen eine Riickkehr in den Iran und
damit fir das Leben im Exil zu entscheiden.

Im ersen Jahr ihres Exils 1994, entseht jene unabhdngige Initiative iranischer Schrift-
gdler, die ds ,Aufruf der 134* bekannt wurde. Zahlreiche iranische Intellektudle urn-
terschrieben diesen Appel zur Grindung eines unabhangigen Schriftstdlerverbandes,
der gleichzatig auch fur mehr Fretheit und Demokratie im Land warb. Scharnusch Par-
gpur nahm an den Grindungs- und Vorbereitungsstzungen dieser Initiative tell und be-
zeichnete die Problematik der daatlichen Zensur as einen der wichtigsten Beweggrin
de, weshdb die Initiaive so vid Unterstiitzung von sdten der iranischen Schriftstdle-
rinnen und Schriftsteller bekam.

Blickt man auf die letzten politischen Ereignise im Iran, zeigen sch sowohl Hoffnung
auf ene Offnung und Liberdiserung gerade nach der Uberwdtigenden und erfolgre-
chen Wahl des gemddgten Rechtsgdehrten Khatami ds auch Angst vor neuen Repres
sdien nach der Ermordung vider Autoren, Ubersetzer und Dissdenten zum Ende des
Jahres 1998.

Der ideologische Vorwurf des Verats und der Dekadenz im Fdle der Autorin Schar-
nusch Parspur et in Zusammenhang mit einer angeblichen kulturdlen Unterwande-
rung der idamischen Gesdlschaft. Von diessm Vorwurf waren und sind die unabhéngi-
gen Zeitungen und Zetschriften je nach der politischen Stimmung des Landes standig
betroffen.

Biographischer Exkurs

Parspur ig unmittelbar nach ihrer Gefangniszeit an Schizophrenie erkrankt. Die schi-
zophrenen Umdtdnde scheinen mir eine Reektion auf die Quaen und die Leiden nach
der Gefangniszeit zu san.

Se beschrebt ihre aufgrund der Vefolgungen und saatlichen Schikanen aufgetretenen,
gd erkannten und von daher nicht gehelten psychischen Leiden, die se in tiefe De-
pressionen und schizophrene Zusténde stiirzen, in den Gefangni serinnerungen:
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(Es ist das Gefuhl der, Anm. d. Verf.) Einsamkeit, das Schwin-
gen in unterschiedlichen Geistesspharen und das stdndige Ge-
fuhl des Uberwachtseins, das sich im Laufe der Gefangnisjahre
und auch danach in mir eingenistet hatte und insgesamt die
Wahrheit, daf3 der iranische Mensch sich standig kontrolliert
fuhlt. Ein Zustand, der mich seit meiner Kindheit begleitete. Ich
hatte standig das Gefuhl, daf3 mich ein Auge beobachtet. Dieses
Gefuhl war so stark in meiner Kindheit, daf3 ich mich immer an
die Wand setzte, damit das Auge mich von vorne erblicken kann.
(...) Alle diese Umstande kamen zusammen. Nach ungeféhr vier-
zig Tagen, wahrend ich geschrieben hatte und am Ende des Bu-
ches angekommen war, fiel ich in den Zustand der Trance.
Achtundvierzig Sunden starrte ich, ohne eine Bewegung und
ohne zu essen, auf einen Punkt und war in Gedanken ver sunken,
die wunder same Aspekte hatten. Eine Stimme begann in meinem
Kopf zu reden. Die Stimme war sehr laut und deutlich. (...)
Nachdemich vier Tage nicht geschlafen und nicht gegessen hat-
te, habe ich Wesen gesehen, die mich sehr angstigten.t

Pargpur geht in ihren Gefangniserinnerungen nicht darauf ein, wie genau die medizni-
sche Diagnose ihres Zustandes im Iran ausgefdlen ist? Sie nimmt an, da se geisig
krank geworden is, was nach ihren physschen und psychischen Quden im Gefangnis
nicht verwundert. Se beschreibt héaufig die Unmoglichkeit des Schreibens aufgrund ih
res gesundheitlichen Zustandes.

Mit dem Bild des Auges bringt Pardpur das Gefihl des standigen Beobachtetseins zum
Augdruck. Se kritigert die Kontrolle sowohl auf der kulturdlen Ebene as auch auf der
politischen Ebene, die die Gegenkontrolle und die Einhdtung vorgegebener ideolog-
scher Moravorstdlungen zur Pflicht der Burger erklart hat.

Pardpur kehrt vom Nordiran, wohin de sch zurlickgezogen hatte, um ihren Roman Die
blaue Vernunft zu schreiben, nach Teheran zurlick, um dch medizinisch behandeln zu
lassen.

Se alebt asff der Reise traumatische und phantasmagorische Zusténde und glaubt, in-
nerhadb vierundzwanzig Stunden an viden Orten Teherans gewesen zu sain. Sie erinnert
dch an ein Auto ohne Fahrer. Als en welteres Ereignis, das Se selbst auf die Repress-
onen der idamischen Republik zurlckfihrt, erinnert Se dch daran, dald e be enem
langen Spaziergang im Regen und um Mitternacht ein Staubkorn in ihrer Hand findet
und es auf Anraten der inneren Stimme solange ansehen mul3, bis dieses Korn sich ver-

! Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.0., S. 389ff. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.66)

Spéter im Exil hat die Autorin in verschiedenen Artikeln und Interviews ihren geistigen Zustand al's
mani sch-depressiv bezeichnet.

Vgl. z.B. Parsipur, Scharnusch: ,, Eine weitere Wahnsinnige hat sich dem Kreis der Wahnsinnigen an-
geschlossen” . Eine Bemerkung zur Kritik von Elahe Boghrat, in: Keyhan London, Nr. 903, 25. Apr. -
1. Mai 2002, S. 5. (in persischer Sprache)
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mehrt und in en Universum verwanddt. Die Stimme sagt, dal3 ihre File auf dem Bo-
den bleiben sollen, well se song, wenn se im Universum versnken wirde, fir immer
vom Boden abgeschnitten wére! Das Auge ist die &uRere Kontrolle, der sie von Kindes
Beinen an ausgesetzt ist. Der Drang nach Frethet entlarvt sich mystisch.

Die Autorin erblickt in ihrem gesundhetlichen Zugand ein gesdlschaftliches Problem,
mit dem de nicht dlein konfrontiert ist. Die sozide Negativbesetzung ihres Zustandes
geht de ds Folge ener gesdlischaftlichen Norm, die ihren Zugand as gedige Krark-
heit mit Wahnsnn glechsstzt und as von den soziden Normen der Umgebung aowe-
chend negativ bewertet. Durch ihre offensve Hdtung wird aus dieser Problematik ein
Politikum, well de die Ursachen fir verschiedene Formen der psychischen Krankheiten
im Iran kulturdl definiet, wenn zB. sexudle Noéte und gedige Krankheten ver-
schwiegen werden, well man songt aus ,,dem Kreis der respektablen Menschen vertrie-
ben wiirde*.> Diese Erkenntnis ist nach Roland Jaccard schon langst zu einem nicht zu
verachtenden Gemeinplaiz in der Soziologie und Ethnopsychiatrie geworden, namlich
dal? ,die Krankheit (...) ihre Wirklichkeit und ihren spezifischen Wert ds Krankhet nur
innerhab ener Kultur, die ihr diesen Status zuerkennt, (erhdt). So wére z.B. der Hyse
riker des 19. Jahrhunderts, der Visionen erlebte und Wundmae splirte, zu ener anderen
Zeat unter einem anderen Himmesdrich en visonder Mydiker und Thaumaturg ge-
worden“® Die Grenzen der gesdlschaftlich definieten Denk- und Verhdtensnormen
werden dem Wahnsinn vorgeschrieben. Jaccard stelt im Anschlul3 an Miche Foucault
die Bedeutung dieses Ausschlusses fir die Umdrukturierung des gesellschaftlichen
Raumesfest: , Die Wdt des Wahnsinns wird zur Welt des AusgestoRRensains

Die idedlogische Stigmaiserung und Entmindigung der Autorin ds Geigeskranke
macht sch in der vor dlem palitisch motivierten Kritik bemerkbar.

Ich mochte stdlvertretend fir diese Form der Kritik und Werkandyse auf den Beitrag
von Elahe Boghra hinwesen, die die Erzéhlfigur im Science-fictionrRoman Shiva mit
der Autorin gleichsetzt und der Autorin die Fahigkeit abspricht, anaytisch denken und
schreiben sowie zu den komplexen Problemen Irans Stellung beziehen zu kénnen:

Se (Parsipur, d. V.) wie sie selbst in ihren Interviews und auch in diesem
Roman (Shiva, d. V.) ofter sagt, leidet unter einer Geisteskrankheit mit der
Bezeichnung ,manische Depression’. Wer an manischer Depression er-
krankt ist, genauso wie esin, Shiva' vorkommt, glaubt, daf3 eine Simme in
seinem Kopf mit ihm redet und er sieht kiare Bilder in seiner Vorstellung.

Vgl. Parsipur, Gefangniserinnerungen, aa.0., S. 390f.

Parsipur, ,, Eine weitere Wahnsinnige hat sich dem Kreis der Wahnsinnigen angeschlossen” . Eine
Bemerkung zur Kritik von Elahe Boghrat, aa.O., S. 5.

Jaccard, Roland: Der Wahnsinn, Frankfurt a. M. 1983, S. 12.

Ebd, S. 18.
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Esist, als ob Sharnusch Parsipur diese Gespréche und Bilder aufgeschrie-
ben oder wie sie selbst sagt, dem Computerspeicher eingegeben hat. Aber
hier bleibt ein feiner Punkt bestehen: Ist ein(e) Geisteskranke(r) in der La-
ge, die politischen, sozialen und kulturellen Probleme der eigenen Gesell-
schaft mit so einer Sorgfalt logisch zu diskutieren und zu analysieren?*

Bedenkt man Navrdils Beschrelbung des kindlerischen Bewul¥seinszustands sowohl
bel gesunden wie bel kranken Menschen, ertibrigt sich die Kategoriserung ihrer Werke.

Beim dichterischen Schaffen spricht der Ogterreichische Psychiater Leo Navratil von ei-
ner kregtiven Bewuldseindage auf hoherem Erregungsniveau, in der sch der Schizo-
phrene und der Gesunde begegnen konnen. Fir diese ,Zustandsgebundenheit des
Schreibens' greift die Unterscheidung ,krank’ oder ,gesund’ nicht mehr. Navratil |8
nur geten, dal3 der Gesunde leichter zwischen verschiedenen Bewuldseinsstufen wech
sn kann, geht aber von kreativen Grundfunktionen, die dlen Menschen zur Verfligung
stehen, aus?

! Boghrat, Elahe: Vom Winde verweht, Shiva. Scharnusch Parsipur, 1. Aufl., Baran-Verlag, Schweden

1999, in: Keyhan London, Nr. 896, 28. Feb. - 6. Méar. 2002, S. 5. (Ubertragung aus dem Original v. d.
Verf., s. Anhang 7.6.67)

Navratil, Leo: Psychopathologie und Sprache, in: Kudszus, Winfried: Literatur und Schizophrenie;
Theorie und Inter pretationen eines Grenzgebiets, Minchen 1977, S. 113-134, S. 117ff.
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4.3 Einbruch der Moder ne und die mystische | dentitatssuche

Dann sagteich dem Meister: ,Was ist
der Baum Tuba und wo befindet er
sch?* Er sagte: , Tuba ist ein prachti-
ger Baum. Wer paradiesisch sei, wir-
de den Baum im Paradies, sobald er
dort ankame, erblicken.” (...)

Ich sagte: ,,Was fur eine Frucht tragt
der Baum?* Er sagte: ,Jede Frucht,
diedu in der Wt vorfindest.“!

Den esten Entwurf ihres bekanntesten Romans Tuba? schrieb Scharnusch Parsipur
1983 im Gefangnis Se entschlold sch, im Gefangnis zu schreiben, well de ahnte, dal3
ge das Gefangnis nicht so schndl verlassen wirde. Es wurde ihr erlaubt zu schreiben,
se diirfe aber ihren Text niemandem vorlesen. Sie schrieb in den Néchten.® Diese Text-
fassung wurde im Gefangnis beschlagnahmt, ihr aber spéter zuriickgegeben.* Sie ver-
brannte Teile dieses Textes und schrieb den Roman unter Zeitdruck noch einmd. Stilis-
tische und formde Unzulénglichkeiten des Romans fihrt se auf diesen Umdgand zu-
rick, dald se nie die MulZe hatte, den Text zu redigieren.

Tuba wurde 1989 in Teheran vertffentlicht und vom Publikum begegtert aufgenom-
men. Der Roman war zwel Wochen nach seinem Erscheinen vergriffen. In den ergen
sechs Monaten kam es zur dritten Auflage des Buchs®

Der Roman behanddt fast ein Jahrhundert der iranischen Geschichte sait der kongtituti-
ondlen Revolution zum Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts, der von der schockarti-
gen kulturdlen Begegnung mit den fremden Europdern begleitet wird, bis zu den An-
fangen der idamischen Revolution, die gekennzeichnet ist durch politische und sozide
Wirren der Zeit. Auf drei higorisch belegbare Ereignisse der iranischen Geschichte be-
zieht sch der Roman ausdriicklich: die konditutiondle Revolution (1906-1911) um ene
antisbsolutistische Herrschaft, die Verbannung des profaschistischen Reza Schahs und
die Okkupdtion des Irans durch die Alliieten im Jahre 1941 sowie die revolutiondren

Suhrawardi, Die rote Vernunft, aa.0., S. 8. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.25)

Tuba ist im persischen Origina unter dem Titel Tuba und die Bedeutung der Nacht erschienen.

Vgl. Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.O., S. 240f.

Die beschlagnahmten Notizen wurden von Geféangniswértern durchforstet und Parsipur zurlickgege-
ben. Sie wurde um Entschuldigung gebeten und durfte weiterarbeiten. Vgl. ebd., S. 331.

Parsipur erwahnt in Gefangniserinnerungen, dal? in den ersten sechs Monaten nach Erscheinen bereits
zweiundzwanzigtausend Exemplare des Romans verkauft wurden. Vgl. ebd., S. 396.



160

Ereignisse, die zur Abdankung des Mohammad Reza Schahs flhren. Die absolutistische
Monarchie der Kadscharen-Dynadgtie neigt sch durch die revolutiondaren Bestrebungen
um eine konditutiondle Herschaftsform ihrem Ende zu. Durch die zunehmende Pr&
senz der Farangis’ (die Franken, persscher Sammebegriff fir die Europder) kommt
die Bevdlkerung hautnah mit kulturdlen und materidlen Erscheinungsformen der euro-
paschen Zivilisation in Bertihrung.

De Schauplatz der Handlung ist die Hauptstadt Teheran, die sch von ener von Hun
gersndten, Elend, Krankheitss und Durrekatastrophen heimgesuchten Stadt aus Lehm:
hiitten zu ener untiberschaubaren und gigantischen Metropole entwickelt.

Tuba, der Name der weiblichen Hauptfigur, 168t mystische Konnotationen aus, well er
be den Megen der mysischen Dichtung symbolischen Charakter besitzt und im Per-
sdschen enen Baum bedeutet, der im Paradies wurzelt, dessen Agte bis ins Haus des
Propheten reichen und auf dessen Krone der Wundervogd Simurgh, das Ebenbild der
gottlichen Wahrheit, sein Nest ha.! Zu dem Heligen in Naur und Kultur ds Zeichen
Gottes in der religiosen Wdt des Idam zéhlt Annemarie Schimme den Baum Tuba, der
asein besonderer Baum seinen Plaiz im Paradies hat:

Tuba, dessen Name abgel eitet ist von dem Grul3 ,, Gliuck, Wohlsein®, (...) der
den frommen Glaubigen zugerufen wird (Sure 13, 29)(...) ist das vergegens-
tandlichte Versprechen jener ewigen Seligkeit, die man im Paradies erhofft.2

Die Protagonistin und ihr Haus bilden den Mittedpunkt der Geschehnisse. Die kulturd-
len und historischen Verdnderungen der Zeit durchziehen das Leben von Tuba, die in
ihrer Lebensgeschichte den Zerfdl und den Niedergang ihres Hauses, ihrer Familie und
der Epoche erlebt.

Tuba ig en iranisches Familienepos, in dem die Genedogie von vier Generationen mit
der politischen Gegenwartsgeschichte des Irans im Erzéhlsrang verwoben igt. Tuba ist
die Tochter enes wdtoffenen idamischen Geehrten, die in der Zeit um den Ergen
Widtkrieg aufwéchst, sat ihrer Kindhelt auf der Suche nach der géttlichen Wahrheit it
und dch hinr und hergerissen fuhit zwischen dem traditiondlen Erbe ihres Vaters und
den liberden Aufklarern, die vor dlem die Veranderung ihrer Gedanken und ihres haus-
lichen Lebens verkérpern. Um den Fremden in der Erziehung seiner Tochter zuvorzu-
kommen, bringt der Vater seiner Tochter neben der Lektlre des Korans die aus dem 13.
und 14. Jahrhundert sammenden Gedichte der Mystiker Ssadi und Hafis be. Tuba e-
fet im Alter von zwolf Jahren und unmittelbar nach dem Tod ihres Vaters ihrem Vor-
bild der ihr durch die koranische Erzéhlung vertrauten Jungfrau Maria nach und

! Sadjadi, Djafar: Lexikon der mystischen Wendungen und Deutungen (farhange estelahat va tabirat),

Teheran 1996, S. 556f. (in persischer Sprache)
2 sohi mmel, Annemarie: Die Zeichen Gottes. Diereligitse Welt des |slam Miinchen 1995, S. 43.
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wilnscht sch, unbertihrt schwanger zu werden. Se fuhlt sich Gott verschrieben und
seht ihre Aufgabe in der Suche nach Gott.

Tubas Vaer, Adib, représentiert eine Generation von Iranern, deren Erlebnis der ergen
Begegnung mit den Fremden sSe in tife Zwefd und kritische Uberlegungen stirzt.
Nach dieser Begegnung weil3 der gelehrte Adib, dal? die Erde nicht viereckig, sondern
rund ig und dad die Frauen ,ihr Schamgefiihl verlieren® wirden. Diese Pardlde findet
gch ofter im Roman, die Vednderung in der Erkenntnisform, die Abwendung von
traditiondlen  Vorgdlungen hin zu modernem Vedandnis von Wissen und
Wissenschaft  wird  in Vebindung gebracht mit dem  Wandd  des
Gechlechterverhdtnisses. Aus der Fremde bringt der Gelehrte nicht nur den Globus
mit, um seiner Tochter die fremden Lander auf der anderen Seite der Erde zu zeigen,
sondern auch die Angst um den Verlust der traditionellen weiblichen Ehre.

Tuba willigt im Alter von vierzehn in die Ehe mit eénem um fast finfzig Jahre Ateren
Mann ein, erzwingt nach vier Jahren ener unglicklichen Ehe durch einen Hungerstreik
die Scheidung, heratet in zweiter Ehe einen Prinzen der dem Untergang gewehten
Kadscharen-Dynadtie, von dem de sich mit vier Kindern trennt, well er sch eine zweite
junge Frau nimmt.

Tuba verehrt schwarmerisch in dl den Jahren den politisch engagierten WortfUhrer der
antisbsolutistischen Bewegung  Scheich Khiabani®, den se zufdlig af dem Friedhof
kennenlernt, ads se aufgrund der Begegnung mit der rauhen aullerhdudichen Redité,
dargestelt am Beispid des auf der Strale an Hunger und Armut gestorbenen Jungen,
den se unbedingt beim Begrébnis begleiten will, ins Taumen geréd und zum ergen Ma
das Haus ohne mamliche Begleitung und unerlaubt verldd.

Tubas zunehmende Abwendung von der aulleren Reditéd geht enher mit einem intensi-
ven Rickzug in ene Innenwet, in der nicht mehr ihre reden und anwesenden Ehemén-
ner und Kinder, sondern die visondren, abwesenden und toten Geddten die zentrde
Rolle spiden. Scheich Khiabani gdlt fir Se ene Lichtgestdt dar, der von einem Nim:
bus umgeben g, der tote Junge it das in ,,in Tubas Bewuldsein eingenisete’ Kind, das
in ihr seine irdische Exigenz fortsetzen soll. Setare, die unehdiche und durch ene Mas
senvergewdtigung schwangere Tochter der Mitbewohnerin in Tubas Haus, wird von ih+
rem Vormund ermordet und mit Tubas Hilfe unter enem Granatapfelbaum begraben.
Se ig von nun an der lebendige Geist des Hauses, mit dem sch Tuba be ihren Weissa
gungen berd und deren Geschichte zu ihrem Geheimnis wird. Nicht die Lebendigen,
sondern die Toten flillen dlméhlich den Raum des Hauses,

Der mydische Weg hilft Tuba, ihren leiddensvollen und bedriickenden Alltag zu meis-
tern. Von der Gesdlschaft und ihrer politischen Entwicklung abgeschnitten, erfdhrt se

1 Der Geistliche Scheich Mohammad Khiabani ist eine tatsichlich existierende historische Figur aus der

Zeit der antiabsol utistischen Freiheitsbewegung des Irans.
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vor dlem Uber die Kindergeneration und die sténdig wechsdnden Mitbewohner ihres
Hauses von den Geschehnissen auRerhab ihres Raumes. Die gewdtigen soziden Ver-
anderungen unter der Pahlawi-Dynedie efdren Tuba und ihre Familie unmittelbar in
ihrer Lebenswet. Wie ene Pardlde im Rhythmus der &t setzt Sch auf der einen Seite
draul?en ene gesdlschaftliche Veranderung durch, die dargestdlt wird am Bild des As
phalts der Stral3en, des Kinos und der Schreibmaschine und auf der anderen Seite ver-
andern sch die Werte und Normen der Familie, was am Beispid der Scheidungen, der
Entschlelerung der Frauen und der Frauenarbeit veranschaulicht wird. Die politischen
Unruhen der Zet finden aber auch Eingang in das Innere des Hauses, ds z.B. Tubas
Adoptivtochter Mariam, die sch in ihrem Traum nach Bildung und Freiheit in den 60er
Jahren der Guerillabewegung anschliefd, schlieldich durch einen Schul3 der Geheimpo-
lizal verletzt Tubas Haus aufsucht und in ihren Armen dirbt. Se i die zweite tote Frau,
die im Garten neben Setare begraben wird.

Das symbolische Zentrum der Geschichte bleibt aber immer das Haus, das sdbst im
Laufe der Handlung zu einer fast eigengténdigen Figur wird, resstent gegenlber den
materidlen Verdnderungen, belastet mit den Leichen der Toten und beret, den Zefdl
auf 9ch zu nehmen

Zum Ende der Geschichte steht Tuba, ermidet von der Last der Toten, bedriickt von i+
ren nicht beantworteten Fragen und belastet von ihrer stdndigen Suche nach der Watr-
heit, dlein im Garten ihres Hauses und erblickt den Granatapfdlbaum. In ihm erkennt
se plétzlich, bevor Se irht, ihre lang ersehnte und Uberal gesuchte Wahrheit:

Lag die Wahrheit vielleicht in den Granatapfel samen? Vielleicht keimte die-
se unbekannte Wahrheit, die sie dennoch ein Leben lang gehitet hatte, aus
dem geweihten Grab unter dem Granatapfelbaum! Se wul3te zwar noch
nicht, wie die Wahrheit lautete, aber der Baum trug Frichte.

Der Baum war erschopft, er war alt, war hohl und prunkte zum letzten Mal
mit seinem Wunder. Tuba dachte, sie misse die Wahrheit auf die Stral3e
hinaus tragen, damit die Menschen sie kosten konnten. Drauf3en gab es viel-
leicht Menschen, die wuldten, was die Wahrheit war. Die wirden verstehen,
warum sie den Granatapfelbaum so lange gehditet hatte. Ja, die Menschen
drauf3en auf der Straf3e wirden ihr sagen, worum es bei dieser Wahrheit

ging.!

Tuba und ihr Baum verschmelzen in ihrem Tod. Der Tod von Tuba bedeutet das Ende
ihrer irdischen Exigenz. Mit Hilfe von Lela der &herischen und chimérenhaften Fgur
des Romans, wird ihr nun maglich, ,in die Tiefen, dort, wo nur vdllige Stille herrsche,

1 pas pur, Tuba, in der Ubersetzung von NimaMina, a.a.0., S. 433.
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zu seigen”. Dort in der Erde, in den , Tiefen der totalen Fingernis, der Schwere, der B-
darung, der Sll€', wo die Erinnerungen an Weinen, Wehklagen und Schmerzen von
Generationen begraben liegen, in dieser Erde, die nach Schimmd auch in der idam-
schen Tradition ,ds weibliche Kraft aufgefa® worden*! ist, findet Tuba zu den anderen
toten Frauen und ist der weltlich-ménnlichen Macht enthoben.

Tubas Elemente wirbelten durcheinander, verschmolzen dann zu einem ein-
zZigen Atom. lhr Koérper hatte sich in eine Einheit verwandelt. Tuba schrie
auf vor Schmerz. (...)

Dann drang ein Lichtstrahl durch die Finsternis.?

Die Hauptfigur der Tuba wird komplementiert durch die webliche Gegenfigur Leila,
die 9ch ds eine phantagtische und irred anmutende Figur dles erlauben darf, was Tuba
verwehrt bleibt. Lela lebt die aullerehdiche Liebe zu fremden Ménnern aus. Se ig ver-
heiratet mit dem Prinzen Gil, der eine weltere visondre Gestdt im Leben von Tuba ver-
korpert und — ebenso wie der zweite Ehemann von Tuba — aus der Kadscharen-Dynadtie
gammt. Lela und Gil snd das mythische Paar der Handlung, die durch ihre Ungerb-
lichkeit, Hellseherel und in ihrem Verhdtnis zuenander an das Ewig Welbliche und das
Ewig Mannliche erinnern. ,Der Prinz téte de immer wieder, (...) und der Prinz holte sie
wieder ins Leben zuriick, denn er konnte ohne se nicht leben. Ohne sie konnte er nichts
augichten. Leder schied se immer unschuldig aus dem Leben und kehrte schuldig zu-
rick.“® Es ist die ewige Geschichte von dem Mann, der die Frau beherrschen will und
der Frau, die sich ihm immer wieder ertzieht.*

Die spirituelle Suche von Tuba endet nicht in dem ideologisch vorherrschenden Ver-
gandnis von Rdigiogté. Se geht nicht den Weg des Religionsgesetzes (der Scharia),
sondern findet bei dem spiritudlen Meger des Agha den anderen, verinnerlichten Zu-
gang zur rdigitsen Wahrheit.

Parspurs Aussinandersstizung mit der Rolle der Rdigion in der iranischen Gesdlschaft
setzte in ihrem Werk Der Hund und der lange Winter ein. In Tuba wird die Rdigiogtét
und vor dlem die mygische Suche der Hauptfigur stérker in den Vordergrund geriickt.

Schimmel, Die Zeichen Gottes, aa.O., S. 28.

Parsipur, Tuba, aa0., S. 443f.

Ebd., S. 441.

Die Figur von Leilaist nach Scharnusch Parsipurs Aussagen absichtlich asirreale Figur angelegt. Die
Autorin begriindet diese Teilung in eine reale, zuriickhaltende Tuba und in eine irreale, sich alles a-
laubende Leila asihr erzéhlerisches Mittel, um ihr Buch vor der staatlichen Zensur und den algemei-
nen gesellschaftlichen Normen zu retten. Die mythische Figur der Leila erlaube, der nicht kanalisier-
ten weiblichen Sexualitdt im Roman einen Platz einzurdumen, der einer Frau in der ideologisierten
Moral verwehrt bleibe. Mit diesem Stilmittel versucht Parsipur, die in der Gesellschaft vorherrschende
Mora zu umgehen, dai eine verheiratete Frau sich in keinen anderen Mann verlieben darf.

Parsipur auf der Lesung in Minster 11.9.1994. (in persischer Sprache)

A W DN
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Trotz der Herrschaft des Gesetzesdam (schaia)! im Iran wird durch die Erlebniswelt
der Tuba der mystische Pfad (tariga) auf der Suche nach Sinn und Wahrheit geschildert.
Bezeichnet man mit Parspur den Iran ds ene rdigiose Gesdlschaft, i im Alltag das
Vergdndnis vom Gesstzesdam mit dem emotionden Weg der Mystik stark verwoben.
Parspur erkennt die Rolle der Religion und des rdigidosen Versténdnisses im Leben der
iranischen Menschen an. Aber es ig die Mydtik, die se ds Wurzd und Basis des Le-
bens der Frauen im Iran hervorhebt. Der Roman entwicket eine mystische Versgon der
Rdigion, die die starke Bindung zu Erde und Natur, zu Transzendenz und dem Tod, zu
Wahrsagerel und Spirituditét as Elemente des religiosen Lebens begreift.

Die Genealogie und die Bedeutung der Zahl " vier"

Das Familienepos Tuba entwirft eine weit gefécherte und in die Vergangenheit zurtick-
reichende Dargdlung der verwandtschaftlichen Beziehungen. Es beinhdtet eine Genea
logie der lebendigen sowie ene der imagindren Gestdten und der Toten. Es berunt auf
ene Abfolge der Manner und der der Frauen sowie auf einer geistigen Linie der spiri-
tudlen Wegweisr der Protagonidin, die nicht auf biologischer Abstammung sondern
auf der intuitiven Bindung aufbaut. Das Familiengpos Hundert Jahre Einsamkeit des
kolumbianischen Schriftddlers Gabrid Garcia Maquez 183 sch zum Vergleich herar
Ziehen, in dem nach Carlos Fuentes ,der chronologische Geschichtsablauf as myth-
sche, smultane Geschichtlichkeit? fungiet und mittels der mit der Geschichtlichkeit
Ubereingimmenden Struktur ene ,Spannung zwischen Utopie, Epos und Mythos' in
diesem Roman entsteht. Carlos Fuentes spricht be Gabrid Garcia Marquez von den
, Smultanraume(n) des Wirklichen*3, bei Parsipur ist die Présenz des Mystischen in der
Gechichtlichkeit der Geschehnisse, die die Gleichzeitigkeit der Erfahrungsaume he-
raufbeschwort.

! »Das ganze Leben des Muslim ist in das Geflige der sari'a eingebaut. Die sari'a, das Gesetz, ist zu be-

zeichnen as die Gesamtheit der auf die Handlungen des Menschen beziiglichen Vorschriften Allahs.
(...) Da der Islam grundsétzlich alle Lebensverhdtnisse religios wertet, umfaldt die sari'a die religiose
Pflichtenlehre, kultische Vorschriften, juridische und politische Regeln.”

Schimmel, Der Islam aaO., S. 54.

Fuentes, Carlos. Garcia Marquez: Das zweite Lesen >Hundert Jahre Einsamkeits, in: Koenigs, Tom
(Hg.): Mythos und Wirklichkeit, Materialien zum Werk von Gabriel Garcia Méarquez, Ubersetzung der
Essays aus dem Spanischen von Willi Zurbriiggen, K6ln 1985, S. 149-159, S. 150.

3 Ebd. s 140,
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Die Generationen

Generation Verwandtschafts- Name
beziehung zu Tuba
Erste Generation Der Vater Hadschi Adib
Die Mutter Sahra
Zweite Generation Die Eheméanner Hadschi Mahmud

Prinz Fereydun

Dritte Generation Die Kinder Mansarossaltane, Habibollah, A-
gdasolmoluk, Munessoddoul e Seta-
Die Kinder der Mitbewohner re, Essmail
Vierte Generation Die Enkelkinder
Die adoptierten Enkelkinder Kamal, Karim, Mariam

Die Protagonigtin Tuba ist die Tochter des belesenen Adibs, der aus ener Tep-
pichknipferfamilie sammt und der die erde Generation des Romans représentiert. Er
befindet sch mit sener Generation in einem ,Fegefeuer zwischen Geschichte und ,Pr&
historie des zeitgendssschen Irans'.! Dieses Fegefeuer stdlt einen Ubergang dar, in
dem gch ene vom Wechsd der Jahreszeiten und Knipfen der Teppiche bestimmite,
gechmdlge Lebendorm in Auflésung befindet. Adibs gadige Beschéftigung gilt der
Ausainandersstzung mit der idamischen Philosophiegeschichte, aber sain Alltag wird
beherrscht von der Anwesenheit der Europder, nachdem en auf enem Pferd ratender
fremder Europder ihn auf der Stral’e gedemittigt hat. ,, Das Pferd hatte vor Hadschi A-
dib, der gerade die Stral3e Uberqueren wollte, gescheut, so dald der Hadschi zu Boden
dirzte. Der Englander schlug ihm mit sainer Retgete ins Gedcht, beschimpfte ihn in
gebrochenem Persisch ds Dummkopf und Idioten und ritt davon.“?

Diee gewdtvolle Erfahrung niget sch in das Gedachtnis der ganzen Familie ein. Adib
wird ab diesem Zdtpunkt von ener Unruhe Ubermannt, die durch seine Entdeckung,
dal3 die Erde rund ist und seine Befiirchtung, dal? sch nun ales andert, verstérkt wird.

Asaad, Arjang: Tubas Reise zum Ende der Nacht, eine Untersuchung zu , Tuba und die Bedeutung der
Nacht* von Scharnusch Parsipur, in: Kankash, A Persian Journal of History and Politics, No. 6,
Spring 1990, pp. 265-278, p. 266. (in persischer Sprache)

Parsipur, Tuba, aa.O., S. 9.
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Tubas Leben ist aufgrund dieser Vermischung auf der einen Seite mit der
ewig wahrenden Welt der Mythen, Geschichten und sogar dem alten Aber-
glauben und auf der anderen Seite mit den laufenden Ereignissen und histo-
rischen Veranderungen der iranischen Gesellschaft verwoben.!

Tuba ig enesdts die Hiterin und Vewadterin dieses véterlichen Erbes und anderer-
sats auf der Suche nach dem eigenen Platz in der neuen Gesdllschaft.

In der zweiten Generation des Epos ist es der Prinz, der zweite Ehemann von Tuba, der
se in die Wdt der prunkvollen Kadscharen-Dynadtie einfiihrt, obwohl sie sch aber die-
ser ds Fremde nie zugehtrig fuhlt. Der SprofR dieser sich im Niedergang befindenden
Dynadie i gegeniber der konditutionellen Monarchie fendlich gesonnen und hegt
den Wunsch nach dem Fortgang der koniglichen Herrschaft.

Im Leben von Tuba spidt die dritte Generation ihrer leiblichen Kinder abgesehen von
ihrer jungsten Tochter Munes, die nach ihrer Scheidung in das Haus der Mutter zuriick-
kehrt, weniger ene Rolle. Essmail, der Sohn des armen Vewadters fir die Landereien
des Prinzen, ist derjenige, der die Ralle des ersehnten Sohnes im Haus Ubernimmt und
durch ssine Heira mit Munes zu einem nicht immer willkommenen Mitglied der Fami-
lie wird. Essmal représentiet jene Generdtion der politisch interesserten und fort-
schrittsgldubigen Méanner, die sch nach wissenschaftlichen Erkenntnissen sowie gesdl-
schaftlichen Umwdzungen sgnen und in der Modernitét ihr Hell suchen. Sene Ge-
fangnisstrafe, nachdem er wegen politischer bolschewidtischer |, Wihlarbet”  verhaftet
wurde, mecht aus ihm einen Konsarvativen, der ssinen Traum ,,die Wdt von Grund auf
zu verandern, den Himme zu spdten und auf Erden etwas Neues zu schaffen? sich in
Luft auflésen Seht.

Die vierte Generation des Epos, die sch in dem Haus von Tuba enfindet, ist anderen
Ursorungs. Sie slammt aus einer anderen Schicht der Gesdlschaft. It es die gesdl-
scheftliche Stdlung, die den gebildeten Sohn des Vewdters und den Prinzensohn aus
enandertreibt, i es nun die Kluft der soziden Klassen, die den Bruch zwischen der
dritten und vierten Generation untberwindbar macht. Wéhrend Essmall noch an die
,Reparatur’ der Gesdlscheft glaubt, versnnbildlicht in seinem Umgang mit dem dten
Haus von Tuba, tréumt Kama nur noch davon, das Haus in Brand zu setzen bzw. durch
einen radikden Bruch mit dem Alten ene neue gesdischaftliche Ordnung zu errichtert,
weshdb er auch mit dem bewaffneten Kampf der Guerillabewegung sympathisert. Die-
s Kluft ist nach Arjang Asaad die Grundliage dafir, dal3 die iranische Mittelschicht zu

Asaad, Tubas Reise zum Ende der Nacht, eine Untersuchung zu , Tuba und die Bedeutung der Nacht'
von Scharnusch Parsipur, a.a.0., S. 267. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.26)
Parsipur, Tuba, aa0O., S. 326.

Asaad, Tubas Reise zum Ende der Nacht, eine Untersuchung zu , Tuba und die Bedeutung der Nacht'
von Scharnusch Parsipur, aa0., S. 268.
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unfahigen und unbeteligten Zuschauern der idamischen Revolution wurde, die nicht in
der Lage war, die heranwachsende Generaion aus der unteren Klasse der Gesdllschaft
Zu begreifen.

Obwohl Tuba mit alen diesen Generationen lebt, bleibt sSe eine Beobachterin dieser
Wdt und verankt mehr in eine Innenwelt, in der nicht die Lebendigen, sondern die To-
ten und die Wunschgedtdten eine wichtige Rolle spieen.

Sait der Begegnung mit dem am Hunger gestorbenen Jungen ist se mit der Welt der To-
ten vertraut. Jedes Mad ist es der , Tod eines Unschuldigen®, der das diesseitige und das
jensatige Leben der Frau verbindet. Dreimal wird se mit dem schicksalhaften Tod kon
frontiert, bevor se sebst girbt. Der Tod des Jungen verbindet se mit ihrem Traum von
ene jungfraulichen Schwangerschaft. Die Dirre und das Ausbleiben des Regens zu
Beginn der Handlung verweisen auf den Mythos von der welblichen Schuld, die erst mit
dem Opfer eines Unschuldigen bereinigt und damit gesihnt werden kann. Dieses Ereig-
nis setzt aber auch in Tuba ene Kraft fre, die schliefdich zu ihrer Bekanntschaft mit
dem fir de eleuchteten Khiabani, zu ihrer sdbstgewollten Trennung und zu enem
selbgtbestimmten Leben fuhrt. Ihre Verbindung zu einer den anderen verborgenen ima-
gindren Wet der Geigter wird immer grof3er. Setare ist die zweite Unschuldige, die ver-
gewdltigt und dadurch ungewollt schwanger, von ihrem Vormund umgebracht und mit
Hilfe von Tuba in der Erde des Gartens begraben wird. Dieses Geheimnis, das Tuba ds
Verwdterin ihres Hauses en Leben lang hitet, verwanddt ihr Leben vollkommen. Von
nun an is Setare die himmlische Hiterin des Hauses. Das Ereignis dieses Todes trennt
ge aber zunehmend von ihrer Umwelt. Die dritte Tote, Mariam, deren Leiche auch un
ter dem Granatapfelbaum begraben wird, schlief¥ diesen , Kreis der Wiederholung'*?.
Wédhrend die Genedogie der Méanner den gesdlschaftlichen Wandlungsprozef3 reprasen
tiert, trégt die webliche Genedogie ene tiefgrefende mythische Gedtdt, die vor alem
von einem Kreis, in dem es auf Leben, Gebdren und Tod ankommt, gepragt ist. Gebér-
fahigkeit, Mitterlichkeit und Erdverbundenheit sind die Konnotationen, die sch mit
diesem welblichen Stamm-Baum verbinden lassen. Tubas Tochter Munes setzt den my-
dischen Pfad ihrer Mutter fort und zeigt zunehmend helseherische Fahigketen. Die
beiden toten Frauen dieser Genedogie verbinden die lebenden Frauen mit der Kraft des
Ubersinnlichen und Naturhaften.

Luce Irigaray hebt die besondere Bedeutung ener weblichen ,Genedogie, enelr)
Vewandischaftsfolge von Frauen“? hervor, damit die Linie von dner Frau zu ihrer
Mutter, Grof3mutter, Urgrol3mutter und Tochter nicht abbricht. Ausgehend von dem

Asaad, Tubas Reise zum Ende der Nacht, eine Untersuchung zu , Tuba und die Bedeutung der Nacht'
von Scharnusch Parsipur, aa0., S. 270.

Irigaray, Luce: Korper-an-Korper mit der Mutter, in: Dies.: Zur Geschlechterdifferenz Interviews und
Vortrége, aus dem Franzodsischen von Xenia Rgjewsky, Wien 1987, S. 95-115, S. 111f.
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Einflu’d der griechischen Mythologien und Tragddien fir ,unser Imagindres® bringt de
den Mord an der Mutter ,mit dem Aufsieg des Bildes der jungfréulichen Gattin, die
dem Gesetz des Vaters gehorcht*! in Verbindung. In Tubas Wunsch nach ihrer Ver-
wandlung zur Jungfraumutter bleibt de zunéchst dem Erbe ihres Vaters verhaftet, indem
ge ihre Wahrhet vor dlem ba ihren visond&en ménnlichen Megern sucht. Nachdem
ge gch ihrer weblichen Linie vergegenwértigt hat, die in der Geddt der toten Frauen
und der Se zum Ende ihres Lebens empfangenden Muttererde nicht as biologischer
sondern ds mythischer Stammbaum  fungiert, kommt sSe ihrer eigenen Wahrheit zu-
nehmend ndher. Tuba ig zuglech eine Rickbesnnung auf die Kraft dieser Verbindung
zum weiblichen Erbe, indem ene gedige Verbindung die biologische Abfolge ersetzt.
Obwohl es Tuba nicht mdglich i — um es mit Irigaray zu formulieren — , Korper-an
Korper mit der Mutter*? zu stehen, entsteht hier @n mythischer Stamm-Baum, dessen
Wurzeln tief in die weibliche Erde und dessen Agte in den gattlichen Himme reichen.

In Anlehnung an die Genedlogie, die sch Uber vier Generationen erdreckt, liegt dem
Roman eine Symmetrie zugrunde, die auf der Zahl "vier" berunt. Se zeigt sich auf \er-
schiedenen Ebenen: Der Roman beinhdtet vier Abschnitte, vier Generationen, vier
mythisch-mystische méannliche Gedtdten, die im Leben von Tuba ene Rolle spiden,
namlich der Vaer von Tuba die Lichtgestdt des aufrihrerischen Revolutionsfihrers
Khigban, ihr mydischer Meiger Geda Ali und die chimérenhafte Gestdt des Gils. Alle
diese Manner exidieren abgeschen von dem Vater im dltéglichen und aul3eren Leben
von Tuba kaum oder spidlen eine untergeordnete Rolle. Se snd die ewig anwesenden
Abwesenden, die die Innenwelt der einsamen Frau gestaten.

Schimmd weg der Zahl vier in dear idamischen Zahlensymbolik eine besondere
Bedeutung zu:

Vier ist eine kosmische Zahl, entsprechend den vier Weltrichtungen und den
vier Elementen, die die Muslime aus der griechischen Naturphilosophie U-
bernahmen.®

Die Vier hat auch gleichzetig Eingang gefunden in die Architektur des Hauses und des
Gartens.

Diese Symmetrie in der Struktur geht enher mit enem Zetverdandnis, das padld zu
ene Linearitdt der erzdhlten Augenblicke gleichzatig ene zrkulde Zeitvorgdlung

1 Irigaray, Korper-an-Korper mit der Mutter, aa.O., S. 101.

> Ebd, S. 9.
Schimmel, Annemarie: Stern und Blume. Die Bilderwelt der persischen Poesie, Wiesbaden 1984, S,
204.
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hervorruft. Zum enen ig auch hier die kosmische Zahl vier, die die mythische Wdtzeit
auftalt:

Nach den FabelUberlieferungen ist die Welt zwdlftausend Jahre alt. Diese
Zeit wird in vier Abschnitte gleichgeteilt. Im ersten Zeitalter befand sich die
WEelt in einem imaginaren Zustand. In dem zweiten Zeitalter vollendete sich
die Schopfung. In dem dritten und vierten Zeitalter, die dem zweiten folgten,
wurde die Welt zum Zuschauer der Vermischung von Materie und Psyche
oder Gut und Bdse sowie schliefdlich des Kampfes, der mit dem Seg des Gu-
ten endet. Die Welt kehrt dann zum imaginaren oder geistigen Zustand au-
riick.!

Zum anderen vewes Annemaie Schimme be Mudimen auf verschiedene Zetvor-
gdlungen: Eine Zeit, die ,einen Anfang, ndmlich den Moment, da Gott die Wet schuf,
und en Ende (hat), wenn dles — auch Paradies und Holle — verschwunden i, ene
Zdit, die sch ,zwischen azal, der anfangdosen Ewigket, und abad, der endlosen Ewig
keit* streckt. Dartber hinaus spricht Se von eénem Vedéandnis von Zet ds dem mysti-
schen ,Augenblick” vergleichbar mit dem ,Nu‘ bel Mede Eckhat, ,in dem der
Mensch flr einen Augenblick den lebendigen, ekdtatischen Kontakt mit Gott hat, der ja
ewige Gegenwart is. (...) Das ist der Augenblick, in dem der menschliche Geigt in der
Entriickung teilhat am géttlichen ,Nu', in dem es weder Zuvor noch Danach gibt.“2

Wie geit aer die Veknipfung zwischen der sidlen Zet und der ewigen
Augenblicklichkeit aus? Schimmd ztiet an dieser Stdlle den Gedankengang des
indomudimischen Dichter- Philosophen Muhammad Igbal:

Gegrundet auf Sure 41,53, in der Gott sagt, Er ,habe Seine Zeichen in die
Horizonte, afag, und in die menschlichen Seelen, anfus, gelegt', unterschei-
det er (Igbal, d. V.) die zaman afaqi, die den ,Horizonten' der geschaffenen
WEelt zugeordnete lineare Zeit, und die zaman anfusi, die im Inneren erlebte,
im unmittelbaren Kontakt mit Gott erfahrene Zeit, la durée.®

Pragend fUr die Struktur des Romans Tuba ist sowohl die mythische ds auch die mysti-
sche Zetvorgdlung. Dem Roman liegt eine mythische Zetentelung zugrunde, well er
das Bild von einem Ubergang von Mythos zu Geschichte, von einer prahistorischen zu
ener geschichtlichen Zet, von einer geschichtlichen zu ener metahigtorischen Zeit der

Razi, Hashem: Chronology of ancient iranian festivals, Teheran 1992, p. 77. (Ubertragung aus dem
Origina v. d. Verf., s. Anhang 7.6.27)

Schimmel, Annemarie: Das islamische Jahr, Zeiten und Feste, Miinchen 2001, S. 144f.

Schimmel, Das islamische Jahr, Zeiten und Feste, aa.0., S. 147.
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Ewigket und Augenblicklichkeit beinhdtet. Mythos, Geschichte und Geschichten bil-
den eine Synthese.

Die Chronologie der Geschehnisse welg in Tuba vergleichbar mit dem Epos Hundert
Jahre Einsamkeit ene Smultanitét der ,Ordnung des Tatséchlichen (Chronik) mit der
Ordnung des Wahrscheinlichen (Imegination)* auf.

Der Ubergang von einem Davor zu einem Danach der soziden Verunsicherungen und
kulturdlen Umbriiche, der nicht durch die traditiondlen Vorgtdlungen und Werte eines
fesden soziden Gefliges abgedchert i, gleicht enem Audritt aus dem Garten des Para
diesss in die Wet der Ungewiltheit und der Entwurzelung, die erst durch die Anbindung
an ene mydische Zet aufgehoben wird. Der Wandd der geschichtlichen Zeit, die ihren
Ausdruck in der seridlen und exakten Meldarkeit findet, geht einher mit ener weniger
schtbaren, aber dennoch wirkungsvollen Verdnderung der Geschlechterordnung  und
des unaufhatsamen Zerfdls.

Diee Padlde fuhrt in der Aufhebung zu einer Wahrheit, die letztendlich ene Mea
pher bleibt, ene Metapher fir eine Zeit, die zwischen der mystischen Ewigkeit und der
weltlichen Endlichket oszilliert.

Der Wandd im Leben Tubas, der mit dem Asphdt, dem Kino und der Schreibmaschine
enzieht, geht eénher mit dem Zerfdl der familiéren und gesdllschaftlichen Werte.

Duplizitat und Dualitét

Daryush Shayegan, der in seinem 2002 zunéchst auf Franzosisch erschienenen Buch La
lumiere vient de I'Occident, Le réenchantement du monde et la pensée nomade dieim
Zuge der wdtweten Globdiserung entstandenen “"zones interditidles de méange et
dhybridité” untersucht, seht Parsipurs Tuba ds eins von drei Beispiden des nachrevo-
lutiondren iranischen Romans, die eine pessmidische und negetiv besetzte Erfahrung
der kulturdlen Vermischung des "Eigenen” mit dem "Fremden® literarisch zum Aus
druck bringen. Im Gegentel zu anglo-indischen und lateinamerikanischen Literaturen,
in denen Themen der Hybriditdt nach Shayegan sehr haufig und postiv besstzt snd und
die e ds weitestgehend im Westen bekannt voraussetzt, spricht er sogar von einer trag-
schen Dimension dieser kulturelen Erfahrung, wie se sch vor dlem in der iranischen
Literatur wiederfindet.®

Fuentes, Carlos: Garcia Marquez: Das zweite Lesen >Hundert Jahre Einsamkeit¢, aa0., S. 150.
Shayegan, Daryush: La lumiére vient de I'Occident, Le réenchantement du monde et la pensée no-
made, Saint-Etienne 2001, p. 5.

Ibid., p. 130.
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Be der ndheren Berachtung der einzelnen iranischen Romane geht er von zwel Ebenen
aus "le niveeu mythico-onirique e le niveau, disons, de la rédité quotidienne’.! Einer-
sats wird auf der @ul3eren Ebene das dltégliche Leben ener Frau in einer politisch bri-
santen Zeit beschrieben und anderersaits Gffnet sich die innere Ebene "a la dimenson
mythique du monde et Sengloutit dans la nuit des temps'® Wéhrend Niederlagen und
schlechte Erfahrungen das aullere Leben bestimmen, entwickelt sich das innere Leben
im zunehmenden Ma3e zum Ort der Zuflucht. Shayegan sSeht die kontinuierlich angte-
gende Vermischung des Reden mit dem Mythischen im Verlauf des Romans, die Tuba
zum Ende Uberhaupt keinen Huchtort, weder im Alltag noch in ihrer mystischen Wlt,
offen &% Shayegan betont zwar die Bedeutung des politischen Hintergrunds fiir die
dunkle und tragische Besetzung der kulturelen Hybride, verweist aber auf die auf Zra
thustra  zuriickgehenden Dualitétsvorgtdlungen, die in dch tief sitzende Angste vor
Vermischungen bergen.*

Sans doute, dans ces romans, les soubassements politiques jouent-ils un role
non négligeable et politique, mais ceci n"empeche pas que I'hybride ou le
mélange tel que I'avait imaginé |'ancien prophéte de I'lran reste le milieu
ahrimanien de toutes |es aberrations.

Die Verwirrung der Hauptfigur zum Ende des Romans, die Shayegan ds symptomatisch
fir ihre Hatlosgkeit sowohl in ihrem &ul¥eren ds auch in ihrem inneren Leben erachtet,
macht aus ihr eine Frau, die nur noch schweigen und sich selbst verausgaben will.® Tuba
verliet zum Ende des Romans ihre $rache, se wird zu einer Frau, die nur noch in ihrer
Korperlichkelt prasent bleibt und sch aus der Kommunikation mit der Umwelt zurtick-
Zieht. Das Versummen der Protagonistin erwéchst nicht nur, wie Shayegan hervorhebt,
aus einer Skepss der kulturdlen Hybride gegenlber, sondern stelt auch eine Kritik an
méannlicher Macht dar, die sch sowohl politisch ds auch gesdlschaftlich in der Form
der aufkommenden religibsen Despotie bereit macht. Die digtere Endzeittimmung, die

Shayegan, La lumiére vient de I'Occident, Le réenchantement du monde et la pensée nomade, ibid., p.
130.

Ibid., p. 131.

Ibid.

Ibid., p. 132.

Ibid.

Siehe auch Hélene Cixous, die das Schweigen der Frau und deren Verwirrung als Merkmal der Hyste-
rie deutet, ,,weil es der Korper ist, der spricht, und weil der Mann dem Korper nicht zuhort. Schlief3-
lich ist die Frau, die zur Hysterie getrieben wird, die Frau, die nichts weiter ds Verwirrung ist und die
verwirrt.”

In: Cixous, Hélene: Geschlecht oder Kopf?, in: Die unendliche Zirkulation des Begehrens Berlin
1977,S.1545, S. 32.

o O~ WN
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das SchlulRszenario prégt, unterstreicht das Mystische as den genuinen Ort der Frau, die
sichin ihren Kérper zuriickgezogen hat.

Diesr Riickzug wird von der in New York lebenden iranischen Kinglerin Shirin Nes-
hat? in ihrem Videofilm® Touba aus dem Jahr 2002 zugleich ads Einsamkeit aber auch
ds Qudle der Kraft einer Frau in ener se bedrohlich einkreisenden Menge in Bilder
Ubersetzt.

Die Szenerie zeigt einen ensamen, von der Trockenheit der Wiste umzingeten Baum.
Die néchste Sequenz zeigt eine grofRe Menschenmenge, die durch eine karge, hiigdige
Landschaft vorwarts stirmt. In der folgenden ist die Kamera auf den Baum gerichtet.
Langsam wird ein Gescht gezeigt, das Gesicht einer dten Frau, das immer naher riickt.
Die Frau is an den Baum angdehnt, ihr Gesicht ist ruhig, und Se geht entspannt da. Ih-
re Augen snd geschlossen. Die Kamera geht von den Runzeln im Gesicht der Frau zu
den Furchen der Steppe. Der Himme it verhangen und der Wind weht. Das néchgte
Bild zeigt einen auf dem Boden dtzenden Kreis der Méanner, die en enem Gemurmd
ahnliches Gebet wiederholen und immer lauter werden. Die Frau i einsam, ihre Fulke
gnd nicht mehr auf dem Boden, sondern auf den Wurzeln des Baumes. Wéhrend das
Gemurmel anschwillt, geht die Frau in den Baum en, ihre Augen bleben geschlossen.
Die Menschenmenge stirmt auf den Baum zu. Die Kamera igt auf das Gesicht der Frau
fokussert, auf ihren Mund und ihre Ruhe, und in dem néchsten Augenblick hért man
das Geschrel der sch ndhernden Menschenmenge. Von dlen vier Seiten sirmen die
Menschen, die Szene evoziet im Zuschauer Bilder von Seinigungen, die Menge
kommt néher, die Frau verschwindet vollends im Baum, nur ihr Schetten bleibt auf dem
Sanm zu sehen, wahrend der Baum von einem grolen Kres Menschen umzingdt
wird. Mit diesem Bild endet der Film. Die Frau is der massven kollektiven Bedrohung
durch ihren Rickzug mittels einer Trandformation entkommen. Dadurch wird eine Ver-

Luce Irigaray spricht in Speculum, Spiegel des anderen Geschlechtsvon "LaMystérique". Interessan-
terweise bezeichnet sie das "Mysterische-Hysterische" as ein "Aullerhalb der Szene", a's einen "Ort
(...), an dem es sich keine Herrschaft mehr auferlegt”. Sie verweist auf die "finstere Nacht", "auf die
Feuer und die Flammen" und auch auf den Zustand "&auf3erster Verwirrung" und bezeichnet diesen Ort
als den einzigen Ort der Frauen in der Geschichte des Abendlandes, wo "die Armsten im Geiste, die
Allerunwissendsten die Beredtesten wurden, die Reichsten an und in Offenbarungen, historisch die
Frauen also. Oder zumindest das »Weibliche«."

Irigaray, Luce: Speculum, Spiegel des anderen Geschlechts, Frankfurt a. M. 1980, S. 239f.

Shirin Neshat ist 1957 in Qazwin geboren. Sie hatte zunéchst nach der Beendigung ihres Studiums
ihre kinstlerische Arbeit aufgegeben. Nach 16 Jahren Aufenthalt im Ausland ging sie 1990 zuriick in
den Iran. Diese schockierend Wiederbegegnung mit ihrem Land bewegte sie so sehr, daf3 sie ihre
kinstlerische Produktion wieder aufnahm. Seit dieser Zeit finden sich bestimmte Motive ihrer Ausei-
nandersetzung mit dem L eben iranischer Frauen.

Vgl.: auch Metzel, Tabea: Shirin Neshat, in: Documenta 11 Platform 5: Ausstellung/Exhibition:

Kurzfihrer / Short Guide, Kassel 8. Juni — 15 September 2002, hrsg. v. documenta und Museum Fri-
dericianum Veranstaltungs-GmbH, S. 170.

Der Videofilm wurde unter dem Titel Touba 2002 auf dem Documenta 11 in Kassel vorgefihrt.
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bindung hergestdlt zu einem mystischen Eingehen in die Natur, die zugleich ds Mutter-
Erde beschiitzt und den Kreidauf des Lebensin sch trégt.

Anders as Shayegan interpretiert Neshat den Ausgang des Romans as eine Riickbesin+
nung auf die Kraft der weblichen Wurzeln. Shayegan hebt den Aspekt der kulturelen
Negativitdt hervor, die sch in der Sprachlosigkeit manifeiert. Die Weigerung der Pro-
tagonigtin, sch im Herschaftsdiskurs der rdigiosen Ideologie zu bewegen, macht se
zwar in ihrer Umgebung summ und einsam, gibt ihr jedoch eine Kraft, in sch und aus
ihrem Korper heraus die Gewalt zu Uberwinden.
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4.4 DasParadiesder Frauen

Als ob ein Wassertropfen sich bedéach-
tig in die Tiefe der Erde hinabsenkt
und alle Anwesenden in diesem Trop-
fen Platz gefunden haben. Er @hnete
dem Ozean. Der Tropfen-Ozean drang
in die Tiefe der Erde ein, um mit der
Empfindung des Lehms zu verschmel-
zen, se verschmolzen und die Millio-
nen ihrer Elemente wurden zu den
Gasten des Wassers und des Lehms.
Ein Tanz szt an, der ohne Ende
bleibt.!

Scharnusch Parsipur schrieb Frauen ohne Manner? vor der Revolution zwischen 1974
und 1976. Das Buch wurde von ihr im Sommer des iranischen Revolutiongahres 1979
in Paris Uberarbeitet, aber erst 1989 verdffentlicht. Es steht unter dem Einflul® der Tren
nung von ihrem Mann. 1974/75 lebte Se gemeinsam mit einigen Frauen und deren Kin
dern. Se bezeichnete ihr Zusammenleben ds ene neue Form der Familie und interes-
dete dch fur die neu entsandenen Bedingungen, unter denen nun Frauen und Kinder
gemeinsam lebten. Diee Art des Zusammenlebens hat Se zu der Schilderung eines ge-
meinsamen Hauses fir die Frauen in ihrem Buch Frauen ohne Ménner inspiriert.

Frauen ohne Méanner ezdhlt die Geschichte funf unterschiedlicher Frauenfiguren im
vorrevolution&ren Iran, die sch vor adlem dadurch auszeichnen, dal3 se ihr Verhdtnis
zur eigenen Korperlichkeit und zu den Mannern klaen wollen. Eine Lehrerin, zwel
Jungfrauen, eine Prodituierte und eine adlige Hausdame verlassen ihre gewohnte héus-
liche Umgebung, um gemensam in @nem magischen Garten zu dch sdbst zu finden.
Der Wunsch nach einem anderen, eigenen Ort fuhrt Se auf den Weg.

Die erste Geschichte handelt von Mahdokht, die eine Wet der Widerspriiche nicht er-
tragen kann und sch nach ener Verschmezung mit der Natur und deren Harmonie
sehnt. Ungewollt wird se die Zeugin vom Beschlaf des fiinfzehnjdhrigen Dienstméad-
chensmit dem vid dteren Gértner.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 115. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.28)

Frauen ohne Manner liegt noch nicht ins Deutsche tibersetzt vor. Mittlerweile ist eine englische Uber-
setzung erschienen. Parsipur, Scharnusch: Women without men: anovella, Translated from the Persian
by Kamran Talattof and Jocelyn Sharlet, Introduction by Kamran Talatoff, Syracuse, New Y ork 1998.
Parsipur auf ihrer Lesung in Mlnster am 10.9.1994. (in persischer Sprache)
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»Aufregung und Atmung, etwas Entflammtes, Feuriges und Glihendes sowie Koérperge-
ruch! sind ihre ersten Eindriicke von dieser sexudl aufgeladenen Szene. Mahdokht ist
entsetzt und hal3erflllt von dieser Konfrontation mit der menschlichen Triebhaftigkeit.
Se traumt davon, ihre unbertihrte Jungfraulichkeit und ihre lebensdtiftende, welbliche
Kraft vereinigen zu konnen. Sie entscheidet sch, die Farbe grin anzunehmen, der Welt
der Menschen zu entfliehen und ds Baum zu wurzeln, um 0 zu wachsen und mit der
Natur eins zu werden.

Faeze und Munes, die Protagonistinnen der beiden néchsten Geschichten, snd Freun
dinnen. Faeze i in den Bruder von Munes verliebt. Die beiden dternden Jungfrauen
unterhadten sich dariiber, was wohl die Jungfraulichkeit ausmacht, ohne zu einer Uber-
engimmung zu kommen. Diese Frage bdd3 Se in ener noch enige Zet anhdtenden
Ungewiftheit. Munes, deren Bruder ihr verboten hatte, das Haus zu verlassen, stirzt sich
vom Dach ihres Hauses, girbt und wird as eine Frau mit Ubersannlichen Kréften wie-
dergeboren, welche die Gedanken anderer Leute zu lesen vermag. Sie well3 jetzt von
den Geheimnissen ihrer Freundin Faeze, steht ihr dennoch zur Sdte und unterstitzt Se,
sgch dem gdiebten Mann zu néhern. Der Bruder nimmt doer von Faeze keine Notiz und
heiratet eine vie jingere Frau. Munes und Faeze beschlielien, die Stadt zu verlassen
und en neues Leben zu beginnen. Sie werden in einem spéteren Kapite unterwegs ver-
gewdltigt und verlieren ihre Jungfréulichket auf grausame Art und Weise.

Ein weteres Kapited erzéhlt von dem Schicksa der enundfiinfzigjghrigen aristokrati-
schen Farrokh-Lagha, die, obwohl in enen anderen Mann verliebt, ihr Dassin mit dem
ungeliebten Ehemann fridet. Sie beendet ihre Beziehung mit dem Ehemann, indem se
ihn erschiggt. Se verkauft ihr Haus in der Stadt und kauft die Villa, in der die weibli-
chen Figuren der Geschichten spéter Zuflucht finden.

Die néchge Geschichte erzéhlt von der Prodituierten Zarrin-Kollah, die ihre Freier ab
enem bedimmten Zetpunkt ohne Kopfe deht. Se unterzieht sich ene rdigios
rituellen Waschung und verl&& das Freudenhaus.

Dre Gechichten in der Mitte der Gesamterzahlung fungieren as Bindeglied. Mit den
bezeichnenden Titdn, - Zwel Jungfrauen auf dem Weg und Der Garten der Farrokh
Lagha (erster und 2weiter Teil) - bildet dieser Mitteltell den Wendepunkt im Leben der
Protagonistinnen und im formaen Aufbau des Buches.

Das Ende der Erzéhlung beschreibt die einzelnen Lebenswege der Frauen und deren
Audlritt aus dem zetwelligen Paradies. Faezes Lebenswunsch igt in Erflllung gegangen.
Se heratet ihren geiebten Mann ds dessen zweite Frau. Mahdokht hat sich durch den
,lieben Gértner*? dnpflanzen lassen und wird ds ein Baum zu enem unzertrennlichen
Teil der Natur. Munes, die immer auf der Suche nach Wissen war und keinen ,mittdl-

1 pag pur, Frauen ohne Manner, aa0., S. 13.
> Ebd, S 87.
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maigen Menschen*! abgeben und stattdessen zum |, Licht*? werden wollte, wird nach
Seben Jahren, in denen se Lebensafahrung gesammet hat, zu einer ,normaden Lehre-
in® in der Stadt. Faroch-Lagha heiratet einen Mann, der ,die Frau respektiert* und
widmet dch ihrem soziden Engagement. Zarin-Kollah, die frihere Prodituierte, die
auf mystische Art und Weise zur Heiligen geworden ist, heiratet den ,lieben Gartner*®
und gebiert die Blume ,Nilufa“® (Seerose). Zarrin-Kollah und der Gértner sitzen auf
der Seerose, die sch um de wickdt. Am Ende der Geschichte werden Se zu ener
Rauchwolke und fliegen zum Himmd auf.

Inhdtsverzeichnis der Erzahlung Frauen ohne Manner

K apitel Uber schrift

1. Kap. Mahdokht

2. Kap. Feeze

3. Kap. Munes (Erster Teil)

4, Kap. Munes (Zweiter Teil)

5. Kap. Munes (Dritter Teil)

6. Kap. Frau Farrokh-L agha Sadrod-Divan Goltschehre

7. Kap. Zarrin-Kollah

8. Kap. Zwei Jungfrauen auf dem Weg

9. Kap. Der Garten von Farrokh-Lagha (Erster Teil)

10. Kap. Der Garten von Farrokh-Lagha (Zweiter Teil)
11. Kap. Mahdokht

12. Kap. Feeze

13. Kap. Munes

14. Kap. Frau Farrokh-L agha Sadrod-Divan Goltschehre
15. Kap. Zarrin-Kollah

De formae Aufbau und die Anordnung der jewelligen klenen Episoden snd auf-
schlul¥eich fr die innere Struktur der Gesamterzahlung.

Die Protagoniginnen der Erzéhlung snd funf Frauen: Mahdokht, Faeze, Munes, Far-
rokh-Lagha und Zarin-Kollah. Jede Episode handelt von einer oder mehreren welbli-

Parsipur, Frauen ohne Manner, aaO., S. 136.

Ebd, S. 135.

Ebd,, S. 136.

Ebd., S. 138.

Der Gértner wird, nachdem er sich selbst zum ersten Mal als den , lieben Gértner” vorgestellt hat, wei-
terhin nur so tituliert.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.O., S. 140.

a b~ W N B
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chen Figuren, deren Namen den Tite der Kurzgeschichten bilden. Dem einzigen mam-
lichen Protagonigten, dem ,lieben Gértner“, dem im Garten der Frauen vide Aufgaben
zur Errichtung und Aufrechterhdtung des Ortes zufalen, i kein gesondertes Kapitel
gewidmet.

Die enzenen Episoden erscheinen zu Beginn der Erzdhlung as voneinander getrennt,
Se zeigen aber durch die Wendung in der Mitte der Erzéhlung eine innere Verbindung
der erzéhlerischen Struktur und werden zum Ende hin ds eine Einheit beendet, ohne die
Eigengténdigkeit der jeweiligen gezeichneten Lebenswege zu verlieren.

Aufbau der Erzahlstruktur

1. Kap. 2. Kap. 3.,4.,5. Kap. 6. Kap. 7. Kap.
Mahdokht Faeze Munes Farrokh-Lagha Zarrin-Kollah

8. Kap.
Zwel Jungfrauen
auf dem Weg

9., 10. Kap.
Der Garten
(1.und 2. Teil)

11. Kap. 12. Kap. 13. Kap. 14. Kap. 15. Kap.
Mahdokht Faeze Munes Farrokh-Lagha Zarrin-Kollah

Frauen ohne Manner wes keine lineare Erzéhidruktur auf. Die jeweligen Episoden
der enzenen Protagonisinnen bilden zum Beginn der Gesamterzéhlung keine gemein:
sane Zdtenhet. Die unterschiedlichen Erzéhistrange werden es bem Eintritt der
Frauen in den Gaten zusammengefthrt. In den jewels den einzelnen Protagonistinnen
gewidmeten Episoden ig die Handlungszeit durch die Hinweise auf bestimmte Flme
oder Orte rekonstruierbar.

Mahdokht vergleicht sch mit Julie Andrews, der Schauspiderin aus dem HIm Mene
Traume, meine Lieder. Dieses Mudca war im Iran ene beiebte amerikanische Fim-
produktion, deren Lieder und Geschichte viden gdaufig waren. Der Film ig 1965 in
den USA ins Kino gekommen. Mahdokhts Geschichte spidt Ende der sechziger Jahre.
Die Episoden von Faeze und Munes setzen mit der genauen Angabe der Zet (August
1953) ein. Gerade die auf die Stunde exakte Datierung in diesen Episoden verhindert a-
ne lineare Zatsruktur in der Gesamterzdhlung. In der Episode von Farrokh-Lagha wird
deren Liedlingsilm Vom Winde verweht erzdhlerisch eingearbeitet. Farrokh-Lagha seht
sch mit der Erinnerung an die Hauptdargelerin des Filmes, Vivien Leigh, an ihren Ge-
liebten gebunden. In der Episode ist Farrokh-Lagha 51 Jdhre dt. Als der Film 1939 in
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die amerikanischen Kinos kam, war Farrokh-Lagha 23 Jahre dt, so dal3 sich diese G-
schichte nur in der Zeit nach 1967 abspiden kann.! Die Prosituierte Zarrin-Kollah ar-
beitet in ,Schahr-e No*, im Teheraner Viertd der Freudenhduser, in dem das Geschéft
mit der Prodtitution gerade in den sebziger Jahren und bis kurz vor der Revolution sehr
florierte.

Das fiktionde Zetkontinuum wird zweifach durch das raumliche Nebeneinander gebro-
chen. Einersaits sehen dch die Protagonisinnen der Erzéhlung in ihrer Innenwet mit
Hollywood- Stars verbunden, wie z.B. in der Szene, ds sich die Hausdame Farrokh
Laghaan ihren geliebten Mann, Fakhredin-Azd, erinnert fihlt.

Farrokh-Lagha war es danach, sich auszustrecken. Unwillkir-
lich 6ffnete sie ihre Arme zur Seite. Se krimmte ihren Korper.
Alle ihre Muskeln dehnten sich. Es bereitete ihr Genuf3. Die
Frau in der Szene im Bett hatte sich genauso ausgestreckt. Mit
Vivien Leigh kamimmer die Erinnerung an Fakhredin-Azd auf 2

Durch den Umgand, dal3 sch die Frauen der Erzéhlung nicht ds ene Prinzessn aus
tausendundeiner Nacht, sondern ds Nachfolgerin von Leinwanddiven erleben, wird die
Amerikaniserung der Alltagskultur im Iran deutlich.

Anderersaits entsteht im Garten ein Raum, der die unterschiedlichen Zeiten der Frauen
biographien ds nah und nebeneinander erscheinen &Y. Statt enem zeitlichen Nachen
ander der Eragnise aus den Finfzigern, Sechzigern und Siebzigern der iranischen zeit-
gendssschen Geschichte tritt eine Gleichzatigket der Frauenexisenzen in den Vorder-
grund.

Die Erzéhlung Frauen ohne Manner hat eine Zetstruktur, die Uber die jewells konkrete
hisorische Schilderung hinausveist und die Kritik an der Stuation der Frauen nicht nur
auf eine konkrete historische Zeit beschrankt.

Die Geschichte beginnt in Teheran. Dieser Ort i mit viden Besonderheiten des grof3-
dédtischen Lebens einer Metropole enes Entwicklungdandes ausstaffiert, gerade im
Sommer zum Leben fast unertraglich und ausgedtattet mit den aus dem Audand impor-
tieten und dem enhemischen Leben inadéguaten ,Errungenschaften”, wie es im Bild
von den unpassenden Fengtern in der ersten Episode von Mahdokht anklingt.

Wenn Mahdokht im Winter strickte und daran dachte, Franzo-
sisch zu lernen oder eine Weltreise zu unternehmen, nur des-
halb, weil man in der kalten Winterluft besser atmen kann. Sonst

Vgl. auch Williamson, Casey Rose: Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Méanner (zaman. me-
kan, faza va farhang dar zanan bedoon-e mardan), in: Nimeye Digar, 2. Jg., Nr. 4, Frihjahr 1998, S.
68-86, S. 81. Der Aufsatz ist aus dem Englischen ins Persische Ubersetzt.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 62. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. Anhang
7.6.29)
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geht im Sommer alles zu Ende. Der Sommer voller Abgase,
Saub, Autosmog und der Mensch sowie seine Trauer Uber die
groRen Fensterglaser, die der Einladung der Sonne folgten.
Die Verdammten, warum kapieren sie nicht richtig, daf3 diese
Fenster fiir dieses Land nicht taugen.?

Hier spidt sch die Tagespolitik ab, denkt man z.B. an die Geschichten von Faeze und
Munes®, die beide durch die exakte Benennung der Zeit an die historisch bedeutsamen
geschichtlichen Ereignisse des CIA-Putsches 1953 gegen Mosadegh?, den demokrati-
schen Premierminister von Mohammad Reza Schah, gebunden werden.

Um vier Uhr Nachmittag am 25. Mordad 1332 (16. August
1953, v. d. Verf.) hat sich Faeze nach einigen Tagen des Zwei-
fels und des Haderns entschieden.®

Der CIA-Putsch gegen den liberden und in der Bevolkerung beiebten Ministerprés-
denten, Mohammad Mossadegh, der fir die Verdaatlichung der Erddlvorkommen und
gegen die imperidigische Einmischung der amerikanischen Politik entrat, fand dre
Tage spédter am 19. September 1953 datt. Diesem Putsch gingen einige bewegte Tage in
der iranischen Geschichte voraus, in denen es vor dlem um die Besimmung des spéte-
ren politischen Kursesim Iran ging.

An diesem prégnanten Ort werden die einzdnen weblichen Figuren mit den gesdl-
schaftlichen Zuschreibungen konfrontiert, die ihre Geschlechtddentitét zutiefst  berth-
ren.

Mahdokht, die sch nicht ds das Objekt der ménnlichen Begierde sehen will und die
Einladung ihres Lehrerkollegen zum Kinobesuch abschlégt, wird spéter von ihm zu ei-
ner el skaten Frau abgestempelt.

Herr Ehteschami hatte gesagt:
, Jesind so kalt wie Eis.”
Se dachte nach:

. Nein, nicht wie Eis. Ich bin ein Baum.“ ®

Die Stelle, die die Fenster beschreibt, die zur Sonne eingeladen sind, beinhaltet intertextuelle Hinwei-
se auf die Gedichte von Forugh Farrochsad: Fenster aus dem Jahre 1965 und Mein Herzist bedriickt
aus dem Jahre 1967. Beide Gedichte sind aus dem Gedichtband Und glauben wir an den Beginn der
kalten Jahreszeit, der posthum erschienenist. (s. auch Kapitel 3.4)

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.O., S. 10. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.30)

Ebd., S. 19u. 35.

Die Massenbewegung fur die Verstaatlichung der Erddlindustrie war eingebettet in Forderungen nach
politischer und wirtschaftlicher Autonomie des Irans.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0O., S. 19. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.31)

Ebd., S. 16. (Ubertragung aus dem Origind v. d. Verf., s. Anhang 7.6.32)
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Munes sehnt sich danach, das Haus zu verlassen, auf die Stral3e zu gehen und den higto-
rischen Ereignissen, die nicht in der Abgeschiedenheit ihres privaten Raumes, sondern
die enen Tag vor dem CIA-Putsch im offentlichen Raum der mit Demondrationen be-
lebten Stral3en dattfinden, beizuwohnen. Ihr Bruder verbietet ihr, aus dem Haus zu ge-
hen. Aufgrund der Tatsache, dal3 Se eine Frau i, wird Se zu einer dillen Beobachterin
diesr higtorischen Tage. Sowohl in der Kondruktion ihres Verhdtnisses zu ihrem dte-
ren Bruder ds auch in der szenischen Umsetzung ihrer Nicht-Betelligung an den revolu-
tiondren Tagen zeichnet sich das Schicksahafte dieser weiblichen Lebensform ab.

Um vier Uhr Nachmittag des 27. Mordads 1332 (19. August
1953, v. d. Verf.) stand Munes auf dem Dach des Hauses und
blickte auf die Stral3e. Es waren genau 56 Stunden, ohne dal3 sie
auch nur eine Sekunde geschlafen hatte. Amir Khan hatte ge-
sagt, daf? sie nicht ausgehen dirfe.

Se schaute von oben auf die Stral3e, die belebt war. Manchmal
rannten einige von rechts herbei und manchmal von links. Un-
geachtet dessen, welche Gruppe in welche Richtung lief, floh die
andere Gruppe. Dann passierten einige Lastwagen gefullt mit
Menschen. Einige Panzer fuhren vorbei und von weitem waren
Maschinengewehre zu horen.!

In der Geschichte von Zarin-Kollah it die junge, lebhafte und humorvolle Prodituierte
zur Zet der Handlung 26 Jahre dt und mul3 inzwischen am Tag zwischen zwanzig und
dreilfig Freer bedienen. Trotz ihrer korperlichen Beschwerden deutet sich kein Ausweg
aus diesem ihr sit ihrer Kindheit vertrauten Freudenhaus an.

Zarrin-Kollah war dieser Arbeitdast Uberdrissig. Se hatte sich
einige Male bei Akram beschwert. Am Anfang kam noch Akrams
Murren, aber dann wurde sie beschimpft und verstummte.?

Ghanoonparvar  bezeichnet die Erzéhlung Frauen ohne Manner as eine Aussinander-
setzung mit den unterdriickten Wunschen und Begehren von Frauen in patriarchadischen
GesdIschaften. Die Gemensamket dler weablichen Fguren geht e im Fehlen von
Liebe und Zunegung in ihren Bezichungen zu Méannen. Was noch interessanter er-
scheint, ig die Vehbindung von Emotionen, Eigenschaften und Winschen in Bezug auf
die Manner, die die Sexudité und die Geschlechtlichkeit der Figuren beriihren.

Die Erzéhlung veewas auf ,tragische’ Formen des Umgangs mit der welblichen Sexu-
dité. Die Unwissenhet der einen Figur Uber die Beschaffenhelt der Jungfernhaut bringt

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa0., S. 35. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.33)

Ebd., S. 77f. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.34)

Vgl. Ghanoonparvar, Eine Untersuchung Uber Frauen ohne Manner, aa.O., S. 695. (in persischer
Sprache)
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die fehlende Kenntnis Uber die eigene weibliche Sexuditd zum Ausdruck. Der brutae
Verlug der Jungfraulichkeit der zwel Frauen durch eine Vergewdtigung prégt sich den
Frauen ds ihre erste sexudle Erfahrung mit Mannern en. Hier gerét jeder geschlechtli-
che Akt unter repressiven Bedingungen in die Néhe der Vergewaltigung ener Frau.

Die Entscheidung fir einen anderen Ort i nicht leicht. Die Erfahrung der Reise prégt
die Frauen. Hier and se gezwungen, sch dem Leben auszusetzen, bevor se ihren eige-
nen Garten betreten.

Jede Protagonidtin geht ihren eigenen Weg, bis dch dle gemensam in @nem neuen
Raum (in eénem Haus mit einem grof3en Garten) aul3erhdb der Stadt einfinden. Aul3er
Mahdokht, dem Baum-Menschen, betritt keine Figur ds tugendhafte Jungfrau diesen
Gaten. Se kommen zwar aus eigenem Entschlul3 und ohne die Begletung enes Man
nes, aber dle haben dch nach schwerwiegender Initiationserfahrung eingefunden. Sie
shliefld den Verlus ener naiven Jungfréulichkeit und die schuldbehafteten Erkenntnise
in die Gehemnisse des Lebens mit ein. Mahdokht hat ungewollt enem gewatsamen
Beischlaf beigewohnt. Farrokh-Lagha hat sch am Tod ihres Mannes schuldig gemacht.
Feeze und Munes snd vergewdtigt worden und Zarrin-Kollah hat ihre ihr kopflos er-
scheinenden und so auf ihr Geschlechtstell reduzierten Freier nicht mehr ertragen ko
nen.

Ein Kapite im Leben von Munes tragt den Titd Wiedergeburt. Alle Frauen der Erzah
lung werden nach ihren enschneidenden Erfahrungen im Garten neu geboren. Die Jung
fraulichkeit wird hier nicht ds wertvolles Gut der Frauen dilisert, sondern erscheint, as
ob durch die Entledigung der Jungfréulichkeit die Refe fir den Eintritt in den Garten
erdritten wird. Traditiondl wird die Beschrénkung der Frauen auf den privaten Raum
und ihr Ausschiud aus dem offentlichen Raum mit der Geféhrdung ihrer Tugendhaftig
ket legitimiet. Der gesdlschaftlich kondruierte Schutzbedarf der unschuldigen Jung
frauen entfdlt, wenn mit der geschlechtlichen Erfahrung das jungfréuliche, unerfahrene
Méadchen zu ener Frau wird. Gleichzeitig sind die Frauen nach ihrer Entjungferung von
nun an in das scheinbare Myserium des Geschlechtsaktes eingeweiht. Thnen gegentiber
verliet der Mann den Wissens- und Erfahrungsvorsprung, den er gegeniber den Jung-
frauen bestzt.

Wenn der Garten von Frauen ohne Manner ein Garten der Jungfrauen wa-
re, hatte er bestimmt eine andere Bedeutung und in der Form wirde die Be-
drohung der Entjungferung oder die Hoffnung darauf hart erscheinen, ein
unheilvoller Widerstand gegeniiber der Heterotopie® des Gartens.?

1 Auf den Aufsatz von Foucault mit dem Titel Uber andere Raume, dem theoretisch die Bezeichnung

Heterotopie zugrundeliegt, geheich spéter ausfihrlich ein.
Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Manner, a.a.O., S. 79. (in persischer Sprache)
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Der in der Erzéhlgriktur as Gegenwet kongruierte Ort des Gartens befindet sich in
Karadj. Die Teheran benachbarte kleine Stadt Karadj mit viden Gérten und Teichen gilt
auch red ds der idede Zufluchtsort aus dem hektischen und nervisen Grolistadtieben
Teherans.

Hier an diesem Ort is im Frihling der Garten wirklich ein Garten, hier finden die en-
zdnen Frauen dlméhlich, nachdem se zundchst zueinander gefunden haben, zu sch
sdbst. Hier finden literarische Lesungen, Konzerte und Feste datt. Hier kann sogar
Mahdokht, der Baum-Mensch, der sch an diesem Plaiz eingepflanzt hat, blihen und
sngen.! Hier ist die Luft anders.

De Garten bietet den einzenen Frauen Schutz und Geborgenheit und er bietet vor al-
lem den Freraum fir die Subjektivitétserfahrung der einzenen Fguren. Der Garten
wird zu einem Paradies, zu dem die Frauen nach ihrer jewels eigenen Odyssee gelan
gen.

Diesss Haus ist der paradiessche Garten, das versprochene Elysum fir die Figuren.?
Nachdem sich ale ihre Wege dort gekreuzt haben, geht jede wieder ihren eigenen Weg,
der durchaus auch wieder in die Stadt zurtickfihren kann, ohne dal3 dieses Zuriick die
Fortsetzung des aten Lebens bedeutet, sondern vielmehr einen Neubeginn verheilt.

Eine Ausnahme in der Gesamtgtruktur der Erzéhlung, auch schon vor dem Eintritt der
Frauen in den magischen Garten, bildet die Figur des ,ligben Gatners'. Dieser Mann it
die Verkorperung eines anderen Mannerbildes. Er wird zum ersen Mad in der Verge-
wadtigungsszene der beiden Jungfrauen durch die zwel Lastwagenfahrer eingefihrt. Als
Beifahrer der beiden Fernfahrer bekommt er von der Vergewdtigung auf der Strale
nichts mit. Als er sch ihnen nach ihrer Gewdlttat ds der liebe Gértner, wie er von der
Bevdlkerung genannt wird, vorgdlt, gibt er ihnen Anlad zur ironischen Bemerkung,
dal3 se ja auch ds Géatner gerade die Erde befruchtet hétten. Als liebevoller Mann bil-
det e im Umgang mit den Frauen das genaue Gegentell zu den beiden gewadlttétigen
Fahrern.

Darlber hinaus genidd e ds einzige mannliche Figur den Zugang zum meagischen Ort
der Frauen. Er ig in die mydischen Gehemnisse des Gartens eingewelht und dient den
Frauen an diesem Ort. Nur er dlein wel3, wie der Mensch-Baum Mahdokht zum BIi+
hen gebracht werden kann. Er ist der einzige Mann, der der Prodtituierten Zarrin-Kollah
dsein ganzer Mensch, namlich mit Kopf und Koérper, erscheint.

Der Gaten der Frauen ohne Méanner is ein Garten der Frauen mit einem einzigen, ande-
ren Mann, der aber nicht sainer geschlechtlichen Identitét wie in einem Harem beraubt
is.

1 pag pur, Frauen ohne Manner, a.a.O., S. 111ff. (in persischer Sprache)
Siehe auch Ghanoonparvar, Eine Untersuchung tber Frauen ohne Manner, aa.O., S. 696.
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Struktur und Funktion
Erzahlstruktur Ort Funktion
Anfang Teheran Zuschreibung
(Kap. 1-7)
Mitte Der Weg Ubergang
(Kap. 8)
Mitte Der Gartenin Karadj Selbstfindung
(Kap. 9)
Ende Teheran weibliche
(Kap. 11-15) surreale Orte L ebensentwiirfe

Der &ashetische Entwurf von einem Ort, in dem man Zuflucht vor Not und Schutz vor
Quden der Angst sucht, ist ein in der Weltliteratur bekannter Topos! Auch das Motiv
von einem den Frauen eigentimlichen Ort ist bekannt.? Im nachrevolutiondren Iran ge-
winnt das Bild von enem waeblichen Paradies jensats mannlicher Bestimmung und
Kontrolle enen kulturkritischen und traditionstrandformierenden  Charakter, indem
welbliche Lebenszusammenhénge ads autonome und sdbstbestimmte Entwirfe &sthe-
tisch Gestat annehmen.

Die Literaturwissenscheftlerin Fereschteh Davaran will gch auf die dude Herange-
henswveise von Form und Inhat nicht einlassen und rechnet die Romane von Scharnusch
Parsipur, ungeachtet dessen, ob dSe ds redigisch, modernistisch oder gar ds ene Art
des magischen Redismus bewertet werden, zu der Kategorie von ,, Novel of Ideas’, in
der die Gedanken und Uberlegungen der Figuren einen zentrden Stelenwert in ihrer
Schicksadfindung- und Festlegung haben. In dieser Form des Romans werden Uber die
Erzahlfiguren die gesdischaftlich vorgegebenen und vorhandenen Meinungen und An-

! Vgl. zB. die Rahmenerzdhlung in Boccaccios Dekameron. Boccaccio, Giovanni di: Das Dekameron,

Deutsch von Albert Wesselski, 1. Bd., Frankfurt a. M. 1972.

Vgl. zB. die Schrift Das Buch von der Stadt der Frauen (Livre de la cité des Dames) der franzdsi-
schen Schriftstellerin Christine de Pizan (1365-1430), die 1404/1405 erschienen ist. Durch die Auf-
zeichnung berlhmter Frauengestalten aus Geschichte, Bibel und Mythologie versucht sie in der Dis-
kussion um Gleichberechtigung von Frauen und Mannern ein anderes Bild von Frauen zu entwerfen,
indem sie die gangigen Vorurteile gegentiber den Frauen widerlegt. Am Schluf3 dieses Werkes ziehen
ale Frauen und Heiligen in die fertige Stadt, die nur von Tugend, Verstand und Gerechtigkeit regiert
werden sollte. Pizan, Christine de: Das Buch von der Stadt der Frauen, 5. Aufl., Berlin 1995.
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schten hinterfragt und en Raum fir die Leser geschaffen, dch damit auseinanderzusst-
zen oder gar dariiber hinausauwachsen.?

Scharnusch Parspur wurde von der dtaatlichen Zensurbehorde ihre freizligige Sprache,
die Behandlung von Tabuthemen wie der Jungfréulichkeit, dem Geschlechtsakt und der
Progtitution as provokant und mordisch verwerflich vorgeworfen. Darliber hinaus sah
die Zensurbehdrde in Frauen ohne Manner nicht einen rein asthetischen Entwurf, sor-
dern verurteilte das soziokulturdle Kritikpotentid.

Parspur geht in ihren Gefangniserinnerungen an zwel Stellen auf das Verhtr tber ihr
Buch Frauen ohne Manner en. Auf die Frage des se verhdrenden Revolutionswvéch
ters, warum se wohl das Thema der Jungfraulichkeit thematisert habe, antwortete Se,
dal? dieses Problem die iranischen Frauen sehr beschéftigen wirde und die Manner auch
die Gelegenhdit héten, ihre eigenen Probleme, wie die der Impotenz zu thematisieren.?
An ener anderen Sdle geht se audfihrlicher auf die kulturele Bedeutung dieser Dis-
kusson en:

Das Problem der Jungfraulichkeit ist in psychischer Hinsicht von grof3er
Bedeutung fir iranische Madchen und Frauen. Aus diesem Grund sind viele
von ihnen im Laufe ihres Lebens psychisch geldhmt und ihre kreative Ener-
gie leidet unter Angst, Verzweiflung und Ausweglosigkeit, statt fir schopfe-
rische und produktive Téatigkeiten eingesetzt zu werden. (...) Die beiden Fi-
guren der Erzahlung, die sich Uber die Jungfraulichkeit unterhalten, sind
2wel Frauen im Alter von 28 und 38, die statt ein positives Geflhl zu haben,
Angst vor dem Problem der Jungfraulichkeit spiren. Ich erkléarte, dai? die
Beschreibung dieser Probleme fir die Gesellschaft sehr notwendig sei und
viele sich ereignende Katastrophen verhindern wiirde.

Fur Pardpur et ihre Vernehmung weniger im Zusammenhang mit ihrem  politischen
Engagement ds mit der Tatisache, dald sie gewagt hatte, kulturelle Probleme des Landes
anzugehen, ohne se moradisch oder ideologisch beschénigen oder verdrangen zu wol-
len

Das im iranischen Kontext mit eénem Tabu belegte Thema der Jungfraulichkeit wird in
den Werken von Parsipur neu konzipiert. Se variiet das Thema der ,Entledigung der
Jungfréulichkelt” ds enen Schritt zum sdbgtbestimmten Umgang mit dem  eigenen
Korper auch in ihren anderen Werken.

Vgl. Davaran, Fereschteh: Uber Scharnusch Parsipur, die eingeladene Referentin, (moarefi-e schahr-
nusch parssipur, sokhanran-e mehman), in: Das Bild der Frau in der iranischen Kultur, (thschehr-e
zan dar farhang-e irani), die gesamten Beitrége des dritten jahrlichen Seminars der Stiftung fur Frau-
enstudien, Los Angeles 1992, Nr. 3, Sommer 1993, S. 116-126, S. 118. (in persischer Sprache)

Parsipur, Gefangniserinnerungen, a.a.O., S. 405.

Ebd., S. 401. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.35)
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In ihrem 1999 im amerikanischen Exil erschienenen Roman Die einfachen und kleinen
Abenteuer der Seele des Baums' wird diese Thematik offener gehandhabt. Die Protago-
nisin des Romans will sch bewu® durch den Beschlaf mit enem dteren Mann ihrer
Jungfraulichkeit vor der Ehe entledigen. Der Didog der beiden bringt die Verwunde-
rung des Mannes Uber diese Denkweise und die durchdachte und bewulde Entscheidung
der jungen Frau fr ihre Entjungferung zum Ausdruck:

Das Madchen ist ein Mensch, der in die Gesellschaft hineintre-
ten will. Dann merkt es, daf3 es kein Mensch, sondern ein Ge-
genstand, ein jungfraulicher Gegenstand ist. Se mul3 solange
warten, bis sich ein Kaufer findet, ein Kéufer, dem die jungfrau-
lichen Gegenstande gefallen. Dann muf? sie an diesem Kaufer
kleben. Wenn sie sich an diesen Kaufer kiebt, vergifdt sie, da3 sie
in die Gesellschaft hineinkommen wollte. Se ist gezawungen, hin-
ter ihrem Kéufer zu stehen. Se ist geawungen, ihn zu imitieren.
Doch wehe dem Méadchen, wenn dessen Kaufer dumm oder ge-
mein ist. Dann beginnt das Madchen auch, gemein, verachtend
und dumm zu werden. Und all das wegen der Jungfraulichkeit.?

Die Erzéhlerin graft Uber die Ausanandersstzung mit den Vorgelungen und Ideden
ihrer  Protagoniginnen die kulturdl tabuiderten Themen der vorehdichen Jungfraulich
ket, der Prodtitution und der Vergewdtigung ds die erse enpragsame Erfahrung der
weblichen Sexudité auf. Die Erzéhlung entwirft ene dternative ldentitét fir die Frau
en. Die Protagoniginnen &den ihre Stuation, indem de die Dynamik und die Moili-
t& gegen die traditiondle Passvitd und die haudiche Zurlickgezogenheit sowie |solati-
on setzen. Se machen dch auf den Weg und verlassen auf dieser Reise auch ihre dther-
gebrachten traditiondlen Lebensveisen. Se wachsen, indem de sch dlesamt, ohne en
klaes Zid zu definieren, auf den Weg machen. Se efinden ihre Identitét, indem Se auf
ene Reise gehen.

Der Weg

Komm aus dem Meer wie Regenwol-
ken —Reisel

Scharnusch Parsipur hatte diesen Roman, wie sie selbst im Vorwort dieses Buches beschreibt, wah-
rend des revolutiondr bewegten Jahres 1978 verfafdt. Aufgrund des zunehmend religios bestimmten
Kurses der Revolution verzichtete sie darauf, dieses Werk zu verdffentlichen. Erst zwanzig Jahre spa-
ter entscheidet sie sich fur das Verlegen dieses Werkes, weil sie dessen Thematik nach wie vor al's ak-
tuell fir das iranisches Publikum erachtet. Parsipur, Die einfachen und kleinen Abenteuer der Seele
desBaumes, aaO.,, S. 1.

Ebd., S. 42. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.36)
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Denn ohne Reisen wirst du nie zur
Perlel

Das Motiv der Hucht ds dem einzigen Auswveg aus der Not und das gemeinsame Zid
des Gartens in Karadj schaffen eine enge Verbindung zwischen den enzelnen ansongten
unabhdngigen Erzéhigréngen. Der Weg fihrt im Leben der Frauen zu ener schicksal-
haften Wendung, er selbst wird aber auch zum Ort dramatischer Erlebnisse. So spidit
gch hier die Vergewaltigung der beiden Jungfrauen ab:

Die Herren Uberfielen die Frauen. Es kam zu einem kurzen

Kampf und schliefdlich wurden die Méadchen besiegt. Digjenige,

die Faze hiel3, schrie und bat um Hilfe, bis der Fahrer seine

grofle Hand auf ihren Mund legte. Die andere, die Munes hief3,

ertrug still das, was sich ereignete.

Das Ganze dauerte nicht langer als eine Viertelstunde. Die Her-

ren erhoben sich und weil es klar wurde, dal3 keine Hilfe in Scht

war, schittelten sie geméachlich den Staub von ihrem Kopf bis zu
ihren FiiRen. Die Madchen lagen beide auf dem Boden.?

Williamson bezeichnet den Reiseweg nach Karadj ds enen erweterten heterotopischen
Platz der Riten und Renigunge, der die Veranderung in der Situation der Frauen her-
bafihrt und ihnen Uberhaupt den Zutritt in den Garten von FarrokhLagha ermoglicht.
Die Vergewdtigung fungiert narrativ sowohl as en renigender Akt as auch ds en R-
tus zur Vorbereitung auf den Ubergang in den Garten.

Wie Munes Farrokh-Lagha beim Eintritt in den Garten darlegt, hatten se und Faeze Sch
entschieden, zu reisen, weil sSe sch dem Gefangnis ihrer Familie entledigen wollten.*
Munes vermutet enen hoheren Sinn in diesem ergen Erlebnis der Frauen auf ihrem
Woeg in die Freihelt des Reisens, Sehens und Suchens.

Gut, ich dachte, dal3 ich mit dieser Vergewaltigung den ersten
Schritt zur Entdeckung einer Gesetzméliigkeit getan habe, dies
sei die erste bittere Erfahrung der Reise. Als wir unterwegs wa-
ren, Uberlegte ich mir, Millionen Menschen sind im Wasser &-

Attar, Fariduddin, Diwan gasa'id wa ghazaliyat, ed. Sa'id Nafisi, Teheran 1339 (1960), zitiert nach
Schimmel, Annemarie: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus, Minchen
1992, S. 428.

Parsipur, Frauen ohne Manner, a.a.0., S. 86f. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.37)

Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Méanner, aa.O., S. 78. (in persischer Sprache)
Vgl. auch Foucault, Andere Raume, aa.O., S. 44f.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.O., S. 102. (in persischer Sprache)
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trunken, bis der erste Mensch schwimmen lernte. Es ist verwun-
derlich, daR weiterhin Menschen ertrinken.*

Im Unterschied dazu hat der Weg fir die Figur der Zarin-Kadlah eine hellende Wir-
kung. Ihre Arbeit ds Prodituiete machte dle Manner fir de kopflos. Thre Beziehung
zu Méannern war lediglich auf das geschlechtliche Geschéft reduziert. lhre ritudle Wa-
schung im Bad und ihr Besuch in der Moschee snd ihre erstien Schritte, um sSich selber
ganz habhaft zu werden. Se ig auf diesem Weg zum ersen Md wieder in der Lage, e-
nen Mann, namlich den ,lieben Gartner”, vollgandig zu sehen. Sie betritt den Garten ds
die Begleaterin des Gétners. lhre wahre Liebe zu diessm Mann entzindet sich daran,
dal? se mit enem Md nicht mehr gezwungen igt, diesen Mann kopflos und reduziert
auf sain Geschlechtsteil zu erleben.

Das Motiv der Metamorphose taucht in der Erzéhlung mehrfach auf. Die Verwandlung
der Figur Mahdokht in einen blihenden Baum einnet an die Geschichte der penei-
schen Nymphe Daphne aus Ovids Metamor phosen.

Daphne hittet ihren Vater, den Hugott Peneios, ihr durch eine Vewandiung die
Schonheit zu nehmen, da sch der bringtige Apollo, der vom verhéhnten Amor aus Rx
che mit einem Liebespfal infiziert i, in die schone Jungfrau verliebt hat und ihr heftig
nachstelt. Ihre Gestalt nimmt die Form eines Lorbeerbaumes an:

Wie sie kaum es erfleht, fafdt starrende LAhmung die Glieder,

und mit geschmeidigem Bast umzieht sich der schwellende Busen.
Griinend erwachsen zu Laub die Haare, zu Asten die Arme;

fast hangt, jungst noch flink, ihr Fuf3 an tragem Gewur zel!

Wipfel verdeckt das Gesicht; nichts bleibt als die glanzende Schonheit.?

Die Vewandlung der Jungfrau Daphne zu enem Baum gehdrte zu den Lieblingsthemen
der barocken Kungt. Giovanni Lorenzo Bernini hat in seiner lebensgrofien Skulptur A-
pollo und Daphne genau den Moment festgehdten, ds der Gott Apollo Daphne leichtfir
g verfolgt, Se sch ihm aber durch die Metamorphose entzieht und dadurch fir ihn fur
immer unerreichbar bleibt.®

De Gedanke, dal3 sch ene Jungfrau durch die Verwandlung ihrer Geddt dem be-
gehrenden Zugriff des Mannes entzieht, findet sch auch bei der Figur von Mahdokht in

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 104. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.38)

Ovid: Metamorphosen. Mit den Radierungen von Pablo Picasso, nach der Ubersetzung von Reinhart
Suchier, Nachwort und Anmerkungen von Ernst Glnther Schmidt, Biichergilde Gutenberg, Frankfurt
a M. 1986, S. 23.

Die Skulptur Apollo und Daphne (1622-24) gehoért zu den Hauptwerken des Bildhauers, Architekts
und Malers Giovanni Lorenzo Bernini (1598-1680). Dieser Plastik liegt die Erzéhlung von Daphne
aus den Metamor phosen des Ovid zugrunde. (s. Anhang 7.6)
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Frauen ohne Manner wieder. In beiden Figuren, Daphne und Mahdokht, bleibt durch
die Vewandlung in einen Baum die Vorgdlung von weblicher Fruchtbarkeit erhaten.
Mahdokht it ihrer Erfahrungen mit Méannern Uberdrissg, will dsch in die Erde en
pflanzen und ein Baum werden. Se will fruchtbar sein, der Menschheit dienen, aber se
will in enem grolferen Rahmen ads gesdischaftlich vorgegeben und nicht ads Mutter
enzener Kinder nitzlich sain. Sie drickt fur vide Kinder, de fuhlt sch dabe aber nicht
zufrieden gestellt’ Sie will sch dem ménnlichen Begehren entziehen und gleichzetig
fruchtbar sain. In ihrem eigenen Sdbstversténdnis winscht sie sich, ihre lebensdtiftende
Kraft dem ganzen Kosmaos zukommen zu lassen.

Mahdokht fahrt im Herbst zum Garten des Bruders und pflanzt sch neben einem Bach
in die Erde ein. Genau wie be dlen anderen Figuren ist die Wahl des Ortes fur ihr G-
deihen in einem von ihr entschiedenen Sinn von besonderer Bedeutung. Es wird &b die-
sem Zetpunkt unmdglich, de von diesem ihr zu eigen gemachten Plaiz zu entfernen,
wie es aus dem Didog des Maklers und Farrokh-Lagha hervorgeht:

Diese Arme ist im letzten Herbst verlorengegangen. lhre Fami-
lie suchte Uberall nach ihr und fand sie nicht. Schliefdich kam
die Familie im Sommer in den Garten, um frische Luft einzuat-
men. Se glauben (die Familie, d. V.) jetzt, dal3 diese Arme ver-
ruckt sei. Aber, meine Dame, was sie auch immer versuchen,
schaffen sie es nicht, sie aus der Erde herauszureifRen.?

Mahdokht ist fest entschlossen, die Farbe grin anzunehmen. Aber erst mit der Hilfe des
Llieben Gartners’, der de mit dem Tauwasser begidd und spdter mit der Milch der
schwangeren  Zarrin-Kallah emnéhrt, gdingt ihre endgliltige Vewandlung zu enem
Baum mit zahlreichen Bliten:

In einer ewigen Metamorphose wurde Mahdokht auseinander-
gerissen. Se litt Schmerzen. Se hatte das Empfinden des Geba-
rens. Se hatte Schmerzen. Ihre Pupillen weiteten sich. Das
Wasser glich nicht mal einem Tropfen. Es war Teilchen des A-
thers und Mahdokht beobachtete es. Mit dem Ather des Wassers
Offnete sie sich.

Schliefdlich ging es zu Ende. Der Baum wurde ganz zu Samen.
Ein Berg voller Samen.

Der Wind wehte. Es wehte ein starker Wind und Uberlief3 die
Samen der Mahdokht dem Wasser.

Mahdokht reiste mit dem Wasser, reiste im Wasser. Se wurde
zum Gast der Erde. Sereiste iiberall auf der Erde.’

Parsipur, Frauen ohne Manner, a.a.0., S. 13. (in persischer Sprache)

Ebd., S. 94. (Ubertragung aus dem Origind v. d. Verf., s. Anhang 7.6.39)

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 129. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.40)
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Das Grin, Grin-Werden, Vorgelungen von einer anderen Form des Wachstums und
Einswerdens mit der Natur und mit der Exisenz durchdringen die einzelnen Episoden.
Der Gedanke der Selbstfindung und der Selbsterkenntnis Uber dis Reisen und Uber das
mystisch besetzte tausendfache Sterben vor einer neuen Wiedergeburt im Leben it fest
in der klassischen pergschen Literatur verankert.

Das Motiv ener beschwerlichen Reise mit dem Zid der Wahrheitss und Sdbstfindung,
die dets eine Neugeburt verhelld, ist in der mysischen Literatur héufig anzutreffen, wie
zB. im klassschen Werk Mantig ut-tair (Die Sprache der Vogel, Conference of the
Birds), verfaldt von Fariduddin Attar.

Das Motiv der Reise ist voll entwickelt in ‘Attars berihmtestem Epos, den
>Vogelgesprachenc (...) Dieses Epos ist die vollkommenste dichterische Ein-
fihrung in den mystischen Pfad mit seinen sieben Talern und der Beschrei-
bung aller Schwierigkeiten, die die Seele auf dem Wege zu gewartigen hat.

Die mydische Suche nach der Wahrheit wird in der Geschichte von den sch zusam
mengeschlossenen Végeln erzahlt. Die Voge stehen hier fir die menschlichen Seden.®

Vom Wiedehopf, der ds Sdomos Bote gdt, werden de ermutigt, gemeinsam eine Reise
Zu dem Wundervogd ,Smorgh’ zu unternehmen. In den Gespréchen zwischen Wiede-
hopf und drezehn Vogeaten werden dle Audflichte und Entschuldigungen, die die
Vogd enbringen, vom Wiedehopf widerlegt. Diese Geschichten snd ds Mahnung fur
die mydischen Schiller gedacht, die sch den Schwierigkeiten des mystischen Pfades
bewul3 werden sollen.

Die Voge durchwandern sieben mydtische Téler des Suchens, der Liebe, der Erkennt-
nis, des Nichtbedirfens, der Einheit, der Vewirrung sowie der Entéulerung und des
Entwerdens. Die Angrengungen der Reise Uberstehen nur dreifdg Vogd (3 morgh), se
ereichen hager und geschwacht den Wundervoge (smorgh), der se aber durch den
Mund des Kdmmerers erfahren 18%, dal3 er ds absoluter Herrscher ihres Beistands nicht
bedarf. Dennoch suchen die dreffig Vogd weterhin die Veranigung mit dem Konig.
Durch den Kammerer wird ihnen en Schriftstiick Uberreicht, in dem dl ihre Taten auf-
gezeichnet and. Auf der hochsen Stufe der Erkenntnis verschwinden die Hinweise und
die Botschaften. Die Voge versnken im Meer der Unwissenheit und der Unkenntnis. In
Scham und Vewirrung befinden de sch auf der hochgen Stufe der ,fand’ (Entwer-
dung).

1 Fariduddin Attar ist ca. 1220 gestorben.

Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam a.a.O., S. 434.
% Ebd,s 434
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Die Sonne der Nahe leuchtete und belebte sie mit neuem Leben. (...) Wenn
sie auf den Smorgh blickten, dann sahen sie, s morgh‘ .

In dem Konig sehen die dreilig Voge sch sdbst und erkennen, dal3 se (3 morgh) mit
Simorgh identisch sind. Gerade durch das Sprachspiel wird in dem Werk der Gedanke
des Entwerdens und der Verenhatlichung mit dem Ursprung verdeutlicht. Die Vogd
finden den Gott und kommen nach Hause zuriick, indem Se verwanddt zu sch sdbst
zuriickkehren und sich selbst finden.

,Fand' (das Entwerden), das in diesem Kontext die héchste Stufe der mystischen Suche
verkorpert, it nach dem japanischen Geehrten, Toshihiko lzutsu, die ,vollige Aufhe-
bung des Ich-Bewuldseins, wenn nur die absolute reine Eine Wirklichket ds absolutes
Bewultsain vor ihrer Spaltung in Subjekt und Objekt tbrig bleibt*.2

Die oberge Stufe der mystischen Entdifferenzierung ist das Einswerden von Mensch
und Gott und die Aufhebung dler Unterschiede und dler Polaritéten ,,zwischen den ver-
schiedenen Reigionen, zwischen Glauben und Unglauben, Gutem und Bdsem, da dle
nur verschiedene Aspekte des einen Urwesens widerspiegeln®.®

Der idamische Gedanke vom ,girb, bevor Du dirbst” wird in den mystischen Liebes
gedichten des Megers Maulana Gddeddin Rumi (1207-1273) standig generiert. Es it
en zentrdes Mativ in den Werken von Rumi. Damit ig ene dlegorische Form des
Sterbens gemeint, durch das man neu geboren wird und ein neues Leben gewinnt.

Auch die Zahl seben spidt in der mydischen Tradition eine zentrde Rolle, well se
wie auch im Werk von Attar wiederzufinden i, auf die festgesetzten Stufen in der Tra
dition des mystischen Pfades verwei <.

Der Gedanke vom Einswverden mit der Natur und der Existenz findet sich nicht nur be
dem Baum-Menschen Mahdokht. Auch die Figur Munes sehnt sch nach einer Ver-
wandlung ihrer Geddt. Sie, die nach ihrer Wiedergeburt die Gedanken ihrer Mitmen-
schen lesen kann, fuhlt dch in die bedeutsamen und zugleich einfachen Gehemnise
des Lebens eingeweiht. Sie, die dem Géartner be der Kultivierung des Baumes beisaite
gestanden hat, will zunéchst zum Licht werden, erkennt aber dann nach ihrer beschwer-
lichen Relse, was in der Einfachheit des L ebens verborgen ist.

Der Géartner sagte:
» Munes, esist an der Zeit, dal du zu einem Menschen wirst”

1 Zitiert nach Alavi, Bozorg: Artikel zum Manteq O'T-Tair (Iran.-npers.; Die Sprache der Vogel). in:
Kindlers Literatur Lexikon, Miinchen 1986, begriindet v. Einsiedel, Wolfgang von, Bd. 8, S. 5999-
6000, S. 5999.

I zutsu, Toshihiko: The Basic Structure of Metaphysical Thinking in Islam, in: M. Mohaghghegh and
H. Landolt, Collected Papers on Islamic Philosophy and Mysticism, Teheran 1971, S. 39ff., zitiert
nach Schimmel, Mystische Dimensionen des |slam, aa.0., S. 208.

Alavi, Bozorg: Artikel zum Matnawi-ye Ma'nawi, in: Kindlers Literatur Lexikon, Bd. 8, aaO.,
S. 6107.

3
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Munes fragte:

» Ich mdchte zum Licht werden, wie kdnnen sie (die Menschen;
d. V.) zum Licht werden?*

Der Gartner entgegnete:

» An dem Tag, an dem sie den Sellenwert des Dunklen begrei-
fen.”

()
Geh auf die Suche nach der Dunkelheit, geh auf die Suche in der

Dunkdheit, im Ursprung, geh in die Tiefe, steig hinab,
wenn du die tiefste Tiefe erreicht hast, wirst du das Licht am
Gipfel, in deinen Handen, neben dir finden. Das ist das Mensch-
werden, geh und werde ein Mensch!?

Der Didog zwischen Munes und dem Gartner dhndt dem Gesprach eines Sufimeisters
mit einer nach der Walhrheit suchenden und verziickten Schillerin. In diesem Didog
kommt ene besondere Art des philosophischen und mysischen Denkens zum Aus
druck, das in der menschlichen Erleuchtung das hochse Zid der Wahrhetsfindung
geht. Das Licht der Wahrhet blitzt in der Dunkdheit auf. Die Verwandlung zum Licht
geht Uber die Suche des Lichtesin der Dunkel heit.

Annemarie Schimme spricht von der mystischen Erfahrung des Schwarzen Lichtes, de-
ren Entsprechung se ba den mittddterlichen und Renaissance-Mystikern in der Rede
von der ,Uberhelen Nacht® findet. Durch das ganzliche Aufscheinen des gdttlichen
Lichtes im Bewuldsein des Mystikers und das Unschtbarwerden sowie Verschwinden
dler Dinge efédhrt er, ,dald diese Schwéarze »in Wirklichkeit das Licht des Absoluten an
sich« it, denn die Existenz ist unsichtbar und erscheint al's Nichts“2

Munes bringt sSeben Jahre hinter sch und durchwandert seben Widen, um zu Sch
selbst zu finden.

Dann vergingen sieben Jahre und sie durchquerte sieben Wis-
ten. Se war mide und geschwacht. Se hatte keinen WWunsch
mehr. Sewar erfullt von Erfahrungen. Das war alles.

Nach sieben Jahren erreichte sie die Sadt, wusch sich, zog sich
sauber an. Se ging und wurde eine einfache Lehrerin an der
Schule?

Der paradiessche Garten der Frauen ist der Ort der grinen Illluson. In der Szene lber
die dlméhliche Verwandiung des Gartens zum Paradies der Protagonistinnen wird ex-

Parsipur, Frauen ohne Manner, a.a.0., S. 135f. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.41)

Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam aaO., S. 210.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aaO., S. 136. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.42)
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plizit auf en Gedicht von Forugh Farrochsad Bezug genommen, das den Tite Griner
Wahn trégt.

Dann setzte ,der grine Wahn' an. Ein grinfarbiger Nebel
umschlung sie alle. Die Erde und der Himmel waren grin ver-
hangen.!

Ghanoonparvar vergleicht die Erzéhlung Frauen ohne Manner mit dem Gedicht wahm-
e sabz (Die griine Tauschung, Griiner Wahn) von Forugh Farrochsad.? Das persische
Wort ,,wahm* wird sowohl as Tauschung wie auch ds Wahn Ubersetzt. Nach Michael
Hillmann bedeutet das persische Wort im Englischen Uber die Ubersstzung in , delusi-
on* hinausauch ,illuson”, ,misgiving* und ,, Something imagined*.®

()

What peak, and what heights?

Dont all these winding paths

converge and close

in the sucking, frozen mouth?

(..)

Give me sanctuary, O you simple whole women
whose fingers delicately trace

the fetus turning

delicioudy

and in whose opened blouses the air
forever mingles with the scent of new milk
(...)

| couldnt anymore, | couldnt

My steps echo on the denying way
despair vaster than my spirit can endure
And Spring, that delusion colored green
passing the window, says to my heart,
Behold,

you never went on

you were drawn down*

Kurt Scharf hat die letzten drei Zeilen folgendermalien ins Deutsche Ubersetzt:

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 115. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.43)

Das Gedicht wahme sabz wurde zuerst als oham-e bahari (Friihlingstéuschungen) in der Zeitschrift
Buch der Woche (K etab-e hafteh) im Méarz 1962 in Teheran verdffentlicht.

Hillmann, Michael C.: A Lonely Woman: Forugh Farrokhzad and Her Poetry, Washington 1987,
p. 101

Milani, Bride of Acacias, ibid., p. 69.
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Schau
Du bist nicht fortgeschritten
Du schrittst nur hinab.*

Ahnlich sind die letzten drei Zeilen von Cyrus Atabay Uibersetzt worden.

Seh, du bist niemals weitergegangen,
du bist hinabgegangen.?

Ghanoonparvar interpretiert die Charakteriserung der weiblichen Figuren in der Erzih
lung Frauen ohne Manner as postive Fortfihrung bzw. die Wendung des im Gedicht
Griune Tauschung angedeuteten Gedankens der Verzweiflung, der Niedergeschlagenheit
und der Enttéuschung. Die Fguren ssien zwar ,raudig® (eine Bezeichnung aus Frauen
ohne Manner) geworden und sind sch auch vidleicht des Riskos und der Konsequen+
zen ihrer Entschedung bewuld, wirden aber genau jene Trauer und negative Einge-
lung ins Podtive umkehren. Ghanoonparvar bezeichnet die Erfahrung der Personen in
der Erzéhlung Frauen ohne Manner ds ,das Leben” schlechthin, bel dem es sch um
ein , Weitergehen* handelt und das Risiken miteinschlief.

Ghanoonparvars Interpretation des Gedichtes von Forugh Farrochsad diitzt sch auf die
Arbat von Michad Hillmann.

The speaker in ,Green Delusion' has doubts, questions, and twinges of re-
grets as to roads not taken and more conventional and acceptable roles re-
jected. She recognizes, in addition, that nature can no longer be a comfort-
ing idyllic force in her life, that she is far beyond being able to seek refuge
in comfortable maternal and domestic female roles, and that her steadfast
search for life's meaning has cost her, as well, the comfort of religious
faith.*

Hillmann referiert Farzaneh Milani, die das Gedicht wahm-e sabz as ,Green Terror*
Ubersetzt und es ds ,Forugh's doquent statement of dl the sacrifices she has had to
make for her art“® bezeichnet.

Er interpretiert das Gedicht wahm-e sabz dahingehend, dal3 Forugh Farrochsads Ent-
scheidung firr en Leben ds, individudistic female poet has exacted a heavy price“®

Vgl. Forugh Farrochsad: Jene Tage, aa.O., S. 36.

Vgl.: Atabay, Cyrus (Hg. & Ubers): Gesinge von Morgen. Neue iranische Lyrik, Hamburg & Diis-
seldorf 1968, S. 68.

Vgl. Ghanoonparvar, Eine Untersuchung Uber Frauen ohne Manner, aa.O., S. 698.

Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 103f.

Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 101.

Ibid., p. 101.
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Ich mdchte an diesr Stelle zwel Ausschnitte aus den Briefen zitieren, die Forugh Far-
rochssd im Laufe ihrer Reisen im Audand an ihren Gediebten, Ebraim Golestan,
schrieb. Leider snd die Briefe nicht datiert und in dem Buch Die Unsterbliche snd se
nur in Ausschnitten verdffertlicht.

Sie schrieb:

Ich splre einen schwindelerregenden Druck unter meiner Haut.
Ich mochte alles durchdringen und so tief wie mdglich eindrin-
gen. Ich mochte die Tiefe der Erde erreichen. Meine Liebe ist
dort, dort, wo die Samen griinen, wo sich die Wurzeln zusam-
menfinden und wo sich die Schopfung mitten in der Faulnis fort-
setzt. Als ob mein Korper dessen vortibergehende und vergang-
liche Form sai. Ich mdchte dessen Wesen erreichen. Ich mdchte

mein Herz wie ein reifes Obst allen Asten anhangen.! (Herv. v. d.
Verf.)

und in @nem anderen Brief:

(...) Von dort, wo ich mich hingelegt habe, ist das Meer zu =
hen. Auf dem Meer sind Boote und das Ende des Meeres ist
nicht ausfindig zu machen. Wenn ich ein Teil dieser Unendlich-
keit sein konnte, kdnnte ich Uberall sein...

Ich mdchte so enden oder so weiter machen. Aus der Erde
kommt eine Energie, die mich anzieht. Aufsteigen oder Vor-
wartsgehen ist mir nicht wichtig. Ich méchte hinabsteigen,
mich mit allem, was ich liebe, in einem unveranderbaren Gan-
zen auflésen. Ich glaube, dal’ es der einzige Weg ist, der Ver-
ganglichkeit, der Veranderung, des Verlustes und der Nichtig-
keit zu entkommen.? (Herv. v. d. Verf.)

Sowohl in den Gedichten wie auch in ihren Briefen und Gespréchen ig die Rede von
ener Tigfe, von enem mydisch und spiritudl anmutenden Sicheinlassen auf die |, Tie-
fe' des Lebens, der Exigenz und des Dasans, die im Gegensaz zu einer aufwértsorien
tierten Linearitét einer Knstlerbiographie steht.

Genau diese Suche nach der anderen, spiritudlen ,Tiefe® des Lebens verbindet die
Werke von Scharnusch Parsipur und Forugh Farrochsad.

Die dte Farrokh-Lagha begrif® in Frauen ohne Manner die beiden Jungfrauen Faeze
und Munes mit folgendem Kommentar:

Es ist doch natdrlich, daf3, wenn Ihr Euch auf den Weg begeht,
Gefahren lauern. Entweder habt Ihr die Kraft, auf die Gefahren
zuzugehen oder Ihr kehrt wie ein Lamm zurtick und mischt Euch

Esmaili, Die Unsterbliche, a.a.0., S. 14. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.44)
2 Ebd., S. 16. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.45)
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wieder gehorsam unter die Herde. Nehmen wir an, daf3 Euch,
wenn lhr zurtickgekehrt seid, gesagt wird, Ihr seid réudig und
man wirde Euch vermeiden. Es gibt zwei Moglichkeiten, entwe-
der Ihr haltet es aus, réaudig zu sein, oder Ihr haltet es nicht aus
und setzt Eurer Existenz ein Ende.! (Herv. v. d. V.)

Die These, die Hillmann und in sanem Gefolge Ghanoonparvar aufwerfen, beinhatet
folgende Aspekte:

Wenn die Frauen ,raudig® werden, snd auch Zweifd, Fragen und Bedenken mit enge-
schlossen. Se bezahlen einen hohen Preis fir ihren sdbsigewshlten Weg, fur ihren Le-
bensentwurf. Es ig moglich, dad se diesen Weg anzwefdn oder gar vidleicht bereuen.
Wenn se ,die traditiondlen und akzeptierten Rollen*? (naghschha-e sonati va pazirofte)
verlassen, schliefd diese Abweichung eine Ausainandersetizung mit den Verlustgefuh-
len, der Klage Uber diesen Verlust und der Verzweflung Uber diese Entscheidung en.

Die Sehndichte, die Zwefd oder gar die Briche fuhren nicht zwangdaufig zurlick zu
den ,treditiondlen und akzeptierten Rollen” als die enzig lebbare Alternative. Aber en
individuaistischer Werdegang, sorich die Entscheidung, in der iranischen Gesdllschaft
ohne den dtbekannten familiren Zusammenhang leben zu wollen, birgt Gefahren,
Zweifd oder sogar Reuemomente des gegangenen Weges. Glechwohl wird diese Ent-
scheidung aber in dem Moment, in dem sch die Frauen auf den Weg machen, irrevers-
bel.

Der paradiesische Garten alsein anderer Ort

In Pardpurs Romanen und Erzdhlungen spidt das Haus eine ausgesprochen wichtige
Rolle. Das Haus hildet meigens den Ausgang ihrer Erzéhlungen und den Mittel punkt
der weiblichen Lebenszusammenhénge. In der Erzéhlung Frauen ohne Manner entsteht
en paradiessches Zuhause, das den Protagonigtinnen Sdlbstbesimmung Uber ihre Le-
bensform bringt. Auf der Suche nach sch selbst versuchen Se eine andere Exisenz auf-
zubauen, ene, die frauenzentriert i

Fur Casey Rose Williamson gelt der paradissche Garten in Karadj eine Heterotopie
dar®, wie se von Michel Foucault in senem Aufsaz Andere Raume im Unterschied zur
Utopie konzipiert wird.*

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 103. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.46)

Hillmann, A Lonely Woman, ibid., p. 103.

Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Manner, aa.0., S. 75. (in persischer Sprache)
Dadurch, da’ Williamson in ihren literarturtheoretischen Uberlegungen den Begriff der Heterotopie
auf fiktionale Raume bezieht, verwischt die Grenze zwischen literarischer Utopie und realer Heteroto-

w
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Sowohl Utopien as auch Heterotopien stehen zwar mit dlen anderen Plazierungen in
Verbindung, widersprechen ihnen jedoch. Sie haben beide die Eigenschaft, ,,sch auf al-
le anderen Plazierungen zu beziehen, aber so, dal} sSe die von diesen bezeichneten oder
reflektierten \Verhal tnisse suspendieren, neutralisieren oder umkehren®.!

Heterotopien bilden den ,Gegensatz® zu Utopien. Wahrend Utopien ,,Plazierungen ohne
wirklichen Ort, (...) unwirkliche R&ume*? darstellen, sind Heterotopien , Gegenplazie-
rungen oder Widerleger, taiséchlich rediserte Utopien, in denen die wirklichen Plétze
innerhdb der Kultur gleichzeitig reprasentiert, bedtritten und gewendet sind, gewisser-
mal¥en Orte auRerhalb dler Orte, wiewohl sie tatsichlich geortet werden kdnnen

Foucault nennt als den sechden Grundsaiz der Heterotopien ihre Funktion, die se ge-
geniiber dem verbleibenden Raum haben. Sie haben unter anderem die Funktion, ,ei-
nen lllusonsraum zu schaffen, der den gesamten Redraum, dle Plazierungen, in die das

menschliche Leben gespertt it, a's noch illusorischer*® erscheinen 14%.

Der Gaten ig nach Williamson sowohl ein lllusons- ds auch ein Kompensationsraum.
Diesr Ort in Karadj eflllt ene vollig andere Funktion ds dle anderen Orte, die die
Protagonistinnen der Erzéhlung bis zum Eintritt des Gartens durchleben. Der Garten
bietet ihnen Schutz, ,einen Ort aulRerhdb der Ménner.® Er fungiert aber auch gleichzei-
tig, so wie er schon in der ersen Episode Uber Mahdokht beschrieben wird, ds ene
Kompensationsheterotopie. Mahdokht will dem Staub, dem Gestank und dem Larm der
Grolstadt entflichen. Se sucht den innerlich ersehnten Schutz vor der Umwet hinter
dem Zaun des Gartens.

Die Kompensationsheterotopie it ein anderer wirklicher Raum, ,,der so vollkommen, so
sorgfaltig, so wohlgeordnet ist wie der unsrige ungeordnet, mifraten und wirr ist.’

Der Baum brachte Mitte Farvardins® zahireiche Bliiten hervor.
Daruber hinaus sang er mit den Vogeln. Der Garten fillte sich
mit dem Gesang des Baumes.?

pie. Viele Rdume einer Gesdllschaft lassen sich nach der Beschreibung der Heterotopologie als andere
Raume bezeichnen. Heterotopien sind bei Foucault keine imagindren Raume, sondern reale Plazierun-
gen, die in allen Kulturen und zu alen Zeiten als Gegenplazierungen mit ganz bestimmten Funktionen
vorhanden sind. Foucault nennt zwar gerade den Garten und vor allem den orientalischen Garten der
Perser als die dteste Heterotopie mit widersprichlichen Plazierungen, der mehrere, unvereinbare
Raume an einem einzigen Ort zusammenlegt, aber nicht dessen fiktionale Adaption in der Literatur.
Vgl. Foucault, Andere Raume, a.a0., S. 42.

Vgl. Foucault, Andere Rédume, a.a.0., S. 38.

Ebd. S. 38f.

Ebd., S. 39.

Ebd., S. 45.

Ebd.

Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Manner, aa.0., S. 75. (Ubertragung v. d.
Verf., s. Anhang 7.6.47)

Foucault, Andere Radume, aaO., S. 45.
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Lesungen, Feste und Konzerte gehdren zum dlabendlichen Programm im Garten der
Fraven. An diesem Ort i es sogar moglich, dem betérenden Gesang eines Mensch
Baumes auzuhdren. Die Frauen genief3en die unbeschwerte Ruhe.

Williamson vergleicht den Charakter des im Garten herrschenden Stadiums zwischen
dem Himme und der Holle mit dem finften Grundsatz der Heterotopie:

Die Heterotopien setzen immer ein System von Offnungen und SchlieRungen
voraus, das sie gleichzeitig isoliert und durchdringlich macht. (...) Entweder
wird man zum Eintritt geavungen, (...), oder man mufi3 sich Riten und Reini-
gungen unterziehen. (...) Ubrigens gibt es sogar Heterotopien, die ganzich
den Reinigungsaktivitaten gewidmet sind.>

Zwischen dem Ausgangspunkt des familidren Rahmens und dem Tor zum Garten
schiebt dch der Weg, der die Frauen einschldgigen Riten der Verwandlung unterwirft,
bevor sie neugeboren den Garten wieder verlassen.

Casey Rose Williamson schlégt eine Lesart vor, die Erzéhlung Frauen ohne Manner ds
ene Mittderfahrung zwischen einer Utopie und einer Heterotopie zu seherf’, dhnlich
wie Foucault, der bei dem Beispid des Spiegels von ener Art ,Mischr oder Mittelerfah
rung'® redet.

Der Spiegd ist namlich eine Utopie, sofern er ein Ort ohne Ort ist. Im Spie-
gel sehe ich mich da, wo ich nicht bin: in einem unwirklichen Raum, der
sich virtuell hinter der Oberflache auftut; ich bin dort, wo ich nicht bin, eine
Art Schatten. (...)

Der Spiegel funktioniert als eine Heterotopie in dem Snne, dal’ er den
Platz, den ich einnehme, wéahrend ich mich im Glas erblicke, ganz wirklich
macht und mit dem ganzen Umraum verbindet, und dal3 er ihn zugleich ganz
unwirklich macht, da er nur Uber den virtuellen Punkt dort wahrzunehmen
ist.®

Williamson betont das bindende Element zwischen ener red nicht existierenden, utopi-
schen Wét von Frauen ohne Ménnern und einem heterotopischen Garten der Frauen,

Farvardin ist der erste Monat und der Beginn der Frihling im iranischen Kalender. 1. Farvardin ent-
spricht dem 21. Mérz des européischen Kalenders.

Parsipur, Frauen ohne Manner, aa.0., S. 113. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. Anhang
7.6.48)

Foucault, Andere Radume, aaO., S. 44.

Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Manner, a.a.O., S. 82. (in persischer Sprache)
Foucault, Andere Radume, aaO., S. 39.

Foucault, Andere Radume, aaO., S. 39.

Der genuin nur den Frauen gehodrende Garten ist durch die Anwesenheit des , lieben Gértners* doch
eingeschrankt, weil der Garten schliefdlich der Ort der Frauen mit einem einzigen Mann ist.
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der geflllt i mit deren Leben und Erfahrungen. Nach ihr entseht im Text der Ort, in
dem die imagindle Welt und die rede Wdt zusammenkommen und ein Raum bereitge-
sdlt wird zur Ausdnandersetizung mit der Kultur.! Der Garten in Karadj ist fir se dn
heterotopischer Raum, in dem die ,,Grinde der Krisen von Frauen ohne Manner neben,
mit und in Anbetracht aler kulturellen Aspekte des Irans offen werden.“?

Kene der Protagonigtinnen kann und will fir immer an diesem Ort bleiben. Der mag-
sche Garten ig gandig an seine Aulfenwet gebunden. Mit der Zet der Verwandlung
veliet e an Anziehung, wel e vor dlem as Ubergang fir die Frauen funktioniert.
Nach und nach werden die Frauen dieses illusorischen Paradieses Uberdriissg. Farrokh
Lagha, die ds erste durch den Kauf des Hauses in Karadj den Schutz des Gartens in An-
goruch nimmt, sehnt sch nach einem Leben in der Stadt. Mit ihrer Entscheidung, ein
Haus in Teheran zu kaufen, bereitet e die Auflésung des zatlich begrenzten Paradie-
ses vor. Faeze winscht sich grof3e Feste in der Stadt, es langwellt se, wenn keine Géaste
zu Besuch kommen. Ihre zunehmenden Ausfliige nach Teheran werden zur Obsession.

Dre Figuren, Zarin-Kollah, Farrokh-Lagha und Faeze, beginnen ein neues Leben an
der Sete eines Mannes. Zwel andere Figuren, der Baum-Mensch Mahdokht und die s+
chende Munes, erleben mydtische Verwandlungen. Der Garten ist der andere Ort einer
neuen Form des Zusammenlebens, ortlos und zeitlos. Der Weg aus dem sebst gewah-
ten Paradies fUhrt nach einer inneren Lauterung entweder in das irdische Leben zurlick
oder in die himmlischen Sphéren des Dasains.

Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Manner, aa.0., S. 82f. (in persischer Spra-
che)

Williamson, Zeit, Ort, Raum und Kultur in Frauen ohne Manner, aa.0., S. 75. (Ubertragung aus dem
Origind v. d. Verf., s. Anhang 7.6.49)
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45 Von der roten zur blauen Vernunft

Deshalb habe ich mich fest entschlos-
sen, nicht verrickt zu werden, in kei-
ne Form renzupassen und den Be-
wulitseinsstrom fir sich soweit wie
moglich flieRen zu lassen und nie
mehr zu versuchen, mit festgelegten
Menschen ins Gesprach zu kommen.
Und wenn es nicht klappen ollte,
dann  wirde ich  ununterbrochen
schweigen und in einen kleinen Garten
Blumen einpflanzen.?

Im Unterschied zu Tuba, der die higorischen Ereignisse bis zum Ausbruch der idami-
schen Revolution im Jehre 1979 behandelt?, setzt Die blaue Vernunft® mitten im nach
revolutiondren Geschehen, namlich wahrend des iranischrirakischen Krieges an, der von
1980 bis 1988 andauerte.*

In den Gefangniserinnerungen wird ausfuhrlich auf die erdriickende Atmosphére wah
rend der Entstehung des Romans Die blaue Vernunft eingegangen. Parsipur verldd Te-
heran und zieht Sch in eine nordiranische Stadt zuriick, um an ihrem Roman arbeiten zu
konnen. Der Schreibdltag wird ds quavoll beschrieben. Ihr stehen weder Fernsehen
noch Radio zur Vefigung. Die Stadt entbehrt jeglicher Attraktion fir se Die standige
Gangdung durch die Revolutionswéchter und die Angst vorm Nachbarn, der ein aktiver
Anhanger der idamischen Republik ist, stéren sie in ihrer Arbeit> Sowohl biographisch

Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 409. (Ubertragung aus dem Origina v. d. Verf., s. Anhang
7.6.50)

Am 1. April 1979 wurde die Islamische Republik ausgerufen. Im Dezember dieses Jahres trat die neue
Verfassung in Kraft.

Fur ihren Roman Die blaue Vernunft, der 1989 geschrieben wurde, konnte Scharnusch Parsipur keine
Publikationserlaubnis von den staatlichen Behorden im Iran erlangen. Das Werk wurde 1994 bei &-
nem iranischen Verlag in den USA verlegt.

Die Zurickweisung dieses Werkes durch die Zensurbehérde schien Scharnusch Parsipur nicht plausi-
bel, da dem Werk keine moralisch anstoRigen oder politisch agitatorischen Stellen nachzuweisen sind.
Parsipur vermutet, wie sie auf ihrer Lesung am 16. September 1994 in Koln dem Publikum mitteilte,
dal die blofe konkrete Benennung politischer Gruppierungen aus den Revolutionsjahren der Zensur-
behorde im Ministerium fir Kultur und islamische Fiihrung miffiel.

Vgl. Lesung und literarisches Gesprach mit Scharnusch Parsipur, 16.9.1994, ESG Kdln.

Im September 1980 griff der Irak den Iran an, um die Vorherrschaft im Schatt el Arab zu erringen.
Erst im September 1988 kam es zu einem Waffenstillstand zwischen den beiden Landern, ohne einen
ersichtlichen Vorteil fir die Kriegsparteien. Nach dem Krieg standen beide vor einem wirtschaftlichen
Ruin.

Vgl. Parsipur, Gefangniserinnerungen, aa.O., S. 388.
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ds auch werkgeschichtlich bildet Die blaue Vernunft einen Hohepunkt in der gesamten
Arbet der Schriftedlerin wahrend ihrer Zeit im Iran. Die blaue Vernunft ist das erste
Werk, das de unmittelbar nach ihrer Entlassung aus dem Gefangnis schrieb. An dieses
Werk knlpfte Parspur grofRe Hoffnungen, weil es philosophisch eine Kronung ihrer
bisherigen Arbeit dargtdlen sollite. Das Augenmerk it in diesem Kapitd auf den Wan+
dd des Higorischen zum Mydtischen gerichtet, der sch im Roman durch den Wechsd
vom Roten zum Blauen einschreibt.

Die blaue Vernunft umfald sowohl inhaltlich ds auch forma ihre friheren Werke und
entwickelt de weiter. Parspurs Interesse gilt auch hier dem zeitgendssschen Geschehen
aus der Sicht einer Frau. Wie in ihren anderen Werken setzt Se sich mit dem Leben der
Frauen, ihrer Gedanken und ihrer Gefihlswet in der Umbruchzeit des nachrevolutio-
naren lrans auseinander.

Der Roman handdt von den néchtlichen Begegnungen der weiblichen Hauptfigur mit
enem Offizier wédrend der irakischen Luftangriffe auf Teheran. Die zunehmende
Angst der Frau vor der badigen ,beruflichen Sauberung*! aufgrund ihrer angeblich an
tidamischen Tendenzen hat de in enen Vefogungsvahn getricben. Se fuhlt sch von
ihrem Vorgesetzten bedroht und von zwei Mannern verfolgt, daher sucht se die Hilfe
enes Wachoffiziers und besucht ihn in finf aufeinanderfolgenden Néchten. In diesen
Néchten kleidet Se sch in drei verschiedenen Farben und erzéhlt ihm ihre Lebensge-
schichte. Wéhrend ge ihn in den ersten Né&chten in der Wache aufsucht, kommt se in
den darauffolgenden Néchten zu sainem Haus, um das Gesprach mit ihm fortzusetzen.
Rot, grin und blau snd die dre Farben ihrer Kleider, die gleichzetig dre Phasen und
Sphéren in der Begegnung des Mannes mit der Frau symboliseren. In der letzten Nacht
trégt die Frau en blaues Kled. Ergst in dieser Nacht werden die Ereignisse der Revoluti-
ongahre aus ene neuen Pespektive, namlich in der Sphdre des mydisch
philosophischen Blauen, riickblickend zusammengefal.

Im Verlauf der néchtlichen Didoge der beiden Protagonigen efahrt die webliche
Hauptfigur ene ezédhlerische Vewandlung. Von der reden Figur einer hilfesuchenden
Gespréchspartnerin entwickelt se sch zu der sehenden Meigterin des Mannes und selt
gch im Laufe der Geschichte ds die ,innere Frau* des Offiziers dar. Der Offizier ver-
wandelt sich, indem er die Frau as seine verdrangte innere Weiblichkeit akzeptiert. Uy
ter ihrer Flhrung verldd er die Gegenwart der politischen Ereignisse und wird in den
Himme katapultiert. Im blauen Ort entsteht ene offene, die jahrtausendedte iranische
Geschichte mit einschliel}ende Perspektive, die einen neuen Blick auf die brisante und
politisch undurchschtige Gegenwart zuldd. Die Frau fihrt den Mann zur Sphédre des

1 Nach der Errichtung der islamischen Republik wurden viele, dem Regime unliebsame Menschen will-

kurlich entlassen. Diese staatlichen Aktionen wurden wortlich al's Saduberung bezeichnet.
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Blauen, um durch die Heranziehung dhnlicher higorischer Orte und Zeiten die Andyse
des Geschehenen in ein philosophisches Licht zu stellen.

Pargpur ha dets die orientdischen und ogtasatischen Denksysteme aufeinander bezie-
hen und dadurch die dementaren Moddle und Formen zutage férdern wollen. Das S
dium des Taoismus und der chinesschen Philosophie Ubte einen grol¥en Einfluld auf ihr
Denken aus. Ihr Schreiben fungiet ds eine Fortsstzung ihrer philosophischen Reflexio-
nen. Parspur brach ihr Studium der chinesschen Philosophie und Kultur in Paris &b,
well se durch die Ereignisse der Revolutiongahre keinen Snn mehr in ihrem Studium
seh.! Sie kehrte in den Iran zuriick. lhre literarische Arbeit aber bleibt auch nach diesem
biographischen Bruch und ihrer Rickkehr in ihre von der Revolution erschiitterte He-
mat von der Suche nach philasophischen Konzepten und Theoremen gepréagt.

Zur Zet ihres Studiums in Paris beschéftigte sch Parsipur mit der chinesischen Kultur
und Philosophie. Thr Interesse an deren Koppelung mit iranischer Mystik und Philoso-
phie wurde geweckt, ds se Vorlesungen des japanischen Gelehrten Toshihoko |zutsi?
im Iran besuchte, der Ibn 'Arabis® mystische Philosophie und das | Ging® komparatis-
tisch asfeinander bezieht. Annemarie Schimme weis darauf hin, dald lzutsu ,interes-
sante Pardlden zwischen der Gedankendtruktur taoistischer Weltanschauung und dem
System Ibn ‘'Arabis gezogen“® hat. lzutsu entdeckt die Idee vom vollkommenen Men
schen sowohl in der mystischen Tradition des Irans ds auch in der taoistischen Gedar+
kenwelt. Der Lichtmensch in Parspurs Werken erinnert stark an diese Auffassung von
enem vollkommenen und erleuchteten Menschen, der natrlich auch in der judischen
und chrigtlichen Mystik tradiert ist.

Die blaue Vernunft ist an das Werk des 1153 im Nordwesten des Irans geborenen Mys-
tikers Shihabudinn Suhrawardi® angelehnt, der 1191 von orthodoxen Theokratikern ein
gekerkert und spéter hingerichtet wurde, weil ihnen seine Lichtmystik suspekt erschien.
Suhrawardi gilt in der Geschichte der iranischen Mystik ds der Mester der Philosophie
der Erleuchtung (shaikh d-isré&g). In seinem Werk tritt die Lichtmystik am deutlichsten
hervor. Der rote Intellekt’ (Agl-i surkh) zahlt nach Annemarie Schimme zu den vier d-
daktischen Werken, in denen er seine Lichtmystik durch verschliissdte Erzéhlungen

Vgl. Parsipur, Gefangniserinnerungen, aa.O., S. 51.

Vgl. u.a.: lzutsu, Toshihiko: A Comparative Study of the Key Philosophical Concepts of Sufism and
Taoism, 2 Bde., Tokyo 1966-67.

Zur Philosophie Ibn 'Arabis, der as ein grofer Meister eine erhebliche Wirkung tUber die iranische
Kultur hinaus auch im arabischen Raum und vor alem nach dem 13. Jahrhundert auf die mystische
Tradition hatte, siehe Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam a.a.O., S. 374ff.

Deutsche Fassung siehe z.B. | Ging: Buch der Wandlungen, Text und Materialien, tibersetzt aus dem
Chinesischen ins Deutsche von Richard Wilhelm, Minchen 2001.

Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam aa.O., S. 26f.

In der Transkription des Namens richte ich mich nach Annemarie Schimmel.

Agl-i surkh bedeutet zugleich ,der rote Intellekt* oder , die rote Vernunft”.
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und metaphorische Geschichten darlegt. Gott ist das Licht, dem die Menschen auf ihrem
mystischen Weg aus ihrem ,weslichen Exil“, das die Wdt der Materie dargtelt, zum
lichtreichen ,, Jemen®, dem ,,gliicklichen Land" im Orient, zustreben konnen.

Was metaphysisch als Existenz (wujud) begriffen wird, fallt mit dem zusam-
men, was in der Urerfahrung als Licht erfahren wird (nur). So gilt in diesem
Kontext: Existenzist Licht.2

Suhrawardis Ansatz lag darin, die iranischen, hdlenisischen und dtorientdischen Ele-
mente mit der idamischen Tradition zu verbinden. Was ihm ds grofe philosophische
Leisgung anerkannt wird, i seine Wirdigung und gdungene Adaption klassscher dt-
iranischer  Traditionen aus der voridamischen Zeit, die seine Illuminationdehre in ene
wet zuriickreichende Systematik enordnen lasen.® Sdne Werke gdten lange Zeit ds
verschollen. Ergt durch die Bemihungen des franzosschen Orientdisen Henry Corbin,
der in der dtiranischen Theosophie den Kénigsweg fiir seine , spiritudle Hermeneutik*t
fand, and die Werke des iranischen Philosophen einem breiten Publikum im Iran und
im Audand zuganglich gemacht worden.

Suhrawardis [lluminationdehre war fir Corbin interessant, weil der Orientdigt bel die-
sem dten iranischen Theosophen das Paradebeispid fUr sein Projekt der iranischen Phi-
losophie fand. Die Erleuchtungdehre von Suhrawardi gdlte fir ihn epigemologisch e-
ne Synthese zwischen Philosophie und reiner Gnogtik her. Die Theosophie des Meisters
der Erleuchtung speiste sch sowohl aus Avicennas Philosophie ds auch aus den gnosti-
schen Lehren des Ibn 'Arabi.° Suhrawardi verfuhr stets synkretistisch und schreckte
nicht davor zurtick, genuin idamische Elemente und Gedanken mit Symbolen und The-
oremen anderer Denktraditionen zu verbinden.

It is a vast treasure house of wisdom in which symbols of many traditions,
including Zoroastrianism, Pythagoreanism, Platonism, and Hermeticism,
have been added to those of Islam, for the sources of Suhrawardi's formula-
tions are numerous.®

Vgl. Schimmel, Garten der Erkenntnis, aa.0., S. 101.

I zutsu, Toshihiko: The Paradox of Light and Darkness in the Garden of Mystery of Shabastari (1971),
S. 299, zitiert nach Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam, aa.0., S. 368.

Vgl. zB. Razi, Hashem: Hekmate Khosravani. Reader in Comparative of Hekmat-e Khosravani and
the Theosophy & Philosophy of Illumination with Gnosis/Sufismin Iran past and present, Teheran
2000, p. 446f. (in persischer Sprache)

Vorwort von Annemarie Schimmel, in: Corbin, Henry: Die smaragdene Vision: der Licht-Mensch im
iranischen Sufismus, aus d. Franz. Ubertr. u. hrsg. von Annemarie Schimmel, Minchen 1989, S. 16.

Vgl. auch: Nasr, Seyyed Hossein: Three Muslim sages. Avicenna, Suhrawardi, 1bn 'Arabi, New York
1969, pp. 52-82, p. 56.

Nasr, Three Muslim sages. Avicenna, Suhrawardi, Ibn'Arabi, ibid., p. 59.
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Seyyed Hossein Nasr spricht bei Suhrawardis Erleuchtungdehre von ,marriage of ratio-
dination and intuition*!. Der Theosoph betonte die Bedeutung des Verstandes, ohne den
Selenwert der Empfindung zu negieren. Damit entdand hier en Gleichgewicht, das
enen Ausweg aus den Aporien rein philosophischer Theorien bot. Da in diesem Kor+
zept die produktive Einbildungskraft ds ein Bindeglied zwischen Versdand und Enmp-
findung fungiert, kommt den mysischen Erzéhlungen und Anekdoten von Suhrawardi
ene besondere Bedeutung in ihrem symbolischen Gehalt zu. Er schrieb auf arabisch
und auf perdsch. Vide saine Erzdhlungen in persscher Sprache snd Mesterwerke der
Erzéhlliteratur und haben Modedlcharakter sowohl fir das narrative ds auch fir das phi-
losophische Schreiben spéterer Generationen persisch schreibender Autoren.?

Nas bildet funf Kategorien bel der Betrachtung von Suhrawardis Werken. Die dritte
Kategorie, zu der er auch die Erzdhlung Die rote Vernunft zahlt, beschreibt er folgen
dermal3en:

Symbolic and mystical narratives, or novels, depicting the journey of the
soul across the cosmos to its ultimate deliverance and illumination.®

Wie in der Tradition der iranischen Mystik Ublich, bearbetet Suhrawardi in Form meta-
phorischer und symbolischer Erzéhlungen auf der einen Sdte seine umfassende und
theoretisch ausgeprégte Angdologie und auf der anderen Seite seine Vordelungen von
der Sedenreise zu Gott, wie de auch be anderen Mystikern wie Attar und Rumi zu fin-
den ig. Diee Sedenreise findet zum symbolischen und nicht geographisch Iokdiserten
Orient ds dem wahren Zuhause der Menschheit stait.* Die Vorstellungen vom Morgen
land erinnern ,an die Traume der deutschen Romantiker (...), die im Morgenland den
mythischen Orient sahen, die wahre Heimat der Menschheit, das verlorene Paradies, das
Ziel der geistigen Rilgerfahrt*®.

Suhrawardi selbst fald seine Lichtmydtik in enem saner didaktischen Hauptwerke Phi-
losophie der Erleuchtung (hikmat a-ishrag) folgendermal3en zusammen:

Die Essenz des Ersten Absoluten Lichtes, Gott, schenkt fortwahrende E-
leuchtung, wodurch sie immer deutlicher manifestiert wird, und bringt alle
Dinge ins Sein, indem sie es durch ihre Srahlen mit Leben begabt. Alles in
der Welt ist von dem Licht Seiner Essenz abgeleitet, und alle Schénheit und

Ibid., p. 64.

Vgl.ibid., p. 58.

Ibid., p. 59.

Vgl. Corbin, Henry: Histoire de la philosophie islamique, Paris 1986, p. 245.
Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam aaO., S. 372.

a b~ W N B
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Vollkommenheit sind die Gaben Siner Gute; diese Erleuchtung vollkom-
men zu erreichen, ist das Heil

In seinem Diskurs Uber die Engd, die in der Wdt Uberdl présent snd und bestimmte
Ordnungen bilden, hat jede Sedle Uber den die gesamte Menschheit beschitzenden En+
gel Gabrid hinaus einen eigenen Schutzengd, der in Wdt der Engd behemaet is. Je-
de Sede hat nach Suhrawardi ihren friheren Plaiz in diesem Engdreich und dadurch,
dal3 de den menschlichen Koérper betritt, wird se zweigeteilt. Wahrend die eine Hafte
weiterhin ihren Platz unter den Engeln hat, ist die andere Hafte im irdischen Lelb ge-
fangen. Diese irdische Hdfte i auf der Suche nach der Vereinigung mit der anderen
Hafte und fuhit sch unglicklich. Um Vollkommenhat und Ganzheit zu erreichen, muid
Se sich mit der himmlischen Halfte vereinigen.

Diese Denkart ist stark gepragt von dtiranischer, zoroastrischer Philosophie, in der die
beiden Begriffe Physs und Metaphyss ds Gegensdize konzipiert und aneinander ge-
bunden sind:

Im ganzen Awesta, (das hellige Buch der Zarathustrier, Anm. v. d. V.), ist
die Welt zwei geteilt: in eine himmlische und eine irdisch-materielle Hélfte.
Die himmlisch-paradiesische Welt ist hell und sakral, die irdisch-
korperliche Welt ist finster und dunkel .

In viden mydischen Erzdhlungen hat der himmlische Engd, der in unterschiedlichen
Geddten ds en Grels oder ds der Engd Gabrid auftreten kann, sets die Aufgabe der
inneren Fihrung des Suchenden nach der Wahrheit. Suhrawardi entwirft faszinierende
Bilder vom himmlischen Engd, der einen Higd aus Licht und enen Figd aus Dun
kelhet trégt. Die rote Vernunft ist der Engd, der dem Tréaumenden in der gleichnami-
gen Erzéhlung erscheint und ihm die Farbe, in der er erscheint, in Anlehnung an das Rot
der Morgenddmmerung ds ene Mischung aus Tag und Nacht, Dunkelheit und Licht e-
klart?

Auss hien la figure de I'Ange-Esprit Saint, comme Ange de la race humaine
sindividualise-t-elle pour chacun sous I'aspect de son Soi ou sa «Nature

Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam aaO., S. 370. Schimmel hat hier den Text so aus dem
Englischen Ubersetzt, wie er bei Nasr in seinem schon genannten Werk, Three Muslim Sages, vor-
kommt. Nasr, Three Muslim Sages, ibid., p. 69.

Vgl. Nasr, Three Muslim Sages, ibid., p. 73f.

Razi, Hekmate Khosravani, aaO., S. 51. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.51)

Vgl. Corbin, Henry: Philosophie iranienne et Philosophie compar ée, Paris 1985, p. 92.
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parfaite», celle dont un ancien traité hermétiste en arabe fait dire a Socrate
qu'elle est «I'ange personnel du philosophe»®.

Die Metagphorik dieser Geschichten giitzt sch auf eine verschliissdte und symbolische
Sprache, die, mit Absicht esoterisch angdlegt,® sich nur bestimmten Auserwahlten ert-
hillt. Wie in der Erzéhlung Die rote Vernunft folgt der Schiler diesem Ruf, der ihm auf
sing Reise zundchg enmd grole sedische Angrengungen abverlangt. Der suchende
Mystiker, der die Sdbgerkenntnis errungen hat und sch in der Fremde fuhit, gelt die
Frage nach dem Woher und Wohin. Bei dieser Suche nach der Wahrheit wird er gefihrt
und begleitet von einem Wahrheitsengd .2

Auch im Roman Die blaue Vernunft verkorpert die geheimnisvalle Frau, die in ener
Mondnacht den Protagonisten des Romans aufsucht und ihn durch die Geschichte hin-
durch auf der Suche nach einer anderen Wahrheit fihrt, die weise Seherin.

Als sich die Tir des nachtlichen Wachposten 6ffnete, sah der Of-
fizier neugierig und abwartend zu. Er war jung, aber mide. Er
trug eine Kette mit dem Zeichen des Mondes der flinften Nacht.
Er fuhlte die Schwere seiner Kette. Seine Frau flrchtete sich vor
Bombardierungen. Er hatte zwel Kinder, ein vierzig Tage altes
Zwillingspaar. Er hatte lange dartber nachgedacht, ein Loch in
der Wuste zu graben und seine Frau sowie seine Kinder in die-
sem Loch zu verstecken. Er wuf3te nur nicht, wie er sieim Laufe
der Zeit mit Nachschub versorgen sollte, damit sie nicht sterben
wiirden.*

Wie der Literaturwissenschaftler Abbas Milani betont, dhnelt das erste Treffen der be-
den einer mystischen Begegnung zwischen Schiller und Meister

Wadhrend die Frau Stick fur Stick dem Offizier ihre Lebensgeschichte preisgibt, voll-
Ziehen beide im Laufe dieses Néachte anhdtenden Zwiegespréchs eine Verwandliung.
Wie in der Erzéhlung Tausendundeine Nacht begegnen wir einer Frau, die Geschichten,
vor dlem aber ihre eigene Lebensgeschichte erzahlt. Thr Leben ist wie das der Schehre-
zade bedroht. Die Protagonigtin it die Initiatorin dieses Gespréches. Sie fordert den
Mann zum Innehdten, Zuhoren und Nachdenken auf. Der Mann, dessen Triebhaftigkeit

Vgl. Shayegan, Henry Corbin, ibid, p. 202.

Wie Suhrawardi selbst bemerkt, ist die Verschllsselung der Geschichten aufgrund ,,ignorance of the
masses’ bei den philosophischen Meistern stets Absicht gewesen. Vgl. Nasr, Three Muslim Sages, i-
bid., p. 63.

Vgl. Poor Namdarian, Taghi: Symbol und symbolische Erzéhlungen in der iranischen Literatur (Ana-
lyse der mystischen Erzéhlungen von Avicenna und Suhrawardi), Teheran 1983, S. 290. (in persischer
Sprache)

Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 45. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.52)

Vgl. Milani, Abbas: Einleitung zu Die blaue Vernunft, aa.O., S. 23f. (in persischer Sprache)
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durch die leibhaftige und stark maskuline Figur enes Gorillas zum Vorschen komntt,
begegnet der Frau auf eine fir ihn neue Weise.

De Gorilla, ein Kingkong, entspringt in lebensbedrohlichen Situationen der Phantasie
des Mannes, bietet ihm kraftvolle Hilfe an und représentiert , Supermann® dhnliche, be-
schitzende und animaische Mannlichkeit. Der Gorilla tritt be jedem Zwiegespréch
zwischen dem Mann und der Frau ds treuer Begleter und Représentant der reinen
mannlichen Kraft auf. Wird die animaische Kraft und Erotik des Offiziers durch ssinen
Verdand in die Schranken gewiesen, tritt der Gorilla auf die Bihne und zeigt die ande-
re, mogliche Alternative zum besonnenen Verhdten des Offiziers. Die Figur des Goril-
las kommt das erte Md zum Vorschein, ds der Bombendam aus dem Radio dringt
und der Mann sich Sorgen um seine Frau macht.

Pl6tzich wuchs er in seiner Phantasie, so grof3 wie Kingkong.
Er hatte seine FiRe um die beiden Seiten der Stadt gelegt und
sah aufmerksam in die Dichte der Dunkelheit hinein. Er bewegte
seinen Hals mit so einer Geschwindigkeit in der Dunkelheit, dal?
er alle vier Richtungen im Visier hatte. Er sah die Rakete, die
aus dem Westen kam. Er hob seine rechte Hand und genau in
dem Augenblick ihres Falls nahm er sie in deren Mitte, steckte
sie zwischen die Zahne und zermalmte sie. Er kaute die Rakete
wie ein einige Tage altes und trockenes Brotstlick, zerkleinerte
es und schlang es herunter.

An die Stdle ener passven, dem Mann zuhtrenden Frau tritt eine sdlbsténdig denker+
de, aktive und zugleich verfihrerische Frau, die ihn Uber en anderes Versdndnis der
aktuellen Geschehnisse belehrt.

Die Frau ist die weise Seherin?, sie wird zur Meisterin, die den Mann filhrt und mit de-
ren Hilfe e sane innere Frau entdeckt. So kann er sch zu einem ganzen Menschen
entwickeln. Diese Idee vom vollkommenen Menschen geht nicht nur auf die dtorienta
lische mystische Tradition wie bei dem Philosophen Ibn 'Arabi zuriick,®> sondern erin-
nert auch an die archetypischen Symbole Animus und Anima, wie se sch be C. G.
Jung finden.

Dies snd vor dlem psychische Bilder, die aus einer archaischen Grundstruktur entstan-
den sind* Anima und Animus sind die ,innere Frauenfigur im Mann und die Mé&nner-

Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 51. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.53)

Zum Konzept der weisen Frau vgl. z.B. Riedd, Ingrid: Die weise Frau in uralt-neuen Erfahrungen.
Der Archetyp der alten Weisen im Marchen und seinen religionsgeschichtlichen Hintergrund, Olten
und Freiburg im Breisgau 1990.

Riedel sieht den Weisheitsaspekt der Frau sowohl in den Mé&rchen als auch in der Religionsgeschichte.
Vgl. z.B. lzutsu, Sufism and Taoism, ibid., p. 4ff. oder Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam,
aaO., S 374ff.

Samuels, Andrew: Worter buch Jungscher Psychologie, Miinchen 1989, S. 39.
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gedtdt, die in der Psyche ener Frau wirkt. (...) Sie liegen ds fundamentale Formen den
«weblichen» Eigenschaften eénes Mannes sowie den «ménnlichen» Eigenscheften einer
Frau zugrunde und gelten daher ds (...) Gegensitze“! Neben Schatten und Selbst bilden
Animus und Anima ds unsere méannliche und weibliche Sete die grundiegenden Arche-
typen, die nach Jung wie ein Strukturprinzip bel unserer Wahrnehmung fungieren und
die Grundlage fir unsere Bildewdt lifern. Emma Jung hat sch in ihrem Buch Animus
und Anima ausfiihrlicher dsihr Mann mit den beiden Archetypen beschéftigt.2

Der Protagonis des Romans befindet sch in sténdiger Auseinandersetzung mit seiner
durch den lebendig gewordenen Gorilla représentierten animaischen Mannlichkeit. Der
Roman beschreibt den Befreiungsprozeld des Mannes von diesr animdischen Mam-
lichkeit, indem er mehr und melr Zugang zu sener eigenen Waelblichkeit findet. Der
Gorilla, der in der roten Sphare von dem Mann umgebracht wird, kehrt veranggtigt und
brav im Schutz der Frau in der griinen Sphére wieder. Der seiner Mannlichkeit beraubte
Mann hat wieder sdinen animaischen Begldter, der nun in diessm Ubergang zum Blau
dem Offizier besser gehorcht, d's es noch in der roten Sphére moglich war.

Dartiber hinaus entdeckt die Frau mit Hilfe eines Kentauren ihren inneren Mann, der auf
seine Befreung durch se wartet und ihre verinnerlichte, aber noch nicht ausgelebte A-
benteuerlust darstdlt® Die Gestat des Kentauren, ds ,Mann-Pferd bezeichnet, taucht
zum esen Md wéahrend eines Gespraches der Erzéhlerin mit ,,Jean, dem gefangenen
Helden von Saint-Paul” auf, der sch spéter ds der innere Mann der Protagonistin ert-
puppt. Der Kentaur entspringt dem Bewuldsein der Frau, indem dSe sch konzentriert
und das ,Mann-Pferd” die Form ener Visudiserung in ihrem Kopf verldd und dch zu
den beiden gesdlit* Hier ibernimmt das mythische Fabelwesen die Rolle eines geistigen
Fuhrers, mit dessen Hilfe die Frau im zweiten Tell des Romans, im zunehmend mysti-
schen Blau, einen anderen Blick auf die Geschichte wirft und Se Sich neu aneignet.

Wenn man bedenkt, dal3 die Figur des Kentauren in Botticellis Geméde Minerva und
der Kentaur® ,ds Personifikation der Wollust“® von der Géttin der Weishdit in seine

Samuels, Worterbuch Jungscher Psychologie, aaO., 38f., Vgl. auch Hark, Helmut (Hg.): Lexikon
Jungscher Grundbegriffe. Mit Originaltexten von C. G. Jung, Olten und Freiburg im Breisgau 1990,
S. 20ff.

Jung, Emma: Animus und Anima, hrsg. v. Jung-Merker, Lilly u. RUf, Elisabeth, Zrich, Stuttgart 1967.
Der Kentaur sagt in einem Gespréch zu der Frau, daf’ Jean, der innere Mann der Frau, von ihr befreit
werden mui3. Er misse wie ein Held auf einem Pferd reiten, sein Schwert Uber dem Kopf schwingen
und sich auf die Suche nach guten Abenteuern machen. Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S.
3A7.

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 338f.

Das um 1482 entstandene Bild von Sandro Botticelli ist auf dem Buchdeckel des Romans in die Ori-
ginalfassung abgedruckt. (s. Anhang 7.6)

Deimling, Babara: Sandro Botticelli 1444/45-1510, K6ln 1999, S. 45.
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Schranken gewiesen und hiermit der ,Sieg der Keuschheit tber die Wollus*! darge-
sellt wird, scheint die Protagonigin des Romans, indem se den Kentauren retet, die
animdische Lugt durch die philosophische Weisheit gezdéhmt zu haben. Das Konzept
des Romans néhert sch genau der Vorgdlung von der Liebe, wie Se von enem Zeit-
genossen Batticdlis, dem Philosophen Marslio Ficino, in diesem Bild gesehen worden
i, einer Liebe namlich, die ,von der snnlichen Ledenschaft zum durchgeidigten Be-
gehren nach Erleuchtung und Weisheit in Gott*? wird.

Sowohl die rote ds auch die grine Sphare missen erst Uberwunden werden, bevor die
beiden Protagonisten sich im Blau befinden kénnen. Jede Sphére, gekennzeichnet durch
ene Fabe eflllt ene besondere Funktion in diesem Entwicklungsproze? Das Rote
geht fir die Heischedust und Korperlichket. Das innere Médchen der Frau, das beim
Uberqueren des bedrohlichen Feuers in der roten Sphéare und erst mit Hilfe des Kentaur
ren geopfert werden kann, einnet an die Versuchungen der jugendiichen Leden
schaft® Mit diesem zweiten Flug durch das Feuer beginnt eine Reise von der irdischen
zur himmlischen Liebe,

In der roten Sphéare kann der Mann die Frau zunéchst nur as ene Verflhrerin wal-
nehmen.

Die Frau igt rot gekleidet und verkorpert die erotische Lugt, als de, obwohl es sich g
sIscheftlich nicht ziemt, den Offizier zu Hause aufsucht.

(...) der Offizier erstarrte plétzich und auf der Selle. Es war
viel mehr, als er erwartet hatte. Die Frau hatte ein rotes Kleid
an, das genau Uber ihren Bristen entbl6ft war. Das Kleid hielt
sich mit zwei dinnen Trégern, die Uber ihre Schultern gezogen
waren, an ihrem Korper fest. Dann hielt das Rot bis zur Hifte
alles eng umschlungen und so eng bis zur Halfte des Unter-
schenkels. An der linken Seite des Kleides war ein Schlitz und
als die Frau auf dem Sofa sal3, kam ihr Schenkel ganz zum Vor-
schein. Der Offizier sah, dald der Gorilla wahnsinnig verliebt
Waz. Unwillkirlich setzte er sich ihr gegeniber und starrte sie
an.

Waéhrend hier in diesr Sphére der Gorilla des Mannes Herr Uber ihn igt, versucht die
Frau, ihn Uber andere Bilder von Frauen zu belehren. Sie erinnert ihn daran, dal? es nicht
mehr an der Zeit sd, die ,Haremsdame® zu spiden, nur dem Willen des Mannes gefél-
lig und gefiigig. Sie bringt ihm die Idee von ener wie eine Waage® in gesdischaftlichen

Deimling, Sandro Botticelli 1444/45-1510, aa.O., S.44.

Ebd., S45.

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 362. (in persischer Sprache)

Vgl. ebd., S. 188. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.54)
Vdgl. ebd., S. 201.

Vgl. ebd., S. 209.
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Konflikten funktionierenden Vermittlung nah und vewirft voll und ganz die Entwick-
lung ener e@ndimensonden Kultur!. Se ist hier in dieser Sphére dem Mann insofern
voraus, ads de digenige id, die ihm das Ristzeug des Wissens und der Weisheit
schenkt, damit er in dieser schwierigen und verwirrenden Zeit des Umbruchs anders
wahrnehmen kann.

Herr Offizier, haben Se schon mal bemerkt, daf? die Gedanken
der Menschen sich wie anmutige Gestalten auf einem dinnen,
Diamant &hnlichen Glas abzeichnen? Haben Se schon mal be-
merkt, dald sich das, was wir horen, in den Fasern dieser Gestal-
ten absetzt und sie zum Schwingen bringt? Dal3 das, was wir
tasten, sein Gefuihl diesem diamantenen Glas schenkt?

In dem Augenblick, wenn diese diamantenen Glaser aufeinan-
derfallen, Millionen und Abermillionen aufeinanderfallen, aber
sie so durchsichtig sind, daf3 wenn Se genau hinschauen, sie ih-
re erste Gestalt zeigen?

Aber wenn diese Gestalten zunehmen und mehr zunehmen, dann
neigt sich allméhlich das Glas der Dunkelheit zu. Allm&hlich
wird e so dunkel, dal3 ein Augenblick eintritt, wo Se nichts
mehr sehen, oder - wenn Gott so will - Se nur im ersten Augen-
blick nichts sehen. Weil es nicht ist, gibt es nichts. Da das Nichts
vorhanden ist, kdnnen Sie nichts sehen.?

Von diesen Né&chten an verdndert sch die Erzéhldruktur. Die Erzéhlerin wendet sich
von der biographisch geférbten Erzéhlweise der Gegenwartsereignisse & hin zu ener
mystisch-philosophischen Sprache, um enen anderen Blick auf die aktudlen und poaliti-
schen Eregnise des Irans zu entwicken. Was dch an diesr Stdle zunéchgt wie en
Ruckgriff auf die archetypischen Vorgdlungen der Menschheit anhdrt, mindet in der
Ausanandersetzung der Erzéhlerin mit einer theosophisch-sufisischen Vorgelung von
Licht und Dunkdheat. Zum erden Md wird im Roman explizit vom Meister der Er-
leuchtung (shaikh d-ishrag) gesprochen. Um die revolutiondre Zet zu entziffern, be-
dient Sch die Erzéhlerin nicht mehr ener hisorisch linearen und biographisch orientier-
ten Sprache, sondern einer mystisch klingenden Erzéhlweise. Die Dudité von Licht
und Dunkeheit, die ursoriinglich eine Einhet bildeten und durch die zunehmende Un
kenntnis as voneinander getrennt wahrgenommen wurden,® wird philosophisch in Frage
gestdlt.

In dieser ersten Nacht im Hause des Offiziers wirkt der Mann klein. Er schaut von unten
zu ihr hinauf. Diese Verdnderung der Perspektive wird beglaitet von ener mysischen

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 210.

Vol. Ebd., S. 222. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.55)

Dieser Gedanke geht auch auf die Philosophie der Erleuchtung zuriick, wie sie bei Suhrawardi und
den davor liegenden zoroastrischen, platonischen und neuplatonischen Denkern vorkommt.
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Erfahrung. Er deht nicht mehr die Frau, sondern nur die Sphére, die den Raum des Ro-
ten darsdlt.

Nun sah er (der Offizier, d. V.) die Frau nicht, alleswar rot. das
Rot der Morgen- und der Abenddammerung. Der Offizier wulite
nicht, ob nun in diesem Augenblick die Sonne stirbt oder ob es
der Augenblick ihres Gebarens ist. Das Rot bedeckte wie ein
Schieier die ganze Welt.!

Die Beschrelbung vom Rot in dieser Szene des Buches entspricht genau der Beschrei-
bung vom Rot in der mystischen Sprache der Erzéhlung Die rote Vernunft. Genau an
der Stelle, wo sich Tag und Nacht, das weil3e Licht des Tages und das Schwarze der
Nacht, treffen, entsteht in diesr Zusammenkunft das Rote, das die Trennung beder
Teille aufhebt? Das Rot ist das Bindeglied zwischen dunkel und hell und negiert deren
Dudlitét.

Mit der dlméhlichen Verdnderung der Frau verwandelt sch in diesem Abschnitt das
Verhdltnis des Offiziers zu der Frau grundlegend. Er vergifd die nackten Beine und die
entblo¥en Brugte der Frau und talt mit ihr saine Gedanken und Empfindungen. Se ist
nicht mehr Objekt seiner Begierde. Durch den grundlegenden Wandd ihres Verhdtnis-
ses kehrt die schon friher angesetzte Vorgdlung von ener die Waage hdtenden
Gleichhet zwischen der Frau und dem Mann zuriick.

Die Frau sagte: Herr Offizier, ich glaube, diesist das erste Mal,
dal3 wir - Se und ich — seit dem Beginn des Gespréachs mit der
Einschrankung eines Storers (Damit ist der Gorilla gemeint.
Anm. d. Verf.) —einen Gedanken, ein Gefuhl miteinander teilen,
ich nehme einen Teil, Se nehmen einen Teil, in Gerechtigkeit.>

Diese Nacht wird auch in der Imagination des Offiziers zur Nacht der Frau. Nicht in den
traditiondlen und dtbekannten Rollen seht er Se sondern er entdeckt etwas Neues,
nicht mehr eine Frau, Uber die er bestimmen und verfligen kann, sondern eine Frau, die
zunéchd zu ene glechberechtigten Partnerin wird, mit er nun sogar ohne Angst und
frea auf der Stral3e tanzen kann. Er begreift seine von senem Vesand erzwungene
Blindheit.

Der Offizier sah sich mitten auf der Frankreich-Stral3e (eine be-
kannte Straf3e in Teheran, Anm. d. Verf.) Beethovens Klaviermu-

Vol. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.0., S. 227. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.56)

Vgl. Suhrawardi, Dierote Vernunft, a.a.O., S. 3f. (in persischer Sprache)

Vol. Parsipur, Die blaue Vernunft, aaO., S. 226. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.57)
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sik spielen und mit der Frau tanzen. Die Frau hat das gleiche
rote Kleid an.

Nachdem der Offizier mit Hilfe der Frau sain nicht wirklich sehendes und verengendes
Betrachten der Dinge verlassen hat, erfahrt er seine Umgebung, die Wet und die Frau
rot gefarbt. In dieser Sphére Uberwiegt noch die Kraft des Vergandes. In Anlehnung an
Descartes seht die Frau ihre Existenz as gegeben an, well se denke und das Dasain ds
gegeben ansehe, wel es denke?

Mann und Frau kommen in die blaue, indem se ihre innere und unbewul¥e Mannlich-
keit respektive Welblichkeit anerkennen und gleichzatig transzendieren. Diese Vorste-
lung von der Harmonie der Gegensdize bezeichnet Emma Jung as eine der wichtigsten
Aufgaben der Psychotherapie:

In unserer Zeit, wo trennende Gewalten so bedrohlich am Werke sind und
Volker, Individuen und Atome spalten, ist es doppelt notwendig, daf3 auch
digjenigen des Verbindens und Zusammenhaltens zur Wirkung gelangen;
denn das Leben beruht auf dem harmonischen Zusammenspiel ménnlicher
und weiblicher Krafte, auch innerhalb des einzelnen Menschen.?

Scharnusch Pargpur spricht im Unterschied zur roten Vernunft von der blauen. Se ver-
gleicht die Bedeutung der Farbe blau mit dem Phénomen, dal} bem Betrachten des
Lichtes der blaue Teil den unteren Bereich bildet. Das Blau des Feuers bringt Se meta-
phorisch mit dem Blau des Himmels in Zusammenhang. Durch eine Verdrehung wirde
das untere Blau des Feuers sich oben befinden. Wirde man das Hollenfeuer verlassen,
wére dastiefste Blau erreicht.

De Protagonist der Geschichte vollzieht einen &nlichen Wandd. Er fdlt in das irdi-
sche Hollenfeuer, erféhrt eine Metamorphose und erlangt mystisch-philosophische Er-
kenntnis der aktuellen historischen Ereignisse durch das Betreten der blauen Logik, die
die Sphéare der roten Vernunft hinter sch 18%. Das metaphorische Spid mit den Farben
der Logik selt das Erreichen der mystisch-blauen Vernunft, die nicht per se mit eénem
paradiesschen oder himmlischen Zustand gleichgesetzt wird, Uber die irdisch-rote, an
das Hollenfeuer erinnernde Vernunft.

Vol. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 227. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.58)

Vgl. ebd., S. 211.

Jung, Emma, Animus und Anima, aa.0., S. 103f.
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Mystisch blau, weiblich blau

Die blaue Vernunft generiert nicht nur eine Farbmetephorik, die aus einer bestimmten
Tradition mystischen Denkens sowohl in der klassschen ds auch in der modernen Lite-
ratur des Irans bekannt ist, sondern markiert auch gleichzeitig eine Verschiebung in der
Zuschrebung der Farben. Shiva Kaviani bezeichnet Suhrawardi as den Philosophen
schlechthin, wie das Konzept im urspringlichen etymologischen Sinn des griechischen
Wortes angdlegt i, das namlich Vernunft und Liebe zusammensetzt. Das Ergebnis sai
Die Rote Vernunft, eben jene Vernunft im Sinne der klassschen iranischen und griechi-
schen Philosophie?

In der Erzéhlung Die rote Vernunft steht das Rot fir das Zusammenkommen des Lichts
und der Dunkehet, wie es bildhaft im Farbenspektrum des Sonnenlichts in der Mor-
genddammerung oder des Abendrotes auftaucht. Das Rot it der Zugtand, in dem die irdi-
sche Sede mit ihrem inneren und himmlischen Urbild vereint wird, wie es auch schon
aus der manichagtischen Gnogtik bekannt ist. Wie Shayegan richtig anmerkt, gleicht in
der iranischen Mystik die wahre Sdbgerkenntnis der Wahrheitss und Gotteserkenntnis
ds hochstem Zid des inneren Wachstums des suchenden Mystikers? Fir den Protago-
nisgen des Romans, der zwar die Reise mit seiner geistigen Fuhrerin in der roten Sphére
beginnt, ist dennoch nicht das Rot, sondern das Blau der Ort der spirituellen Erkenntnis.

Das Blau wird mit Renhat asoziert, wie es im Mantd der Jungfrau Maria zum Vor-
schein kommt und gleichzeitig mit Intuiion und Tiefe verbunder®, as Farbe ,der Setn
sucht nach dem Wunderbaren und dem Transzendenten““. Die Farbe spidt einersdits auf
die romantischen Vorgdlungen an, — denkt man z.B. an die Bedeutung der Nacht oder
an Novdis ,blaue Blume* ds das Symbol der Romantik schlechthin —, die eine Vere-
nigung von Geist und Natur, Poese und Leben in ihrer Totditét herbeisehnen. Anderer-
sts geht Blau fir den meancholischen Gemiitszustand und die Sehnsucht nech Ferne.
Die Exigenz der Erzéhlerin im Blau i um den Pres ihrer Einsamkeit erlangt worden.
In der Tiefe des Blauen findet Se keinen Gefdlen daran, den im Rot verhafteten Mann
2u verfihren.®

Das Blau ds spiritudler Raum wird darlber hinaus aber doppet neu besetzt. Es wird in
eine vom Zerfdl bedrohte Gegerwart transportiert und der Frau zugeordnet.

Vgl. Kaviani, Shiva: Luminous sphere of mind: meditations on philosophy and aesthetics in ancient
Iran, Teheran 1999, p. 137. (in persischer Sprache)

Vgl. Shayegan, Henry Corbin, aaO., S. 203f.

Vgl. Lacy, Marie Louise: Das Farborakel. Die psychologische und spirituelle Bedeutung der Farben,
Bearbeitung und Ubersetzung aus dem Englischen von Bettine Braun, Miinchen 1991, S. 46.

Beer, Ulrich: Was Farben uns verraten, Stuttgart 1992, S. 38.

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, a.a.0., S. 322f. Siehe auch Anhang: Ubersetzte Texte.
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Was die blaue Farbe as hochste Sphére in der Geschichte Uber ihre spirituelle Bedew
tung hinaus auszeichnet, i, dal3 se welblich konnotiert wird. Das Blau des Ozeans, die
Tiefe des Wassers, das Miitterliche und das Hielfende snd die Begleitdemente dieses
Gedankenganges.

In ihrer gemeinsamen Reise i das Blau des Himmes und das Blau der tiefen See die
Sphére der Frau. Sie lebt und leidet im Roten, aber ihr wahrer Ort ist im Blauen. Das
Blau ig die genuine Farbe der Frau der Geschichte, wahrend der Mann erst zu dieser
Sphére — was nur mit ihrer Hilfe moglich i — finden mul3 Sie gesdlt Sch zu ihm in der
roten Sphére, obwohl sie schon langst im Blau beheimatet it

Am Ende der Geschichte it das irdische Haus des Offiziers, in das die Frau und der
Mann nach ihrer langen himmlischen Reise zurlickkommen, ausgeést durch die Ver-
wigungen des Krieges, vollig zefdlen. Mit dem zunehmenden Zefdl senes soziden
Gefliges, symbolisch dargestdlt an Zustand des Hauses, entfernt Sch der Offizier mehr
und mehr von saeinem friheren Leben und Denken. Wéhrend er staubbedeckt in seine
zerstorte Wohnung zurtickkommt, hat die Frau immer noch ihr makdloses blaues Kleid
an.

Der Offizier fragte: ,, Warum sind Se aber nicht staubig?*

Die Frau sagte: ,, Ich war im Blauen.”

Der Offizier entgegnete: ,, Ich war doch auch dort.”

Die Frau sagte: ,, Nein, Se befanden sich im Roten, Se haben
mich lediglich im Blauen gedacht.“ 2

Bei Parsipur ist , das Herz der Wahrheit blau“.® Sowohl bei ihr ds auch bei Sohrab S
pehri* fungiert das Blau ds Symbol der Weisheit und der Liebe, ds ob das Auratische
des Blauen den Menschen in ener spiritudlen Vereinigung mit Gott und der Exigtenz
umhtllt. Sepehri bringt in seinem Buch Das blaue Zimmer die mit der blauen Sphére
verbundenen Empfindungen zum Ausdruck:

Am Ende unseres Gartens...befand sich ein Zimmer. Es war blau. Es hief3
das blaue Zimmer....Das blaue Zimmer war verlassen. Niemand dachte an
das Zimmer. Dieses mysterium magnum (lateinisch im persischen Text,
Anm. d. Verf.) war hinter den Waldbdumen meiner Kindheit versteckt. Aber
fur mich war es anwesend. Eine dunkle Kraft zog mich zum blauen Zimmer.

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 418.

Vol. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa0O., S. 518. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. An-
hang 7.6.59)

Das ist eine Anspielung auf eine Zeile aus dem Gedicht seday-e pay-e ab (Der Klang des Ful3es des
Wassers), das mit dem Titel Wasser zum Teil von Kurt Scharf ins Deutsche Ubertragen worden ist.
Vgl. Scharf (Hg.): , Gesteht's! die Dichter des Orientssind grof3er..." , aa.0., S. 45ff.

Der iranische Lyriker und Maler (1928-1994) hat sich Zeit seines Lebens sehr stark fiir die indische
Philosophie und den Zen-Buddhismus interessiert, die seine Kunst beeinfluf3ten.
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Manchmal rief mich das blaue Zimmer zu sich....(...) Es war das Blau
schlechthin, das mich rief. Diese Farbe durchlief mein Leben. Se war zwi-
schen meiner Rede und meinem Schweigen. In jeder meiner Pausen fand
sich der Glanz des Blauen. Mein Denken wurde blau, wenn es die Uberhand
nahm. Das Blau war verwandt. Ich befand mich in der Wiste und tber me-
nem Kopf war das weite Blau.

De Roman ddlt Uber Sepehri hinaus, dessen Gedichte enige Mae ztiert werden,
intertextuelle Bezlige zu der Geschichte Die blinde Eule von Sadeq Hedayat her, in der
die vom Ich Erzéhler zugleich begehrte und verteufelte Frau doppelt ermordet wird.

Der Ich-Erzéhler im Roman Die blinde Eule bemat unentwegt Schreibetuis (Qaamdan)
,mit Landschaften und Szenen im persischen Miniaurstil*®. Zur  Bildkomposition des
Mders gehort das sténdig wiederkehrende Motiv einer ,,Zypresse, immer diesdlbe Zyp-
resss’. Darunter Stzt ein buckliger dter Mann, der nicht nur enem indischen Yogi ah
nelt, sondern auch in der Beschrelbung an enen rdigidsen Wirdentréger erinnert. Er it
gekennzeichnet mit einem Ausdruck des Erdaunens. I|hm gegenlber seht ein junges
Mé&dchen, das ihm eine Blume zu reichen versucht. Die beiden sind durch den schmden
Bach voneinander getrennt.*

Dieses dch wiederholende Bild it das Zentrum des zurtickreichenden Mythos von der
Liebe, die aus ener Traumwet stammend auf die Erde félt und doppdt abgtirbt, so-
wohl in der Gedtdt der &herischen Frau ds auch der Dirne. Dieses Moativ erinnert nach
Youssef Ishéghpour an Bilder aus den Gedichtsammlungen, an Felerszenen, deren feste
Bedandteile Elemente wie Bach, Baum, Wein und der Dichter sowie seine Angebetete
snd. Das Bild dieser Feler bringt den ewigen Lebenswunsch zum Ausdruck, ist gliicks
verheilfend und ewigwéhrend. Wahrend der greise Mann den Typus der weisen und b
benserfahrenen Dichter und Mysdtiker darstelt, ist die Frau der himmlische Engd, die
Zypresse, der immergrine Frihlingsbaum, und das Wasser das Zeichen der Klarheit
und des Glanzes®

In Die blinde Eule fuhrt das Treffen des Suchenden mit seinem Engd nicht mehr in die
himmlische Sphére, sondern in die unabdingbare Unmaglichkelt dieses Weges, der ab-

Sepehri, Sohrab: Das blaue Zimmer, zitiert nach Shamisa, Cyrus: Sohrab Sepehri, A Commentary on
Poems, Teheran 1997, S. 103f. (in persischer Sprache)

Dieses Buch, das aus dem Jahre 1990 stammit, ist posthum erschienen. (Ubertragung aus dem Original
v. d. Verf., s. Anhang 7.6.60)

Siehe auch Kap. 3.3.

Hedgjat, Dieblinde Eule, aaO., S. 11.

Vgl. Hedayat, Die blinde Eule, aa.0., S. 12.

Ishéaghpour, Youssef: Le Tombeau de SAdegh Hedayat (Bar Mazér- e Sddegh Hedayat), Traduit du
Frangais en Persan par: Parham, Bagher, Téhéran 1994, p. 79, 81, 87. (in persischer Sprache)
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gechnitten i und nun nur noch in den Tod flhrt. Genau darin Seht Ishéghpour die
Modernitét dieses Buches und seines Autors, weill es um die Unmadglichkeit einer Riick-
kehr zu dieser Wdt geht.! Nicht nur der Zugang zu der einsigen Traumwelt ist ver-
sperrt, sondern der Bach trennt ewig das Zusammenkommen des Liebenden und der Ge-
lichten. Bei Hedayat Stzen der Greis und das Médchen, bekannt als ein Motiv der iran-
schen Minigurmaerel, an Ufer des se trennenden Husses. Die dem Mann zugedachte
Blume, eine himmesblaue Blume aus der Hand des Mé&dchens, wird nie angenommen.
Parsipur verwendet diese Allegorie, wechselt aber die Perspektive. Die Frau reicht dem
Mann die Blume, der diese animmt und sogar beret ist, diesen Augenblick auf enem
Photo fur ale Zeten higtorisch festhalten zu lassen.

Die Frau lachelte den Offizier an und sagte: ich gehe in das
Bild hinein, an die andere Uferseite. Setzen Se sich bitte an die-
se Seite, so dal’ Ihr Kérper den Greis abdeckt, damit er nicht auf
dem Photo erscheint. Dann reiche ich Ihnen eine Blume und
nehmen Se diese dann bitte an.?

Die blaue Vernunft endet nicht wie bel Hedayats Die blinde Eule in der Unmdglichkeit
ener Geschlechterbeziehung, sondern mindet in eine Geste welblicher Einladung zur
Versohnung. Wie ba Forugh Farrochsad in ihrem Gedicht Glauben wir nun an den Be-
ginn der kalten Jahreszeit ig es die Stimme ,eng(r) ensame(n) Frau, im Begriff, das
besudelte Sein der Erde zu begreifen*3, dieim Gewand des Blauen Gestalt annimnt.

Wie auch be Farochsad spricht die Frau des Blauen wie die ,kleine traurige Undine,
die im Ozean wohnt und ihr Herz ldse ldse in dner Fdte spidt*, aus der Tiefe des
Ozeans, hier aber zum Mann in der Sphéare des Roten, damit nicht nur Se, sondern auch
der Mann neu geboren werden.

Die be Farochsad einsstzende weibliche Stimme, die enen Paradigmenwechsd in der
iranischen Literaturgeschichte markiert, wird hier fortgeschrieben und weiterentwickelt.
Sowohl Hedayat ds auch Farrochsad setzen sich kritisch im Medium der Kungt mit dem
Phénomen der Moderne im Iran und dessen Brichen und Widerspriichen auseinander.
Parspur steht in dieser Tradition und arbeitet auf dieser Grundlage, kommt aber zu ei-
nem anderen Ergebnis. Nicht der Tod, sondern das philosophische Projekt einer Ver-
s6hnung steht am Ende dieses Werkes, in dem ihr moderner Roman Die blaue Vernunft
mystisch wird.

I shaghpour, Le Tombeau de Sddegh Hedayat, ibid., p. 95.

Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 538. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang
7.6.61)

Aus dem Gedicht Glauben wir an den Beginn der kalten Jahreszeit, in: Forugh Farrochsad: Jene Ta-
ge, aa0., S. 73ff. (s. Anhang 7.3)

Aus dem Gedicht Neue Geburt von Farrochsad, Atabay, Gesange von Morgen, a.a.0., S.55ff. (s. An-
hang 7.3)
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Die blaue Vernunft: Das Projekt eines philosophischen Romans

Pargpur ig et in der nachrevolutiondren Zeit zu ener bekannten Schriftddlerin im |-
ran geworden. lhre Werke Tuba und Frauen ohne Manner, beide nach der iranischen
Revolution verdffentlicht, machten Se zu ener umdrittenen und viddiskutieten Auto-
rin deslIrans.

Ihre Prosa und ihr Stil wirken auf den ersten Blick wenig ausgefeilt. Sie kennt diesen
Vorwurf, der ihr auch von anderer schriftstdlerischer Sete gemacht wurde. Diese
schlichte Schrelbform wird dlerdings begleitet von der Komplexitét eines fast philoso-
phisch anmutenden Denkens, das ihre Literatur zum Ort des Nachdenkens und der St
che nach Sinn und Wurzeln kulturdler Phanomene macht. Uber die Anregung des Le-
sers zum Nachdenken und zum Waeterfragen ermiglicht se eine Ausainandersetzung
mit mythologischen, philosophischen und religidsen Bedtandteilen ihres Denkers, die
ihr ganzes Werk durchziehen.

Die Erzéhlung Frauen ohne Manner beschreibt eine besondere Form des Paradieses fur
Frauen. Dieser i en &thetischer Entwurf von ,anderen Réumen” fir Frauen. Aber erst
in ihrem Roman Die blaue Vernunft, der meiner Meinung nach Parsipurs Manifest dar-
gdlt, erreicht ihr philosophisches Konzept seinen Hohepunkt.

Uber den mystischen Diadlog der Kulturem hinaus ist das Gespréch zwischen einer Frau
und einem Mann das Basislement in der Struktur des Romans.

Die ds en Subjekt entworfene welbliche Hauptfigur sucht den Mann auf und initiiert
das Gespréch zwischen den beiden. Dieses Subjekt, das sch auch in der philosoph-
schen Tradition auf Descartes bezieht, indem es sch as denkend definiert, erweltert a
ber das Verséndnis vom eigentimlichen Denken auf das Denken der gesamten Exis-
tenz.’> Die Farbe Blau steht fiir dieses Verstandnis, das zugleich as mystisch und web-
lich versdanden werden kann. Dieses Vergténdnis will nicht nur eine Versbhnung zwi-
schen den Geschlechtern herbeifUhren, indem se zu enem glechberechtigten Didog
engdaden dnd, es will auch die Differenz zwischen West und Os sowie Orient und
Okzident aufheben, indem Wissenschaft, Philosophie, Mystik und Mythos zusammen:
gedacht werden.

Paspur is eine Generation iranischer Intdlektueler zuzurechnen, die sch um die
Vermittlung zwischen dem dten, traditiondlen Iran und der Modernitét bemiht. Dary-
ush Shayegan beschreibt diesen Kreis ds eine Gruppe junger Akademiker, die sch sait

1 Dieser Austausch der drei alten Kulturkreise wird vor allem in dem Gesprach zwischen Morad, dem

Flétenspieler, dem Lacheln und dem alten Kind deutlich. Morad représentiert die iranische Kultur, das
Léacheln steht fur die indische, das alte Kind fur die japanische Kulturtradition. Vgl. Parsipur, Die
blaue Vernunft, aa 0., S. 492ff.

2 pas pur, Die blaue Vernunft, aaO., S. 211.
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den sechziger Jahren um Corbin bildet und von ihm ausgddst eine geistige Bewegung
verkorpert.:

Die Rede von der ,Philosophie iranienne?, so der Titd ener Aufsazsammlung von
Corbin, untergreicht die Bedeutung, die er in der Spezifik des iranischen Anteils in der
Geschichte der idamischen Philosophie sah. Saein Projekt war eine adéquate Wrdigung
diesr Philosophie, die er in der dlgemenen Philosophiegeschichte der |, philosophia pe-
rennis® zurechnete. Innerhdb seiner gro angelegten Forschung zur iranischen Philo-
sophie, die seiner Meinung nach nicht den Weg von Averroes’ einschlug, sondern in der
[lluminationdehre eine theosophische Gnogtik entwickdte, nehmen Ibn ‘Arabi und Suh
rawardi einen besonderen Plaiz ein. Corbin betrachtete die iranische theosophische Leh
re ads eine ernszunehmende Alternaive zu der philosophischen Richtung von Averroes,
denn die Rezeptionggeschichte der idamischen Philosophie war seit dem Mitteldter vor
dlem um den aidotdischen Ansaiz von Averoes zentriert. Die Illuminationdehre
blieb lange Zet im Westen unbekannt.

Inwiefern Pardpur das Projekt von Corbin kannte, ist nicht bekannt, aber die llluminati-
ondehre ist ihr vertraut gewesen.® Parsipur greift den Aspekt kulturdler Arbeit auf, der
das Faszinoslum Corbin fir enen Tel iranischer Intdlektudler ausmacht, namlich die
dte Tradition iranischer Philosophie im Gewand moderner Wissenschaft und Denksys
teme neu zu rezipieren und Se damit zumindest patidl fur die heutige Zeit zuganglich
zu machen und weiter zu tradieren. Shayegan betont die Roalle, die Corbin fir eine tiefe
Verstandigung zwischen den Kulturen des Orients und Okzidents gespidt hat.® Corbin
bildet seiner Meinung nach, ohne es besbsichtigt zu haben, ene Briicke zwischen dem
Iran Suhrawardis und dem Westen Heideggers.’

Pardpur setzt diesen Vermittlungsgedanken zwischen Tradition und Moderne, zwischen
Mystik und Philosophie in ihrem Roman Die blaue Vernunft fort und erweitert dieses
Projekt der kulturdlen Vergéndigung um die Achse der Vergtandigung zwischen Mann
und Frau, die im Gespréch zueinander finden sollen. Corbins philosophische Systematik

Vgl. Shayegan, Henry Corbin. La Topographie Spirituelle del‘Islam Iranien, Paris 1990, ibid., p. 25.
Vgl. Corbin, Philosophie iranienne et Phil osophie comparée, ibid.

Ebd,, S. 10.

Der arabische Philosoph, Theologe, Jurist und Mediziner Averroes (1126-98) hatte als Kommentator
der aristotelischen Werke grof3en Einflufd auf die Entwicklung der westlichen Philosophie im Mittelal-
ter.

Parsipur hat in den siebziger Jahren Uber einen langeren Zeitrahmen Vorlesungen an der , kdniglichen
Philosophiegesellschaft” Irans besucht. Wie sie selbst auf einer Lesung in Deutschland hervorgehoben
hat, hat der komparatistische Ansatz des japanischen Gelehrten Toshihiko lzutsu, der in der Zeit im
Iran |ehrte, einen grof3en Einflufd auf ihr Denken ausgelibt.

Begegnung mit Scharnusch Parsipur. Lesung und Gespréch, 10.9.1994, ESG Minster.

Vgl. auch lzutsu, Sufismand Taoism, ibid.

Vgl. Sous les ciels du monde, Shayegan, Daryush, Entretiens avec Ramin Jahanbegloo, Paris 1992,
Persische Ubersetzung, 3. Aufl., Teheran 1997, S. 133. (in persischer Sprache)

Vgl. Shayegan, Topographie Spirituelle, aaO., p. 27.
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brilliet durch die profunden Kenntnisse der idamischriranischen Wedt, das philosophi-
sche Projekt des Romans der Autorin Parspur stdlt Verbindungen her zwischen dem
iranischen, chinesschen und indischen Kulturkrels. Im Roman erscheint aber keine the-
oretische Systematik, sondern immer wieder begegnen wir Gedanken, Sétzen und A-
phorismen, die tellweise wie in einer mysischen Ekstase inenander verflochten und de-
ren philosophischer Gehalt im Gewand des modernen Romans vermittelt werden.

Die ekdaische Sprache Parsipurs ist eingebettet in Vorgtdlungen von trancehaftem
Schreiben im modernen Roman, wie es z.B. be Hermann Broch gerade in seinem Werk
mit dem bezeichnenden Titd Schlafwandler vorkommt, némlich ,Einfdle des Unbe-
wulden in das Bewulsein‘! aufzufangen und damit ,Schwebungen und Simmungen
von Angst und Ekstase einzufangen’.?

Diese Sprache erinnet mitunter aber auch an den Sl der theopathischen AuRerungen
und Ausspriiche ghathiyat), wie Se bei den iranischen Mystikern wie Bayezid® oder Al-
Halg* zu finden sind. Nach Moins Woérterbuch bedeutet schath: ,die Beschreibung
von Taen, Gehemnissen und Séizen, die die mysische Ekstase und die Verziickung
zum Ausdruck bringen. Angeblich riechen se nach Anmal3ung und Anspruch und snd
gegen die Scharia gerichtet.*®

Das bekannteste Beispid fir en shath ist die AuRerung von Bayezid, ds e ausief:
«Subhani - Preis se mir, wie gro3 it meine Mgestét!» oder as Haladj sprach: an'l-
hagh- Ich bin Gott». Nach Schimme sind shathiyat Worte oder paradoxe Sétze, die in
wunderbare Bilder gehtillt eigentlich nicht ausgesprochen werden dirfen und gewisser-
mal¥en in den Augenblicken der Verziickung zum Vorschein kommen.®

Abbas Milani ordnet Die Haue Vernunft in die Tradition des modernen Romans ein, die
er vor dlem mit Hermann Broch und Milan Kundera in Verbindung bringt.” Er bezieht
sch explizit vor dlem auf das Einsetzen verschiedener Genres innerhdb eines Romart
textes, das er mit dem Verwels auf die theoretischen Uberlegungen von Milan Kundera,
dal? der Roman von der Musktheorie bis zum philosophischen Traktat ales in sich e+

Koebner, Thomas: Hermann Broch. Leben und Werk, Bern u. Miinchen 1965, S. 32.

Ebd.

Abu Yazid (Bayezid) Bistami (um 874 gestorben) spielte in der Entwicklung des klassischen Sufis-
mus eine bedeutende Rolle. Er hatte aufgrund seiner Ausspriiche und Paradoxe einen grof3en Einflufd
auf die nachfolgenden Generationen der Mystiker. Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam,
aaO., S 78ff.

Vgl.Kap.2.1,S.7.

Vgl. Ma'in, Mohammad: An Intermediate Persian Dictionary, Vol. 2 Teheran 1984, p. 2046. (Uber-
tragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.62)

Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam a.a.O., S. 70 u. 80f.

Paul Michael Litzeler rechnet Hermann Broch neben James Joyce, André Gide, Aldous Huxley und
Alfred D&blin aufgrund der eingesetzten neuen Erzéhlmittel in ihren Werken zur modernen Avantgar-
de. Auf den unterschiedlichen Gebrauch der Begrifflichkeit gehe ich an dieser Stelle nicht ein.
Vgl.: Litzeler, Paul Michad: Einleitung: Zur Aktualitdt Hermann Brochs, in: Ders. (Hg.): Hermann
Broch, Frankfurt a. M. 1986, S. 7-22, S. 9.
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bauen kann, belegt.! Milanis Vergleich wird iber diesen Aspekt hinaus nicht weiter ver-
tieft.

Kundera, der Hermann Brochs Romantrilogie Die Schlafwandler aus dem Jahre 1932
,dem Zeitdter des mittdeuropdischen Romans' zurechnet und se in ene Reihe mit
Kafkas Das Schlof3 (1926), Haseks Der brave Soldat Schwejk (1923) und Musls Der
Mann ohne Eigenschaften (1930-1933) stdlt?, formuliert die ,intellektuelle Synthese-*
und die ,, auRRerordentliche Integrationsfahigkeit“® des Romans folgendermalen:

Weder die Dichtung noch die Philosophie noch die Humanwissenschaften
sind in der Lage, den Roman zu integrieren, wohl aber ist der Roman im-
stande, die Dichtung, die Philosophie und die Humanwissenschaften zu in-
tegrieren.*

Be de Frage, ,Philosophie, Erzéhlung und Traum in ene enzige muskdische Form
zusammenzufassen® it die Romantrilogie Die Schlafwandler in zweierld Hinscht fir
die Diskusson um Die blaue Vernunft von Interesse. Hermann Broch hat selbst die Be-
griffe ,erkenntnisheoretischer” oder ,polyhisorischer  Roman*  fir die Bezeichnung
sing Werke geprégt, die eng mit seiner Theorie des ,Wertezerfdls' verbunden sind.
Die Trilogie setzt dch aus drel Zeteinheiten zusammen - 1888. Pasenow oder die R-
mantik, 1903. Esch oder die Anarchie, 1918. Huguenau oder die Sachlichkeit - , die
,den Geist der Zeiten, dreier bestimmter Epochen, ab-handen® bzw. ,die deutsche Ge-
schichte zwischen 1888 und 1918 romanhaft zu analysieren*” versuchen.

Als en theoretischer Exkurs it Der Zerfall der Werte in der Architektonik des Romans
im dritten Tel der Trilogie Huguenau ds Paralelgeschichte und kontrgpunktisch zu der
Geschichte des Heillsmédchens in Berlin angeegt. Dieser Exkurs, der ads die theoreti-
sche Abhandlung der Figur des Dr. Bertrand Miller fungiert, welcher wiederum der E-
zéhler der Geschichte des Hellsarmeeméadchens ist, war fir Broch keine Stérung des
Leseflusses sondern im héchgen Mal%e eine logische und folgerichtige, durch das Er-
kenntnisinteresse  legitimiete  Ausdehnung  und  Erweiterung der  Romanform.®  Der
Wert- und Wirklichkdtszerfdl steht in @nem engen Zusammenhang mit der Katagtro-

Milani, Einleitung, aa.0., S. 30. Dieses Verfahren entdeckt er nicht nur im modernen Roman, sondern
auch in der klassischen persischen Literatur.

Kundera, Milan: Das Vermachtnis von Brochs Schlafwandlern, in: Litzeler, Paul Michael (Hg.):
Hermann Broch, Frankfurt a. M. 1986, S. 33-39, S. 33.

Kundera, Milan: Die Kunst des Romans, Essay, Frankfurt a. M. 1989, S. 73.

Kundera, Das Verméachtnis von Brochs Schlafwandlern, aaO., S. 36.

Ebd,, S. 38.

Koebner, Thomas: Hermann Broch, aaO., S. 34.

LUtzeler, Einleitung: Zur Aktualitat Hermann Brochs aaO., S. 9.

Durzak zitiert aus einem Brief von Hermann Broch mit dem Datum 28.7.1931, der aus dem Broch-
Archiv stammt.

Vgl. dazu Durzak, Manfred: Hermann Broch, Reinbek bei Hamburg 2001, S. 84.
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phe des Krieges, hier des ersen Wdtkrieges, ,es i, as ob die ungeheure Reditdt des
Krieges die Redlitét der Welt aufgehoben héte

Der Exkurs Uber den Wertzerfdl soll higorisch und erkenntnistheoretisch einen Prozef
der Auflésung und Wertzersplitterung unter der Leitung des Rationden dargtellen, der
fir Broch ,die Entfessdung der Vernunft mit dem gleichzetigen Durchbruch dler Irra
tiondité, (...) die Selbstzerfleischung der Welt in Blut und Not*? bedeutet. Der Satz der
Figur Bertrand Millers ,Snd wir wahngnnig, wel wir nicht wahnsnnig geworden
snd??, |4 sch ds en dlgemener Kommentar zu der , Zerspdtung des Gesamtlebens
und —Erlebens (..) in das Einzdindividuum und in seine einhetliche Wirklichkeit*
lesen. Brochs Wertetheorie <ollte die  dlgemene philosophische Eintelung  in
,Erkenntnisheorie (»Wahrheit«), Ethik (»Tugend«) und Ashetik (»Schonheit«)*> auf-
heben.

Hermann Broch seht den psychologischen Roman durch den ,erkenntnistheoretischen
Roman” abgedd, well e ene Fokusserung ,auf erkenntnistheoretische Grundhaltun
gen (..) und auf die eigentliche Wertlogik und Wertplaushilitét, genauso wie es die
Aufgebe der Philosophie gewesen is“®, darstdlt. Erkenntnistheoretisch sdlt er die
kingtlerische Leistung des Romans Uber die der denkerischen der Wissenschaft, wall
die Kung die ,Totditéd der Wdt* auch im ,von der Wissenschaft unerreichbaren
«Weltrest»* erfaldt, was der Wissenschaft verwehrt bleibt.”

Dem gleichen Gedanken begegnen wir in seinem Vortrag Das Welthild des Romans,
ebenso aus dem Jehre 1933, namlich dem Wunsch nach enem , Totditésoild der Er-
kenntnis*, das fur die Wissenschaft unerflllt und nur fir die Kungt ereichbar blebt,
»€ne Veranigung zwischen dlen raionden und irrationden Elementen des Lebens zu
eziden, das findet in der Kosmogonie und der einhetsstiftenden Syntax des Dichteri-
schen zwar keine redle, wohl aber eine symbolhafte Erfiillung.“®

Dain seht Milan Kundera die herausragende Bedeutung von Hermann Broch und Ro-
bert Mudl fir die ,intdlektudle Synthese® des Romans. Es gehe nicht darum, ,den
Roman in Philosophie zu transformieren, sondern (...) das Wesen des Menschen mit &

Broch, Hermann: Die Schlafwandler. Eine Romantrilogie, kommentierte Werkausgabe, herausgege-
ben von Paul Michael Litzeler, Bd. 1, Frankfurt a. M. 1978, S. 418.

Broch, Hermann: Der Wertzerfall und die Schlafwandler, in: Ders.: Kommentierte Werkausgabe, he-
rausgegeben von Paul Michael Litzeler, Bd. 1, Frankfurt a. M. 1978, S. 734.

Broch, Die Schlafwandler, S. 419.

Ebd., S. 420.

Broch, Hermann: Autobiographie als Arbeitsprogramm (1941), in: Ders.: Psychische Selbstbiogra-
phie, herausgegeben von Paul Michael Litzeler, Frankfurt a. M. 1999, S. 83-143, S. 90.

Hermann Broch, Gesamtwerk, Bd. 8, S. 23, zitiert nach Durzak, Hermann Broch, aaO., S. 75.

Broch, Hermann: Denkerische und dichterische Erkenntnis (1933), in: Ders.. Kommentierte Werk-
ausgabe, herausgegeben von Paul Michael Liitzeler, Bd. 9/2, S. 43-49, S. 48.

Broch, Hermann: Das Weltbild des Romans (1933), in: Ders.: Kommentierte Werkausgabe, herausge-
geben von Paul Michael Litzeler, Bd. 9/2, S. 89-118, S. 116.
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len Mittdn, rationden und irrationden, ezéhleischen und meditaiven, zu bdeuch-

tm“l.

Nicht nur die Sprache des Werkes Die blaue Vernunft setzt sch synkretistisch aus der
theosophischen Tradition und den Denkrichtungen des modernen Romans zusammen.
In dessen Aufbau bildet das Philosophieren das narrative Hauptelement, das zwar mit-
unter in ene erzéhlerische , Weitschweifigkeit? ausartet, aber dadurch die Perspektive
fir unzdhlige andere Paralegeschichten 6ffnet. Abbas Milani, der das ausgepragte Inte-
resse der Autorin fir die Philosophie und ihren Wunsch nach einem Philosophiestudium
hervorhebt, bezeichnet diesen Aspekt as die Achillesferse des Romans, well das Narra-
tive zugunden der Ausainandersstzung mit den philosophischen Theoremen und Ideen
leiden konnte® Einerseits haben wir es mit der Suche der Autorin nach einer geigneten
Sprache fir en weblichhmygsisches Bewuldsein zu tun, andererseits wird durch das
Erzéhltempo die Sprache vom Denken Uberholt. Nicht das Audelen jedes einzelnen
Wortes steht dann im Vordergrund, sondern der Fluf3 der Gedanken und Ideen.

Bakri Tamizi verglecht das Hervorbringen dieses weblichen Denkens mit dem Prozef
des Gebérens.

Eine Frau ist im Empfinden des Gebarens versunken. Se walzt sich vor
Schmerz hin und her. Se hat nicht die Kraft, das Kind in ihrem Inneren zu
behalten. Die Imagination der Geburt hat sie zum Wahnsinn getrieben. Se
schreit auf: ,, Ich mbchte gebaren® . Se zieht sich in sich zuriick. Die Frau
bringt das, was sie gedacht hatte, auf die Welt und nennt es ,,Die blaue

Vernunft* .4

Tamizi weig auf die Vidfdt und Vidschichtigkeit der Geschichten, die sich ineinander
verweben und bis zur letzten Seite des Buches weitergesponnen werden, hin. Im Roman
selbst wird das welbliche Gebéren im doppdten Sinne themaisert, enmd ds das Be-
durfnis nach dem Gebdren und zum zweiten in der Auseinandersetzung mit der Derk-
geburt. Das Bild von der doppelten Geburt wird auch in ener Szene generiert, indem
die Ich-Erzéhlerin jewels einen hddichen und dann enen schonen Sohn auf die Welt
bringt, das Gedachte nimmt in Form eines Zwillingspaares Gestalt an.®

Kundera, Die Kunst des Romans, aaO., S. 24.

Milani, Einleitung, aa.O., S. 29.

Ebd.

Tamizi, Bakri: Scharnusch Parsipur: Die blaue Vernunft. Die imaginare Vernunft, in: Dies.: Eine fe-
ministische Kritik, Exil in den Werken iranischer Schriftstellerinnen, Los Angeles 1997, S. 187-195,
S. 187. (Ubertragung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.63)

Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 287.
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Die gandige Unruhe der Sprache im Roman korrespondiert nach Abbas Milani mit dem
rastlosen Denken der Ich-Erzéhlerin. Nach und nach werden nicht nur Gedichte aus der
persschen und der englischen Literaturtradition und Verse aus der Bibel von der Prota
gonigin in ihren Monologen vorgetragen, sondern auch philosophische Bestandteile wie
zB. die aidotdische Logik, die in ihren Grundziigen in die Rede der Erzdhlerin einge-
flochten wird.

Im Umgang mit dem ,Ereignis’ podtrevolutiondrer Iran gdlt Die blaue Vernunft eine
madgliche Erweiterung des Erkenntnisgewinnes durch das Medium des Romans, indem
er zugleich aus einer , subversiven und einer intuitiv-mystischen Sicht argumentiert.

Amold Gehlen ha dem modernen ,représentativen Roman ene ,Reflexionsschéarfe!
bescheinigt, die e manchem Philosophen gewiinscht hédtte. Romane von Thomas Mann
und Proust gehdren ebenso zu dieser Gruppe, wie die von Musl und Broch. Den Grund
fir diese Theoriekepss sent K. Ludwig Pfeffer in Gehlens Eingcht, da?3 ,die Sub-
danz der Wirklichkeit zwar imaginér, gleichwohl aber unbeugsam und ds solche zu er-
fahren sa* .2

Die Romane Die blaue Vernunft und Tuba gtehen in einem engen erkenntnistheoreti-
schen Zusammenhang. Die Suche der weblichen Hauptfiguren nach einer snn- und
hatgebenden Wahrheit wird begleitet von enem unaufhdtsamen Zusammenbruch ihrer
Familie, ihrer Umgebung, ihrer Gesdlschaft und schliefdich des Hauses, das in seiner
Funktion a's genuiner Raum der Frauen einen eigenen Kosmos dargellt.

Die Familie der Protagonigin in dem Roman Die blaue Vernunft weist die typischen
Charakterigika einer wahrend der Revolutiongahre zerrissenen Familie auf. Sie erlebt
den zunehmenden Zefdl ihrer Familie durch politische Zwidigketen. Diessr Zefal
wird gerade durch den drohenden Verlust des grof?en Hauses symbolisch Uberhoht. Ein
dterer Bruder Uberlegt sch, das Land mit seiner Familie zu verlassen. Seine Geschichte
geht sdlvertretend fir den Tell der Iraner, die um jeden Preis aus dem Iran emigrieren
wollten. Die Bemilhungen um Papiere und Gdd, die Plane fir die illegde Ubertretung
der iranischen Grenze und die Sorgen um die ungewisse Zukunft charakteriseren diese
kleine Episode der Migration. Der ebenfdls in diesem Haus wohnende Groldvater ist fir

! ~Der Begriff der Subversion, die auf eine spezifische kulturelle, literarhistorische Dynamik verweist,

wie sie im Augenblick des Zusammentreffens von dominierender und unterdriickter Kultur entsteht.”
Kroll, Renate: Was konnen Gender Studies heute leisten? Zu Versionen der Subversion und (weibli-
cher) Subjektkonstituierung, in: Dies. u. Zimmermann, Margarete (Hg.): Gender Studies in den roma-
nischen Literaturen: Revisionen, Subversionen, Bd. 1, Frankfurt a M. 1991, S. 13-28, S. 14.

Gehlen, Arnold: Theorie der Willensfreiheit und frithe philosophische Schriften, Neuwied, Berlin
1965, S. 8. Zitiert nach Pfeiffer, K. Ludwig: Theorie als kulturelles Ereignis. Modellierungen eines
Themas Uberwiegend am Beispiel der Systemtheorie, in: Ders. u. Kray, Ralph u. Stédtke, Klaus (Hg.):
Theorie als kulturelles Ereignis, Unter Mitarbeit von Ingo Berensmeyer, Berlin, New York 2001, S. 7-
42,S.9.
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die Protagonidin die wichtigte Bezugsperson. Er ig sait sainer Jugend nicht in seine
Ehefrau, sondern in die audandische, klavierspidende Madame Schoghik verliebt. Er
ig derjenige, der ds erser in der Familie durch das Klavierspiden seiner Angebeteten
sene Liebe zu Beethoven entdeckt, der belesen it und die Enkdin in die Wdt der Mu-
sk und des Tanzes enfihrt. Der Grolvater verkorpert eine verlorene, dem Fremden d-
fen gegenlberstehende Generation, die dem Untergang geweiht ist und einen Beobach
ter der Ereignisse, nicht aber einen Akteur auf der Bihne der zeitgendssschen Ge-
schichte des Irans darstellt.

Die Mutter der Protagonigtin entwickdt sich aus der Angst um das Leben ihrer revoluti-
ondren Kindern zu ener fanaischen und gldubigen Anhéngerin der Revolution, die an
den rdigidsen Prozessonen telnimmt und sch der Schar der Frauen anschlield, die ds
FuRvolk die theologische Revolution unterstiitzen. Die Krise der zeitgendssschen irani-
schen Geschichte findet ihren Ausdruck auch in den einschneidenden kulturdlen und
soziden Umwdzungen. Es ig die Zet der politischen Aussinandersetzungen, in der
gch zahlreche Organisationen nicht zuletzt mit ener Hut von Hugbldttern gegensaitig
bekémpfen. Die ideologischen Grabenkampfe zwischen Linken und Rechten, zwischen
Athegen und Religidsen, zwischen Liberden und Kommunisen besimmen die Tages
palitik. Die Menschen snd auf der Suche nach ener politigerten Identitétsfindung. Erst
1982 gdang es den Pateigdngern Khomeinis, vollends jegliche Oppostion wie z.B.
Kommunigen, Sozidigen, Nationdisen und Liberde im Land auszuschdten. Ein jin
gerer Bruder und die Schwester der Frau gehdren zwe sich bis aufs Messer bekampfert
den politischen Gruppen an. Wéhrend der sebzehnjdhrige Bruder den idamischen
Volksmudschaheddin® angehort, hat sich die finfzennjghrige Schwester der aus dieser
Gruppe abgespatenen, links gerichteten Peykar-Partei” angeschlossen. Die Schwester
bezahit ihr politisches Engagement mit ihrem jungen Leben, wovor der Bruder immer
gewarnt hatte.

Die auf ihre Individuditét und auf ihr eigenes Denkvermdgen bedachte Protagonigtin
wird géndig mit einer kollektiven Form der Massenmobiliserung konfrontiert, die in
ene desolae und ensame Situation zurlckwirft. Der Protagonidin, die die Arigtoteli-
sche Logik liest und Beethoven liebt, scheint aber auch in der Offentlichkeit das gleiche

Die politische Gruppe der Volksmudschahedin (Mudjahedin-e-Khalgh) existiert seit 1965. Sie ist als
Widerstandsgruppe gegen den Schah gegriindet worden. ,, Mudjahed” heif3t wortwdértlich: Der Krieger
fir die Sache des Glaubens. Diese Gruppe hat gerade in der Anfangszeit ihrer Entstehung versucht, |s-
lam und soziaistische sowie antiimperialistische ldeen zusammenzubringen. Wahrend der Revoluti-
ongjahre lieferten sich ihre Anhanger blutige Schlachten mit den Revolutionsgarden, weil sie sich sd-
ber als wahre Vertreter einer islamischen Revolution betrachteten. Von dieser Gruppe wurden zahlrei-
che junge Menschen in die Gefangnisse gesteckt und ermordet.

Diese Gruppe war die marxistische Fraktion der Volksmudjahedin, die sich 1978 von ihrer islamisch
orientierten Mutterpartel abspaltete. Sie definierte sich als eine marxistisch-leninistische Partei und
nannte sich wahrend der Revolutionsgjahre , Partei des Kampfes fir die Befreiung des Volkes* (peykar
dar rahe azadi khalgh). Erst nach der Revolution wurde sie verklrzt als die , Peykar-Partei“ bekannt.
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Schicksd beschieden zu sein. Auf der Strale wird se von den viden Demongtrationen
und den damit enhergehenden gesdlschaftlichen Polariserungen  Uberwdtigt, deren
Gewdt se immer wieder in der Menge mitrel¥. Sie hort die kollektive Simme ds
,magharacraiti“*, die dl die Massenparolen ds ein mdodisches, sich ihr verschlieRen
des Wirrwar erschenen |8%. Se deht dch ds ene Einzegangerin, die sandig das
Klavierkonzert Nr. 5 von Ludwig van Beethoven hort und eine Bildergalerie von Den
kern und Meigtern, die sch aus Bildern von Buddha, Beethoven, Magritte, Sokrates,
Dostojewski und Platon zusammensatzt, um sch gesammdt hat. Sie beschrelbt sch
,hicht ads Revolutionére, sondern as eine Staunende® und propagiert die Logik des A-
rigoteles as beste Lektire und Beschéftigung, um diese Zeit zu versehen. Se kann
sgch zwar nicht dem Einflu® dieser krisenhaften Zeit entziehen, dber Se versucht gegent
Uber der Ergarkung der kollektiven Formen ihre Individuditét nicht zu verlieren, indem
sSe auf dem eigengtdndigen Denken besteht.

Tuba, die Protagonigin in dem gleichnamigen Roman, will sat ihrer Kindheit auf der
Suche nach der Wahrheit Gott finden. Se erkennt kurz bevor de dirbt, ihre Blindheit
gegentiber den Verdnderungen der se umgebenden Gesdlschaft und findet die Walr-
heit auf der Stral}e, nachdem sogar ihr mygischer Meger die Wahrheit ds aus viden
Klenigkeiten zusammengesatzte, vor ihren Augen liegende und von ihr nicht erkannte
beschreibt.®

Se(...) breitete das Tuch aus und legte Granatapfel hinein. (...) Se knupfte
das Tuch zu einem kleinen Berg. Se knupfte das Tuch zu, band sich den
Tschador um die Hiiften, hob das Bundel milhsam auf den Riicken, nahmih-
re Tar und verlieR das Haus.*

De Granatapfel, der aus viden rot glénzenden Perlen besteht, dient ds Metapher fir die
mysische Rede Uber die Wahrheit, namlich von der Vidfdt zur Einhet der Erkenntnis
zu gdangen. Die Verbundenheit mit der Natur, die Gabe des Schenkens und des Teilens
mit anderen Menschen und die Freude Uber das Verlassen des aten Hauses treiben die
dem Tod nahe Frau auf die Stral3e. Durch das Tellen der Friichte ihres mit dem Tod be-
legten Baumes gibt se ihren Anspruch auf den Besitz der Wahrheit auf.

Die Szene vom Granagpfebaum bleibt metaphorisch, weill mit der Erkenntnis vom Tod
einer Epoche und dem der Protagonistin ein weiterer Schidier geliiftet wird.

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, aa.O., S. 142,

Ebd., S. 80.

Vgl. Parsipur, Tuba, aa.0., S. 415.

Ebd., 433f.

Vgl. Das Gespréch zwischen dem Meister und Tuba, Vgl. Parsipur, Tuba, aa.O., S. 418.
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De Verlug der dtbekannten Traditionen, der Krieg und die unvorbereitete Begegnung
mit dem Fremden beschleunigen den Prozef3 einer zunehmend undurchsichtig geworde-
nen und in der Totdité nicht zu begreifenden Wirklichkeit.

Das Bild des gesdlschaftlichen und kulturdlen Zerfdls, mit dem sowohl Tuba ds auch
Die blaue Vernunft schliefien, bedeutet zwar das Ende einer durch Leid und Ungltick
gekennzeichneten Epoche groler Umwézungen. Glechzeitig aber kindigt sich durch
das Andenken an ene mydisch aufgefade Wirklichkeitss und Wahrhetsform die Ent-
stehung von etwas Neuem an.

Aber unsere Epoche neigt sich ihrem Ende zu, siebentausend Jahre Mihe
und Not, und eine neue Zeit wird anbrechen.(...) Die Menschen ertranken in
ihrem eigenen Blut. Se (Lgjla, Anm. d. V.) sagte: «Es liegt nun an ihnen, ob
sie sich befreien oder nicht.»*

Die Ich-Erzé&hlein in Die blaue Vernunft erkennt die gesdlschaftliche Gefahr, die se in
Form der ménnlichen und der dtaatlichen Gewdt bedroht. Se bereitet ihren Widerstand
auf zweierle Weise vor. Zum einen versucht de, korperlich an Stérke zu gewinnen.
Darliber hinaus i es fir se von grofder Bedeutung, sich theoretische Kenntnisse anzu-
egnen. Sie beginnt gleichzeitig, ihren Korper zu trainieren, indem de Kampfsportarten
erlernt und ihren Kopf zu schulen, indem se sch die philosophische Tradition aneignet
und diese kritisch aus der Sicht einer Frau hinterfragt.

Sie beginnt mit Aridoteles, liet Descates und endet mit der Idee vom vollkommenen
Menschen, wie sSe sch sowohl bel den mystischen Mestern des Irans as auch in den
Weisheiten aus der chinesischen Philosophie finden [83.

Die franzossche Psychoandytikerin und Philosophin Luce Irigaray bezeichnet in ihrem
Aufsatiz Das Geschlecht, das nicht eins ist den philosophischen Diskurs ds ,,den Dis-
kurs der Diskurse”, ,den man befragen und zerrltten mul, insofern er das Gesetz jedes
anderen ausmacht, insofern er den Diskurs der Diskurse kongtituiert*. lhre feministi-
sche Wissenschaftskritik, die sowohl ene Revison der gesamten abendléndischen Phi-
losophiegeschichte as auch eine Kritik der Psychoanadyse beinhatet, wird begleitet von
einem Schreiben, das, ds eine wenn auch sehr schwer zu fassende , Syntax des Welbli-
chen" bezeichnet, eine , Durchquerung des miannlichen Imagingren*® bedeutet.

Es ig die philosophische Tradition, die Die blaue Vernunft ds en imagindrer Text mit-
tels einer Kritik der patriarchaischen Kutur und Geschichte befragt. Das Studium der
Phil osophiegeschichte wird nicht negiert, eswird in en neues Licht gestellt.

1 End., s. 450f.

Irigaray, Luce: Das Geschlecht, das nicht einsist, Berlin 1979, S. 76.
Irigaray, Das Geschlecht, das nicht einsist, aa.0., S. 140.



226

Insofern kommt dem Roman in der Diskusson um feminisische Ansétze und Theorien
eine besondere Roalle zu, weil e die feminigische Kritik ds eine Kritik der Philosophie-
gechichte dargellt und damit zu einem Diskurs wird, der den Stdlenwert des Intellekts
und der Vernunft nicht ablehnt. Diese Vernunft wird aber dann welblich, wenn se im
mydtischen Gewand eine Neue Geburt wird.

Wenn man bedenkt, da3 ,L'Orient des Lumiéres (Ishrag)“! nicht nur geographisch, son
dern ds eine besondere Form der Erkenntnis zu verstehen i, in der es auf kashf (la
révdation intérieure) und auf moshahadat (la vison mysique) ankommt? hilden sich
nach Corbin zwe Wissensformen:

Par opposition a la connaissance représentative, qui est la connaissance de
['universel abstrait ou logique ('ilm sOri), il s'agit de la connaissance pré-
sentielle, unitive, intuitive, d" une essence en sa singularité ontologique ab-
solument vraie ('ilm hoddri, ittisali, shohQdi), une illumination présentielle
(ishréag hoddr?) que I'ame, comme étre de lumiere, fait se lever sur son ob-
jet; elle selerend présent en se rendant présente & elle-méme.?

In Tuba und Die blaue Vernunft ist die Erkenntnis Uber die Wahrheiten keine Sache des
Verdandes dlein, sondern ein Geschenk der Intuition und der visionaren Imagination.

Die mystische Rede von der weiblichen Ver nunft

Parspurs Interesse an der Problematiserung von Weiblichkeit und Mannlichket zieht
sich durch all ihre Werke.*

Se geht von enem prinzipielen Unterschied der Geschlechter aus. So it fir de der
Mann korperlich déker ds die Frau. Se unterscheidet zwischen der prinzipielen
Schwéche der Frau und der prinzipidlen Stérke des Mannes. Schwéche und Stérke fa

Corbin, Histoire de la philosophie islamique, aa.O., p. 290.

Vgl. ebd., S. 291.

Corbin, Histoire de la philosophie islamique, aa.O., p.292.

Diese Zusammenfassung geht auf Gespréche und Interviewausschnitte mit Frau Parsipur zurlick, die
ich 1994 auf ihrer Rundreise in verschiedenen deutschen Stadten, u.a. in Hamburg, Frankfurt, Koln
und Minster, begleitet habe. Thre Kommentare sind teilweise von mir auf Tonbéander mitgeschnitten
worden. Bei einigen Veranstaltungen habe ich as Moderatorin oder Dolmetscherin mitgewirkt.
Im einzelnen beziehe ich mich auf folgende Auftritte der Autorin:

Besuch aus Teheran. , Die iranische Schriftstellerin Shahrnoosh Parsipoor stellt sich vor und liest aus
ihrem Werk, Ubersetzung und Moderation: Parviz Sadighi, zweisprachige Veranstaltung: Persisch —
Deutsch”, Freitag, 19.8.1994, Zentralbibliothek Hamburg.

Begegnung mit Scharnusch Parsipur. Lesung und Gespréch, 9.9.1994, Universitét Frankfurt.
Begegnung mit Scharnusch Parsipur. Lesung und Gespréch, 10.9.1994, ESG Miinster.

Lesung und literarisches Gespréach mit Frau Scharnusch Parsipur, 16.9.1994, ESG KéIn. (Unterschied-
liche Transkription des Namens)
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ben aber keinen Einflul? auf den Umkrels und die Formen der Wirkung, die das schwa
che und starke Geschlecht auf ihre Umgebung haben. So kann eine kleine Bakterie z.B.
enen sarken Korper aulBer Gefecht setzen. Die physkdische Stérke igt fir se immer
gebunden an geigtige Attribute.

Feminigische Gedanken, s0 sagt Se, habe se zuriickgewiesen, weil se ihre korperliche
Unterlegenheit akzeptiert habe. Zwar unterstiitzt se den Kampf fir die Rechte der Frau
en auf dlen Gebieten und betrachtet sich ads ene entschiedene Gegnerin der Zwangs
verschleierung. Sie tritt gegen die Einschrankungen jeglicher Art ein, die Frauen betref-
fen. Wofir se aber philosophisch geht, is die Zurlickweisung des Gedankens einer
Angldchung der Geschlechter. Sie glaubt an ene gesdischaftliche Offnung fir die
Frauen. Frauen sollten Uberdl die Mdglichkeit des Zugangs haben, selbst wenn se den
Wunsch hegen, in den Minen zu arbeiten, sollte Se niemand daran hindern. Se mdchte
nur nicht, dal3 die Frauen an den Méannern gemessen und mit ihnen verglichen werden.
Parspur unterscheidet zwischen dem Verlust oder der Entbehrung ziviler und juristi-
scher Rechte und einem philosophischen Diskurs der Schwéache und Stérke. Diese kor-
perliche Schwéche der Frau seht se aber begleitet von der Kraft der Schopfung und des
Gebédrens. Schwache und Stérke sind bel Parspur an keine moralische Bewertung ge-
bunden. Die Frau s& die schwache Seite und der Mann die starke Seite des Seins. Die
Akzeptanz dieses Prinzips fuhrt se dazu, den Gedanken an eine Konkurrenz mit den
Mannern zu verwerfen, damit jedes Geschlecht die genuin eigene Rolle spiden darf.
Die Erweterung der Frauenrollen, die Mdoglichkeit der Wahl, die Beteligung der Frau
en an der Gedlschaft gehen fir de nicht im Widerspruch zu ihrem Vergéndnis von
der biologischen Schwéche der Frau und Stérke des Mannes.

Parspur weig in ihren Kommentaren und auf ihren Lesungen oft auf Laotse hin. In sa-
ner Philosophie sa die Luft, die niemand festhdten kann, ohne die man der auch nicht
leben kann, schwach. Das Wasser sai schwach, weil es sowohl nach unten fligfd wie
auch weich ig, aber ohne das Wasser gdbe es kein Leben. Hierin vergeht se die welbli-
che Seite der Exigenz. Die Schwéche wird as eine philosophische Kategorie eingefhrt
wie das Wasser, die Luft und der negative Pol der Elektrizitét. Das Spid der Geschlech
ter schildert Se ds ein diaektisches der Schwéache und Stérke, die aber nicht per se mit
Unterlegenheit und Uberlegenheit gleichgesetzt werden.

Be Paspur bedeutet die Gleichheit der Geschlechter keine Angleichung. Se sucht
nach ener eigenen weblichen und gleichberechtigten ldentitét. Sie kritisert die Ver-
mannlichung der politischen R&ume und tritt fir enen kritischen Umgang mit der
Tradition ein. Sozide Glachheit sollte nicht zur Verménnlichung der Frauen fuhren.

Ihre Hdtung einnet an die Differenztheorie der , Essentididinnen”, die ,s0 divergie-
rend ihre theoretischen Pogtionen auch waren, eine kulturdle Bewegung etabliert (her
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ben), die auf einem Begriff von Welblichkeit baserte, der mit unterschiedlichen biolo-
gischen, physischen und psychischen Wesen der Frau begriindet wiirde,

Die Differenztheoretikerin Luce Irigaray setzt die Exisgenz der Differenz voraus, kriti-
Sert aber deren hierarchische Einsetzung, die schligldich zu der Unterdriickung fihren
wirde.

Die Differenz existiert. Differenz der Rassen, Differenz der Traditionen, Dif-
ferenz der Geschlechter. Wie kénnte man sie leugnen oder verleugnen? Das
Problem liegt darin, dai3 die Differenz immer als Mittel zur Unterordnung
und Unterdriickung gedient hat.?

Pargpurs pladiert fir eine Differenz der Geschlechter. Sie wehrt sich aber, wie aus ihren
Kommentaren hervorgeht, vor dlem gegen den Feminismus ds eine Etikettierung, die
zur beengenden Schublade wird. Aber nicht nur in ihren Kommentaren begegnen wir
diesem Ansaiz.

Mann und Frau werden bei Parspur ds unterschiedliche, aber gleichberechtigte und
sch ergdnzende Wesen begriffen, wobe Frau und Mann nicht ads Natur- bzw. ds Ver-
nunftwesen verstanden werden.

Die blaue Vernunft sdlt einen narrativen Versuch dar, die historische und philosophi-
sche Tradition des Irans um die negierte und verdréngte Weiblichkeit zu erwetern. O-
der, um mit Wadter Benjamin zu sprechen, diese Uberlieferte Tradition gegen den Strich
zu birgen. Die welbliche Hauptfigur des Romans trégt in dessen zweitem Tell, der Sch
zunehmend in mystischen Sphéren abspidt, einen Besen ds ihre Waffe in den Handen.
Diesr Besen befahigt se zu einem Wechsd zwischen den Zeiten und zu eénem anderen
Blick auf die higorischen und politischen Ereignisse der zeitgendssischen iranischen
GesdIchat.

Was zum Abschlul3 des Romans zunéchst einma Uberrascht, it die Tatsache, dal3 die
wese Seherin ihre wichtige ,Waffe', ihr Erkenntnismedium schlechthin wahrend der
gesamten mydtischen Reise, dem Mann Uberecht. Se |&dt ihn ein, im doppelten Sinne
vor der eigenen Haudlr zu kehren. Er ig konfrontiet mit dem Zerfdl seines Hauses
und der in tausend Scherben zersprungenen Seele der Stadt®. In tiefer Ergebenheit be-

! Krall, Was konnen Gender Studies heute leisten? Zu Versionen der Subversion und (weiblicher) Sub-

jektkonstituierung, aaO., S. 14.

Kroll zahlt Julia Kristeva, Luce Irigaray, Héléne Cixous, Monique Wittig, Sarah Kofman und Nicole
Brossard zu dieser Gruppe der Theoretikerinnen, die sie von der sogenannten , Konstruktivistinnen®
mit Judith Butler als deren Wortfuhrerin unterscheidet.

Irigaray, Luce: Der dunkle Kontinent der Frauen, in: Dies.: Zur Geschlechterdifferenz Interviews und
Vortrége, aus dem Franzdsischen von Xenia Rgjewsky, Wien 1987, S. 47-61. S. 59.

Vgl. Parsipur, Die blaue Vernunft, a.a.O., S. 540.
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schlield er in der niedrigen Pogtion eines Stadtkehrers, nicht nur sein Haus und die
Treppen, sondern auch die Gassen und die Stral3en zu kehren.

Mit der demonstrativen Ubergabe des Besens geht scheinbar die Macht der Erkenntnis,
die bis dahin in den Handen der Frau lag, an den Mann zurlick, was zunéchgt ds ene
Umkehrung des Mann-Frau-Verhdtnisses im Prozef3 des Romans betrachtet werden
konnte. Diese Geste des Opfermuts it jedoch nicht im Kontext von Superioritét des
Mannes oder Inferioritét der Frau zu sehen, sondern as Zeichen der eschgh-e khaksari
(Demutdiebe) im Rahmen der mystischen Liebe.

Der iranische Kulturwissenschaftler Jda Sdttarie entwickelt das Konzept der Demuts-
liebe in Anlehnung an den aus dem franzésschen Mittddter abgeeteten Begriff Amor
Courtois und gdlt ihn in einen orientdischen Kontext. Er bevorzugt die persische U-
bersetzung khaksari fir Amour courtois. Diese Demutdiebe ist nicht an die Vorgdlung
von héfisch gebunden, ,well diese Liebe von Anmut, Sanftmut und Demut begleitet i,
die weit Uber das héfische Versténdnis der Liebe hinausgent'!. Die Demutdiebe ist sei-
ner Menung nach mygisch, well die Gdiebte zu einem Traumbild wird, die dann Uber-
natiirlich oder gar himmlisch und goitlich wirkt.2

Die Frau geht damit nicht Uber oder unter dem Mann, sondern hat as ein welblicher
Engd die Funktion ,ener Mittlerin zwischen Wahrheit und dem Menschen und (i) ei-
ne Briicke zwischen der irdischen und der himmlischen Liebe'.® Diese Geste weiblichen
Gromuts it nicht antifeministisch, sondern in diesem Konzept ein Zeichen dafir, dal
nun der Schiler und die Megerin gleichgestdlt und in der himmlischen Liebe aufgeho-
ben sind.

Folgende Aspekte erscheinen mir be der Betrachtung der Romanstruktur von Bedeu
tung.

Der Korper der Frau verschwindet hinter dem Gespréch. Bel diessm Roman, der unter
besonders schwierigen Umdaténden entstanden i, it nicht eindeutig klar, ob das Aus
gpoaren jeglicher Beschreibung von Sinnlichkeit und Sexuditét durch die schon an frihe-
rer Stelle beschriebene Sdlbstzensur zu erkléren ist oder die verdrangte und unterdriickte
Sexudité enen kakulieten Tell des philosophischen Projektes dargtelt. Der Roman

Sattarie, Jalal: Love union between East and West, 2. Uberarb. Aufl., Teheran 2000, S. 7f., (Ubertra-
gung aus dem Original v. d. Verf., s. Anhang 7.6.64).

Ich finde die Ubersetzung von Sattarie interessant, weil in der persischen Aquivalenz fir Demut
(khaksari) genau die etymologische Verbindung zur Erde (khak) und die Neigung zur Erde im Zei-
chen der Ergebenheit zum Ausdruck kommt. Er beruft sich auf eine lange Tradition franzdsischer For-
schung zum Thema und méchte vor allem den orientalisch-iranischen Ursprung dieses Liebesver-
sténdni sses nachweisen.

Ebd. S. 11.

Sattarie, Jalal: L'Amour mystique, 2. Aufl., Teheran 1996, S. 285. (Ubertragung aus dem Original v. d.
Verf., s. Anhang 7.6.65)
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wels eine Diskrepanz zwischen Anspruch und Konkretiserung auf. Der philosophische
Anspruch wird nicht durchgehend &sthetisch redisert.

Aber der Roman fungiert gleichzetig ads ein Ort des philosophischen Hates und der
biographischen Hucht aus der zunehmend undurchsichtig gewordenen und durch den
gedlschaftlichen Zefdl gekennzeichneten Gegenwartsredlitét des zeitgentssschen |-
rans, nachdem vor dlem die snnbildenden und identitétsstiftenden Angebote der revo-
lutionéren Ideologien, dlen voran des Marxismus, nicht mehr grefen. Es ig nicht ver-
wunderlich, dal3 sch die Autorin in fagt dlen ihren Werken mit dem Marxismus lefaldt.
Das Schreiben soll vor dem unhdtbaren Sturz schiitzen, es soll einen inneren Hat ge-
ben.

Dem Roman wird héafig stérende und Uberzogene Theoridastigkeit' vorgeworfen Er
bearbeitet verschiedene philosophische Traditionen des Orients und hat den Anspruch,
sch sehr vide Denkansdize anzueignen, wodurch ein immenser Druck entsteht, der sch
in Form eines im Ddirium dattfindenden Gesprachs entlédt. Die Kritik an ménnlich ge-
prégter Philosophie und Geschichte bildet den Antrieb der Erzdhlung, aber der An
goruch ig nicht, die Tradition zu negieren, sondern daran anzuschlief?en und Se erneut
fir dch zu gewinnen. Die Frau sucht ihren eigenen Plaz, indem se en philosophisches
Projekt aus ihrem Umgang mit der Tradition macht. Dieses Projekt bezieht sich in erster
Linie auf die eigene, orientdische Tradition, die aber im asthetischen Raum eines mo-
dernen Romans as dem am besten geeigneten Ort abgehanddt wird.

! Vol. z.B. Estedadi Shad, Mehdi: We and the Ayss (Ma va Ghahghara). The Roman (falsche Uber-

setzung im Original, Anm. d. V.) as the mirror of Society, Spanga 1994, S. 108ff. (in persischer Spra-
che) Die Auseinandersetzung mit dem Roman, wenn er Uberhaupt beachtet worden ist, findet im Exil
statt, weil das Buch im Iran nicht erschienen ist.
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5. SchlufZbemerkung

In der Diskusson um fundamentdidische Bewegungen herscht keine enhetliche Be-
grifflichket vor. Wérend die Rede von Fundamentdismen enen interrdigiésen und
interkulturellen Ansatz verfolgt, binden Begriffe wie Idamismus oder politischer Idam
religidsen Protest hauptsichlich an den Idam.

Im 20. Jahrhundert werden religiose Protestbewegungen, die eine Reaktion auf die S&
kulariserungstendenzen der Moderne dargellen, innerhab der verschiedenen Wetreli-
gionen zu ener globden Erschenung. In den 70er Jahren kommt es zu einem Hohe-
punkt dieser Entwicklung. Im Iran kondituiert sch nach der Revolution die idamische
Republik, die ds theokratische Staatsform nach dem Prinzip der Herrschaft der Rechts
gelehrten funktioniert. Entgegen der Tendenz, den idamischen Fundamentaismus im
Zuge des Orientdiskurses as archaisches und irrationdes Phdnomen abzutun, sollte ver-
sucht werden, ihn ds eine moderne Verson antimodernistischer Protestbewegungen zu
vargehen. Der rdigiose Fundamentdismus gdlt sch ds en interkulturdle Erscheinung
dar, die sch zwar in der Sdbstdargtdlung und Legitimierung auf die religiose Uberlie-
ferung bezieht, die aber konkret ads sozide Bewegung und politische Kraft auftritt. Die
Anggt vor dem Identitétsverlust der idamischen Gesdlschaft, die sch bis in die Familie
das Verhdtnis der Generationen zueinander und die Geschlechterordnung fortsetzt,
fihrt zu ener drikten Grenzziehung. Die Frauenfrage wird in  fundamentaigtischen
Diskursen mit der Suche nach einer nationden und kulturellen Identitét vermengt.

Mit der Revolution im Iran Snd die Frauen bzw. i die idamische Frau schlechthin in
das Zentrum fundamentaigischer Politik geraten. Den Frauen kommt die Rolle zu, die
Abwendung vom Wesen symbolisch durch den ausdriicklichen Verzicht auf jeglichen
wedtlichen Einflud und die Rickbesnnung auf den Idam mit der Verschlderung zur
Schau zu gdlen. Se werden zu den Bewahrerinnen nationder und kultureler Identitét
eklat. Der webliche Korper und die welbliche Sexuditét werden zur Matrix idedler
Vorgdlungen. Im Hinblick auf die Konditution ener genuin idamischen ldentitét wird
der Ort der Frau durch zwel grundlegende Differenzen festgelegt: Ergtens die zwischen
Mann und Frau, die durch die Geschlechtersegregation und die damit verbundene Bum:
liche Trennung durchgesetzt werden soll. Zwetens die zwischen der ideden idam-
schen Frau und der dekadenten verwestlichten Frau.

Trotz dler Unterschiede weisen rdigiose fundamentdisische Bewegungen in Bezug
auf die ldentitdsbildung und die Frauenfrage Ahnlichkeiten auf. Die Fundamentaisten
sehen sich ds die Bewahrer der traditionellen, patriarchalischen Geschlechterordnung.
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De fundamentaigische Diskurs im Iran ha ideologische Waeiblichkeitsbilder kon-
gruiert, die durch die Autoritét religioser Weltanschauung festgeschrieben und vorge-
geben snd. Da der rdigiose Fundamentadismus auf dem absoluten Wahrheitsanspruch
ener fir autoritetiv gehdtenen helligen Schrift inddiert, deht er dets in @nem kriti-
schen Vehdtnis zur Fktionditét literarischer Texte und zur ,Legitimitd der Fiktion"
schlechthin.

Die Telhabe der Frauen am Kungsysem im nachrevolutiondren Iran it gekennzeichnet
durch eine paradoxe Stuation: Einerseits gehort die ideologische und mordische Reg
lementierung und Uberwachung der Frauen und deren Korper wesentlich zur fundamen-
taligischen Politik Irans. Anderersaits hat es noch nie in der Geschichte des Irans so
vidle Frauen gegeben, die ds Schriftadlerinnen, Maerinnen, Filmemacherinnen, Foto-
grafinnen, Journdiginnen, Musikerinnen und Schauspieerinnen leben und arbeiten wie
in den letzten Jahrzehnten.

Die Autorin Scharnusch Parspur setzt der  fundamentaistischen  Geschlechterordnung
en anderes, zwar auch auf Differenz baserendes, aber gleichberechtigtes Frauenbild
entgegen. Der politiserte gesdlschaftliche Raum mit seinem eng gesteckten Rahmen
wird durch die Fiktiondiserung gesprengt. In der Auseinandersetzung mit der orientdi-
schen philosophischen Tradition schreibt der Fundamentdismus die Geschlechterbezie-
hung fedt, wahrend in den fiktionden Werken eine Entgrenzung erméglicht wird, die
andere Raume erdffnet.

Parsipur steht in der Linie von modernen Autoren wie Farrochsad und Hedayat, die den
Korper im Fokus ihrer Betrachtung haben. Der andytische Blick Hedayats auf en
mannliches Psychogramm und die welbliche Stimme Farochsads flieien en in ihre
Romane, die sch im mydisch-fiktionden Kontext entfdten. Im Mydischen wird die
menschliche  Entgrenzungsarfahrung mit - wahrer Befreung  von  dlem  Wdtlichen
gleichgesetzt.

Parspurs Weigerung, sch ads Feminisin zu bezeichnen, deutet die Spannbreite des fe-
minigischen Diskurses im Iran an. Dies verhindert sowohl ihre Stigmatiserung ds auch
ene emneute ldeologiserung unter anderem Vorzeichen. Das Besondere an ihrem
Schreilben liegt in der Veflechtung wissenschaftlicher Andyse, philosophischen Dent
kens und visonder Mydik. Ihre Bedeutung fir die Diskusson Uber die gesdlschaftli-
chen Roallenzuschrelbungen im Iran erwéachst aus ihrer Féhigkeit heraus, diese unter-
schiedlichen Dimensonen zu verbinden und andere Raume ads Alterndtiven zu den his-
torisch vorhandenen und gesdllschaftlich vorgegebenen Bildern zu kreieren.
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7.1 Zeittafe: Forugh Farrochsad

5.1.1935

1951

1952
1953
1954

1955

1956
1957

1958

1959

1960

1961

Forugh Farrochsad wird as Tochter des Obersten Mohammad Farrochsad
und der Hausfrau Turan Vaziri Tabar in Teheran geboren.

Se herae den freen Journaisten Parwis Schahpour, um der dterlichen
Autoritét zu entfliehen und das Haus ihres Vaers zu verlassen. Se nimmt
wéahrend ihrer Ehe Kontakte zu Verlagen auf, um ihre Gedichte zu verof-
fentlichen.

Herausgabe ihrer ersten Gedichtsammlung ,, Gefangene” (asir)
Geburt ihres Sohnes Kamjar Schahpour

Scheidung. Nach der Scheidung wird ihr der gemeinsame Sohn entzogen
und dem Vater zugesprochen. Jeder Kontakt zu ihrem Sohn wird ihr un
tersagt.

Herausgabe der zweten Auflage der Sammlung ,Gefangeng'. In dem
1955 geschriebenen Gedicht ,Das verlassene Haus' aus der Sammlung
,Gefangene® verarbeitet se die Trennung von ihrem Kind und vergleicht
ihre literarische Arbeit mit einem Liebhaber, um dessentwillen se dann
einen anderen Weg im Leben eingeschlagen habe.

Verdffentlichung ihrer zweiten Gedichtsammlung ,, Mauer” (divar)

Herauggabe ihres Gedichtbandes , Rebdlion” (esyan). Alle drei ersten
Gedichtsammlungen erscheinen zwischen ihrem 17. und 21. Lebengahr.

Se lemt den FiImemacher und Autor Ebrahim Golestan kennen, mit dem
de ene Liebes und Arbetsbezienung eingeht. Se abetet mit senem
Filminditut ,GoletanHIm* zusammen. lhre langjdrige Liason mit
dem berthmten und verheirateten Autor it 6ffentlich bekannt.

Reise nach England und Beginn ihrer Kariere ds Schauspiderin und
Flmemacherin

Ihre erste Roalle in dem as Auftragsproduktion des , Kanada FImindituts'
entstandenen FHIms ,, Brautwerbung'

Produktion von dre Dokumentarfilmen. Se hdt dch eneut fir enige
Monate in England auf, um dch die Techniken des Filmemachens anzu-
egnen.
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1962

1963

1964

1965

1966

1967

Produktion des Dokumentarfilms ,,Das Haus it schwarz® Uber eine Lep-
rakolonie

Forugh Farrochsad adoptiert bei ihrem Besuch der Leprakolonie in der
Stadt Tabriz ein Kind leprekranker Eltern, das fortan mit ihr in Teheran
lebt. In ihrer Korrespondenz mit dem leiblichen Vater des Kindes beteuert
ge ges ihre Liebe und Firsorge fur das Kind, das se nicht anders behan
deln wirde ds ihren leiblichen Sohn.

Fertiggtdlung des Dokumentarfilms ,, Das Haus ist schwarz

Ihr ergdmadiger Auftritt as Theaterschauspiderin in Pierandelos Stiick
»Sechs Personen suchen einen Autor”

Verlehung des Preises fir den besten Dokumentarfilm ,Das Haus it
schwarz* bei den Oberhausener Filmtagen

Erscheinen der dritten Auflage von ,, Gefangene®

Verdffentlichung ihrer vieten Gedichtsammlung ,Die Wiedergeburt®  (ta
vaodi digar)

Herausgabe einer Sammlung ihrer besten Gedichte

Sowohl UNESCO ds auch Bernardo Bertolucci produzieren Filme Uber
ihr Leben und Werk.

Res= nach Itdien und Telnghme an dem zweten Autorenfilmfesiva in
Pesaro

Auf Einladung der Filmproduktion Aufenthalt in Schweden

Ubersetzungsangebote ihrer Gedichte ins Deutsche, Englische, Franzos-
sche und Schwedische

Forugh Farrochsad gtirbt am 13. Februar an den Folgen eines Autounfalls.

Posthum erscheint der Gedichtband ,,Glauben wir an den Beginn dx kal-
ten Jahreszat® (iman biyavarim be aghaze fad-e sard), der Gedichte aus
den Jahren 1964 bis 1967 beinhaltet.
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7.2 Zeittafd: Scharnusch Parsipur

1946

1959

1962

1966
1967

1972

1973

1974

Scharnusch Parspur wird in Teheran in ener gehobenen stadtischen Mit-
telschichtfamilie geboren. Ihr Vater ist Jurigt, ihre Mutter eine Hausfrau,

| hre ersten Schreibversuche

Se veldd auf egenen Wunsch die Schule sehr friih und arbeitet zunéchst
as Sekretérin in einer saatlichen Behdrde.

Se schickt regeméldg ihre Arbeten an verschiedene literarische Kultur-
zeitschriften des Landes und verdffentlicht unter enem Pseudonym.

Sie heiratet den Regisseur Nasser Tagwal.

Se abetet bem daatlichen iranischen Fernsehen und leitet spéter eine
wochentliche Dokumentarsendung Uber das Leben der Frauen auf dem
Land. Auf dem zweten Bildungsweg holt de ihr Abitur nach und Sudiert
Soziawissenschaften an der Universitét Teheran.

Verdffentlichung der Kindererzéhlung ,Die Geschichte vom roten Bél-
chen

Die Ehe wird nach seben Jahren gemeinsamen Lebens geschieden. Aus
diesr Ehe sammt ihr enziger Sohn. Ab diesem Zetpunkt lebt Schar-
nusch Parsipur mit ihrer Mutter und ihrem Sohn zusammen.

Se kindigt aus Protest gegen die Hinrichtung des Journdisten Khosrou
Golesorkhie und des Regisseurs Karamat Daneschian.*

In ihrem Kindigungsschreiben, das gleichzeitig ihr Interesse an der linken
Bewegung im Iran dokumentiert, protestiet Se gegen die willkirlichen
Hinrichtungen und bewertet diesen Schritt ds ihren eigenen Beitrag zur
Vertedigung von Freheit und Demokratie. Kurz darauf wird Se zum es-
ten Md wdrend der Schahzeit verheftet, well Se in ener Zetschrift ge-

1

Die beiden gehorten einer marxistischen Widerstandsgruppe an. Sie wurden 1974 verhaftet und in &-

nem Schauprozef? zur Hinrichtung verurteilt. Golesorkhie und Daneschian hatten grof3es 6ffentliches
Aufsehen erregt, weil Golesorkhie sich in seinem Plédoyer erneut zum Marxismus bekannte und das
Gericht des Unrechts und der Inkompetenz bezichtigte. Er betonte, dal? sie nicht aufgrund eines Ver-
gehens oder Verrats, sondern nur wegen ihrer Uberzeugungen verurteilt wiirden. Daneschian verur-
teilte in gleicher Weise die Verbrechen des Schahregimes und bezeichnete das Gerichtsverfahren als
ein 'lacherliches Kasperletheater'. Die beiden wurden zu Galionsfiguren des Widerstands gegen die
Herrschaft des Reza-Schahs. Vgl. Ngjati, Gholamreza: Twenty Five Years of Iranian Political History.
From Coup d'état up to the Revolution, 1. Bd., Teheran 1992, S. 430f. (in persischer Sprache)



255

1976

1977
1978

1981

1983

1989

1991

schrieben hat, in der auch jemand aus der Golesorkhie-Gruppe eine Kurz-
gechichte verdffentlicht hat. Se arbetet von nun an ausschliefdich ds
frede Autorin und Ubersetzerin und muR ihren Lebensunterhdt durch ihre
Werke verdienen.

Se schreibt im Sommer diesen Jahres ihren ersten Roman ,,Der Hund und
der lange Winter”.

Beginn der Arbeit an dem Buch ,,Frauen ohne Ménner®, die bis 1976 an+
halt

Veroffentlichung des Romans ,,Der Hund und der lange Winter*

Beginn des Studiums der Geschichte und Sinologie in Paris. [hr Interesse
gilt der ogtasiatischen Kultur und Mythologie. Sie entdeckt ihr Interesse
am Taoismus

Verdffentlichung der Kurzgeschichten mit dem Titd , Krigalgehange®
Verdffentlichung des Romans ,Freie Experimente”

Beendigung des Romans ,,Die einfachen und kleinen Abenteuer der Sedle
des Baumes', der aber aufgrund der herrschenden religiGsen Stimmung
von der Autorin nicht zur Verdffentlichung freigegeben wird.

Waéhrend der Revolutiongahre bricht seihr Studium ab und kehrt in den
Iran zurtick.

Sewird verhaftet, well eine Stral¥enpatrouille der Revolutionswéchter
wahrend einer Durchsuchung Exemplare ener linksgerichteten Zeitschrift
im Auto der Mutter von Scharnusch Parsipur findet. Sie verbringt, ohne
jemdsflr ein besimmtes Vergehen angeklagt und verurtelt zu sein, vier
Jahre und seben Monate im Gefangnis,

Sie schreibt den ersten Entwurf ihres Romans ,, Tuba und die Bedeutung
der Nacht* (im Deutschen ds,, Tuba' bekannt) im Gefangnis.

Se wird aufgrund der Attacken gegen ihr angeblich moradisch dekadentes
Buch ,Frauen ohne Manner* erneut verhaftet und zu enem Mona Ge-
fangnisstrafe verurteilt. Se wird auf Kaution freigelassen.

Beendigung der Arbeit an ihrem Roman ,Die blaue Vernunft’, der auf-
grund der iranischen Zensur nicht zur Verdffentlichung freigegeben wird.
Verdffentlichung der Romane ,, Tuba und die Bedeutung der Nacht* sowie
» Frauen ohne Méanner*

Se wird zum vieten Md in Haft genommen, damit die Kaution, die auf
en Haus enes Veawandten ausgestdlt war, freigesetzt wird. Erg danach
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1992
1993

1994

1996

1999

2000

2002

kann se einer Einladung nach Deutschland zu einer Lesereise folgen.
Lesungen in verschiedenen européischen Landern und den USA

Verdffentlichung der Anthologie ,Die Teezeremonie in der Anwesenheit
des Wolfes* in den USA

Ihre zweite Reise nach Europa und in die USA endet mit der Entschei-
dung, im Exil zu leben. Von nun an lebt Sein den Verenigten Staaten.

Vertffentlichung des Romans ,Die blaue Vernunft® ba enem iranischen
Verlag in Schweden

Vedffentlichung ihres Buches ,Die Geféngnisarinnerungen” im  amerika
nischen Exil
Erneuter Nervenzusammenbruch in den USA

Vertffentlichung des Romans ,Die einfachen und kleinen Abenteuer der
Sede des Baumes* im amerikanischen Exil

Vertffentlichung des Science-fictionnRoman ,Shivd® bel  enem iran-
schen Verlag in Schweden

Verdffentlichung des Romans ,Auf dem Hige des Windes hausen” (bar
bal- e baad neschastan) bel einem iranischen Verlag in Schweden
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7.3 Dre Gedichte von Forugh Farrochsad

Die Sinde

Gesiindigt habe ich, gesiindigt voller Lust
In seinen feurigen, in seinen heif3en Armen
Geslindigt habe ich mit wilder Leidenschaft
In seinen starken, festen Eisenarmen

Ich sah in seine unergrindlich dunklen Augen
An jenem stillen Ort, fernab und ganz allein
Wahrend das Herz mir raste voller Ungestim
Ging ich auf seine sehnsiichtigen Augen ein

An jenem stillen Ort, fernab und ganz allein
Saldich an seiner Seite, ganz verstort

Erregung flof3 von seinem Mund auf meine Lippen
Dann hat mein Herz zu rasen aufgehort

Ein Liebesméarchen flusterte ich ihmins Ohr:

Dich will ich, dich allein, du bist mein Leben

Dich will ich, denn in deinen Armen leb ich auf

Dir will ich, du mein wilder Liebster, mich hingeben

Im Becher funkelte der rote Wein

In seinen Augen funkelte die Lust

Und auf dem weichen Lager zitterte mein Leib
Vor Trunkenheit auf seiner nackten Brust

Geslindigt habe ich, gestindigt voller Lust
Sein Korper ztterte, er sprach kein Wort

Du grof3er Gott, ich welil3 nicht, wasich tat
Fernab und ganz allein an jenem stillen Ort.*

! Forugh Farrochsad: Jene Tage, aa.O., S. 94.
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Neue Geburt

Mein ganzes Dasein ist ein dunkles Wort,

das dich in sich wiederholend

zum Morgen des ewigen Bluhens und Wachstums
bringen wird,

ich habe dich in diesem Wort geseufzt, geseufzt,
ich habe dich in diesem Wort

mit Wasser und Feuer und Baum ver bunden.

Leben ist vielleicht

eine lange Chaussee, durch die jeden Tag
eine Frau mit einem Korb zeht,

Lebenist vielleicht ein Srick,

mit dem sich ein Mann erhangt

Leben ist vielleicht das Anziinden einer Zigarette,
wahrend sich z2wei Liebende ausruhen,

oder der abwesende Blick eines Vor tibergehenden,
der seinen Hut |Uftet

und einem anderen Vor Uber gehenden

mit einem matten L&cheln «Guten Morgen» winscht.

Leben ist vielleicht jene geschlossene Sekunde,

wenn mein Blick

sich in den Pupillen deiner Augen zerstért,

und darinist ein Geflhl,

dasich mit der Einsicht des Mondes

und dem Verstehen der Finsternis vermischen werde.

In elnem Zimmer,

So grof3 wie eine Einsamkeit

blickt mein Herz,

das so gro3wie eine Liebeist,

auf seine einfachen Vorwande des Gl iicks,

auf den schonen Verfall der Blumen in der Vase
auf das Baumchen

das du in unserem Gartenbeet pflanztest,

und auf den Gesang der Kanarienvogel,

der so grol3wie ein Fenster ist.

Ach,

diesist mein Los,

diesist mein Los,

mein Losist ein Himmel,

den ein geschlossener Vorhang von mir nimmt,
mein Losist das Hinabgehen

auf einer verlassenen Treppe,

um etwas wieder zufinden
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inmitten von Faulnis und Fremde.

Mein Losist das gramvolle Wandern

im Garten der Erinnerung

und zu sterben in der Trauer einer Simme,
die zu mir sagt:

«lch liebe deine Hande.»

Ich pflanze meine H&nde in das Gartenbeset,
ich werde gruinen, ich weil3, ich weil3, ich weil3,
und die Schwalben werden in der Rundung
meiner tintenbefleckten Finger nisten.

Ich werde rote Zwillingskirschen

an meine Ohren hangen

und Dahlienblatter auf meine Fingernagel kleben,
es gibt eine Gasse,

wo die Buben, die in mich verliebt waren,

noch immer mit den gleichen zerwiihlten Haaren
und den schlanken Hal sen und diinnen Beinen
an das Lacheln eines Madchens denken,

das eines Nachts

der Wind mit sich davontrug.

Es gibt eine Gasse,

diemein Herz

aus den Bezirken der Kindheit gestohlen hat.

Der Korper reist durch die Zeit,

er ist's, der den Schol3 der Zeit trachtig macht,
ein Korper, wissend um das Bild,

das vom Fest eines Spiegels wiederkehrt.

Und esist auf diese Weise,

daf einer stirbt

und einer bleibt.

Kein Fischer wird je eine Perle
in einem geringen Rinnsal finden,
dasin eine Grube flief3t.

Ich kenne eine kleine, traurige Undine,

die im Ozean wohnt

und ihr Herzleiseleise

inener Flote spielt,

eine kleine traurige Undine,

die von einem Kul3 stirbt des Abends

und von einem KuR geboren wird des Morgens.*

! Atabay, Cyrus (Hg. u. Ubers.): Gesinge von Morgen, Neueiranische Lyrik, Hamburg und Diissel dorf

1968, S. 54ff.
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Glauben wir nun an den Beginn der kalten Jahreszeit *

Dashinich

Eine einsame Frau

An der Schwelle zur kalten Jahreszeit

Im Begriff, das besudelte Sein der Erde zu begreifen
Das blof%e, heulende Elend des Himmels

Wie ohnméachtig sind diese Hande aus Beton

Die Zeit verging

Die Zeit verging und viermal schlug die Uhr
Se schlug viermal

Heuteist der erste Tag des Wintermonats
Ich kenne das Geheimnis der Jahreszeiten
Und verstehe die Sorache der Augenblicke
Der Erlser schléft in seinem Grab

Und die Erde, der Schol3 der Erde

bietet unsein Bild des Friedens

Die Zeit verging und viermal schlug die Uhr

()

Zu meiner Mutter sagteich: ,, Jetzt ist es aus

Es passiert immer, eh’ man sich's versieht

Wir missen Traueranzeigen aufgeben in der Zeitung*

(..)

Vielleicht war die Wahrheit diese beiden jungen Hande,
diese jungen Hande, die

VVom unaufhérlichen Schneefall begraben werden

Und néchstes Jahr, wenn der Frihling

Hinter den Fensterscheiben mit dem Himmel schiaft

Brechen griine Springbrunnen wie zarte Sengel

Aus ihrem Korper aus, und sie werden blihen

Ach, mein Liebster, einziger Geliebter

Glauben wir nun an den Beginn der kalten Jahreszeit...?

2

Einige Zeilen des posthum erschienenen Gedichtes konnen wie eine mysthisch-asthetische Vorweg-
nahme des unerwarteten Todes von Forugh Farrochsad gelesen werden. Sie starb an einem Winter-
nachmittag um 16.30 Uhr und wurde an einem verschneiten Tag begraben. Vgl. u.a. den Beitrag von
Kazemieh, Eslam zum Tod von Forugh Farrochsad in: Jadi, Forugh Farrochsad. Ewig leben, auf
dem Hohepunkt bleiben, aaO., S. 40.

Forugh Farrochsad: Jene Tage, aa.O., S. 73ff.
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7.4 Ubersetzte Ausziige aus dem Roman Die blaue Vernunft

Es klopfte an der Tur. Meine Muiter, die es Uberdrissig war, weiter zu diskutieren, ver-
lield das Zimmer. Ich horte noch ihr Murren, ds Se auf die Haustir zuging. Von der TUr
her liel3 Sch en Hugern vernehmen. Ich nahm an, dald ener von den Freunden meines
Bruders oder meiner Schwester gekommen sd. In unserem Haus gab es immer en
Kommen und Gehen. Dann rief mich meine Muitter. Ich hatte noch keine der Zetungen
und Zetschriften auch nur aufgeschlagen. Ich versplrte auch keine Lugt dazu. Ich ging
zur Tur; ene Frau, verhillt mit einem Tschedor, stand vor der Tuar. Ihr Gescht war im
Dunken verborgen. Sie sagte: ,,1ch miifte mit Thnen reden.”

Als se naher kam, erkamte ich se. Es war Frau Rahro. Ich war verwundert und begrii3-
tese. Ich sagte: ,, Kommen Sie herein. Kommen Sie herein!“

Ich war erschrocken. Frau Rahro trat lautlos en. Se flugerte mir zu: ,,Ich mu3 mit h-
nen unter vier Augen reden.”

Als Zeichen dafur, di3 ich vdllig im Bilde sd, nickte ich mit dem Kopf. Ich gdeitete Se
herein. Frau Rahro legte im Zimmer ihren Tschador ab. So, wie Se angezogen war, war
es deutlich, dal3 se nicht gewohnt war, Schleder zu tragen. Mit eénem Md amete se
schwer, wurde blald und sagte mit stockender Stimme ,Wenn man das Leben seines
Bruders, der sch in Gefahr befindet, retten will, wie seht die Belohnung aus? Ha, was
ig es? Etwa Proditution? Frau Rahros Augen standen voller Trénen. Se sagte ,Ich
wel (3 nicht, warum ich lThnen vertraue.”

Ich fragte: , Trinken Sie Tee?*

Sesgte ,,Ich wel3 nicht. Ich weil3 nicht.”

Se stzte sch auf den Boden. Ich ging in die Kiiche, schenkte uns zwel Tassen Tee en
und brachte se hinein. Erd jetzt merkte ich, wie mide ich war und welch ein Verlangen
ich nach ener Tasse Tee hatte. Ich stdllte den Tee vor Se hin. Frau Rahro war damit ke-
schéftigt, die Bilder an der Wand zu betrachten. Ein Portrait Beethovens neben einer
Abbildung Buddhas. Es war, ds ob nur diese beiden Bilder ihre Aufmerksamkeit auf
sch gezogen hétten. Se sagte: ,,In diesen Zeten sind solche Bilder einzigartig.”

Ich sagte ,,Gnédiggte, ich bin keine Revolution&rin; mir bleibt nur das Staunen. Frau
Rahro ssh mich an. Wieder sanden ihr Tranen in den Augen. Se sagte ,Mein Bruder,
ich glaube, er hat einen Pasdar umgebracht, aber nicht mit Absicht. Vor dree Monaten.
Wéhrend einer Demondration hat er mit eénem Stein ihm auf den Kopf geschlagen. Ich
weil3 nicht, ob er ein Kommittetschi oder jemand anderes war. Es hat einen Zusammen-
gol3 gegeben. Sie haben sch dle geschlagen. Mein Bruder hat auch zugeschlagen und
der andere ist zusammengebrochen.
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Vidlecht ig er tot. Ich well3 es nicht, vidleicht auch nicht. Be Gott nur digenigen, die
es gesehen haben, behaupten eben, dald der Mann tot se. Um es kurz zu machen, wir
haben meinen Bruder versteckt. Wissen Sie, er ist sehr jung. Spéter haben ich und mei-
ne Mutter mit Hilfe eines Vemittlers einen Menschenschmuggler kennengdemnt. Mein
Vater nahm ihn, unter was fir Strapazen, s nach Kurdisan mit. Der aame Mann hatte
dles, was @ dch sain Leben geschaffen hatte, verkauft, um ihn Uber die Grenze zu
bringen. An der Grenze vertraute e meinen Bruder jemandem an. Mein Vaer sdbst
fuhr zuriick und ging bel Bazargan Uber die Grenze in die Turkd. Bis er in Istanbul den
Jungen nicht aufgenommen hatte, kam er nicht zurlick. Erst dann kehrte er heim. Er ke
kam Fieber, fied ins Bett und schlief einen Monat. Bel Gott, seitdem ist unser Kontakt zu
den Leuten abgebrochen. Wir gingen auf die Suche nach einem neuen Dach Uber den
Kopf, um uns von unseren Nachbarn zu entfernen.”

Frau Rahro schdpfte von neuem Atem. Sie sagte: ,,Das Ungliick begann, as dieser Bas-
tard Manbudi mich bel der Geldibergabe an die Schmuggler sah. Die zwete Geldrate
mul¥e ich dem Vermittler nach dem Anruf meines Vaters aus Tébris und unserer Zuver-
scht dartiber, dal3 er die Grenze erreicht hatte, zahlen.”

De Offizier fragte: ,,Es seht nicht so aus, ds ob Se jemand wéren, der Leute verrét.
Aber jetzt kommt nicht nur sténdig der Name dieser Frau Uber lhre Lippen, sondern Sie
treten auch noch ihre Probleme breit.”

Die Frau entgegnete: ,,Die Frau wellt nicht mehr unter uns. Se is unter einen Schlepp-
zug geraten und gestorben. Und woher nehmen Se die Sicherheit, dal? ich ihren eigent-
lichen Namen preisgebe? Aullerdem, erzéhle ich dles Uber mich sdbgt. Dartiber hinaus,
hinter dem Vorhang jeden Hauses werden Sie solchen Schwierigkeiten begegnen.”

(S. 79-81)

De Hauptmann ging am Abend des néchgten Tages auf die Stral3e und spazierte eine
Weile. Er machte sch daran, die Orte aufzusuchen, an denen Raketen niedergegangen
waren. Er blieb sehen und machte sch en genaues Bild vom Einschlag der Raketen.
Eine Zatlang unterhidt er Sch mit Leuten, die wie er mit dem Geschehen beschéftigt
waren. Eine Frau sagte: ,,Herr Hauptmann, ich Uberlege mir. — Wenn wir doch en Netz
hétten, das so gro3 wére, um Uber die ganze Stadt gespannt zu werden. Dann wiirden
wir das Netz so weit von der Stadt entfernt halten, dal3, wenn eine Rakete kommt und
die Stadt angreift, Se dort explodiert und nicht die Stadt zerstort.”

De Hauptmann, der zundchgt ein Lacheln erwidern wollte, sah ein, dal3 se nicht en
fach Unann redete, auch wenn die Idee mit einem Netz wohl von ihrem Haanetz her-
rihrte. Er sagte: ,Ich daube, dal3 Ihre Idee sehr interessant ist.” Wenn ich doch blof3 nur
die Moglichkeit héte, ihren Einfal den Wissenschaftlern vorzugtdlen. Ich glaube, wir
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missen uns en besonderes Netz fur dieses Vorhaben denken, das imstande ist, der
meéchtigen Wucht des Raketenaufprals Widerstand zu leisten.

Dafragte en Mann: ,,Herr Hauptmann, ein Netz?*

Der Hauptmann erwiderte: ,,Ja, ein Netz.*

Der Mann wendete ein: ,, Aber ein Netz...

Der Hauptmann fuhr fort: ,, Wissen Sie, die Stadt ist eine, Frau' .

De Mann, der die Bemerkung des Hauptmanns nicht so recht begriffen hatte, schaute
ihn mit fragendem Blick an. Anschlief3end lachten Se sSch gegensaitig zu.

Dea Hauptmann wartete mit anderen Passanten den Aufprall zweler Reketen ab und
vernahm, wie eine davon in der Néhe seines Hauses niederging. Er lief auf sein Haus zu
und sah, dad das Haus zwel seiner Wande verloren hatte. Der Hauptmann erkannte
gleich, dal3 es saine eigenen Kleider und die seiner Frau und der Kinder waren, die
durch die Rickwand des Schrankes zu sehen waren. Zum Glick standen die Treppen
noch. Der Hauptmann eilte dle Treppen zwel Stufen auf eénma nehmend hinauf. Er trat
in sein Schlafziimmer, das die Tur und die Wande eingebiild hatte. Der Beauftragte zur
Evakuierung der bombardierten Wohnorte klopfte an die Tur und ds der Hauptmann
Offnete, sagte er ihm: ,,Mein Herr, Sie miissen diesen Ort verlassen.”

Der Hauptmann bet: ,,Erlauben Sie mir nur heute Abend, hier zu bleiben. Ich gebe Thnen
in dlem Recht, aber bedenken Se, dal ich sdbst zu den Hilfstruppen gehtre. Ich weil3
schon ungeféhr, wasich zu tun habe.”

De Mann, dem der Hauptmann bekannt war, stimmte ohne Widerrede zu und verab-
schiedete sich. Der Hauptmann ging in die Kiche. Er gelte den Samowar, der umgefal-
len war, an s@nen Paiz und schlo3 ihn an. Der Samowar funktionierte immer noch. Er
kochte nun Tee ddlte Glas, Tasse und Teeglas bereit, um nicht erneut in Verlegenheit
ZuU geraten. Spater war er dabel, sch die Hande zu waschen, ds er jemanden an der TUr
horte. Er elte auf die Tlr zu und sah unvermutet die Frau vor sch. Der Hauptmann sah
sch aus zweerle Grinden gendtigt, verlegen zu sein. Erdens war es die Frau, die sch
sebst hereingdassen hatte. Zweitens war Se blau gekleidet. Dieses Blau dhndte aber
keinem Stoff. Es schien vidmehr, ds ob das Blau aufflanmte. Es glich einem é&heri-
schen Lichtzeichen. Die Frau trug einen schwarzen Mantd um die Schultern. Der
Hauptmann wunderte sich: ,, Sie hatten einen Schllissd?*

Die Frau eklate ,Her Hauptmann, die schwierigden Schiosser snd mit @n wenig
Geschicklichkeit aufzubrechen. Aber ich brauchte zum Offnen lhrer Tur nur die Klinke
zu drticken.”

Der Hauptmann simmte zu: ,Bestimmt ist Se bei der Bombardierung beschédigt wor-
den.”

Dann schritt er auf das Badezimmer zu. Die Frau dementierte ,,Nein, de ig nicht be-
schédigt. Sieist noch so stabil wiein der letzten Nacht.”
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Der Hauptmann schrie ihr aus dem Badezimmer zu: ,Bestimmt kennen Sie Schliche,
das Schloi3 zu 6ffnen, dieich nicht ahne*

Die Frau antwortete: ,,Das ist wahr, aber auch Sie kdnnen problemlos diese Schliche
lernen.”

Dann fragte Se ,,Wundern Sie sch nicht Gber mein Blau?*

De Hauptmann gab zuriick: ,Doch, ich habe mich wirklich gewundert. Aber dann
dachte ich, dal3 Se scher einen Grund haben werden, sch so blau anzuziehen, wo ich
doch ihre letzten Kleider gesehen habe."

Und die Frau fragte water: ,Und wenn Sie nun meine letzten Kleder nicht gesehen hét-
ten, wie hétten Se reagiert?*

De Hauptmann antwortete: ,Ich héte mich bestimmt noch mehr gewundert. Danach
steckte er — noch mit dem Handtuch in der Hand — seinen Kopf durch die Badezimmer-
tir und fragte: ,,Glauben Sie denn, dal3 es fir eine Frau passend i<, in ener solch blauen
Aufmachung in das Haus eines Mannes zu kommen, von dem se well3, da er dort &
lenig.”

Die Frau gestand: ,, Sicherlich ist es nicht angebracht.”

Der Hauptmann ging noch weiter: ,Sehen Se en, da das wie ene Vefihrung ausse-
hen muld ja ds wollten Se mich vefihren. Sehen Se en, da’ diese Logik nicht zu
dem Lebensprinzip eines Nachfahren Adams pald, wel ein Mensch, auch wenn er, wie
Se es sgen, die Leardume seines Wesens ausdehnen wirde, weterhin eén Mensch
bleibt. Ungeachtet dessen war ich nie im Zwefd dartber, dal ich ,hellig’ bin. Ich habe
den Vortel zu wissen, da3 ich en Mensch bin. Ich mochte genau so wie ein Mensch -
Se sgte ,Ich bewundere, dal3 Se aufrichtig Ihre Herzensangelegenheit aussprechen.
Jetzt nenne ich einen der Griinde meines Vorhabens. Ich wiinsche, von Thnen genauso
verdanden und begriffen zu werden, wie ich bin. Das s0ll hei3en: Begreifen Sie diese
Sache 50, dal3 ene Frau nun ma ene Frau is und ihre eigenen Zugténde und Stimmun-
gen bestzt. Wenn Se zum Beispid es lieben, zu ringen oder lieben, wenn beim Boxen,
beim Schlag lhrer Faust in das Gescht des Gegners ein Knacken entsteht, as ob eine
Nu3 mit einem Schlag aufgebrochen wird. — Und ergaunlicherweise gehen Sie davon
aus, da3 dle diese Launen bewundern. Die Frauen lieben es auch, ihre Eigenarten zu
haben.”

De Hauptmann erwiderte: ,,Aber Ringen und Boxen stehen doch letzten Endes fir die
Verteidigung der Gesdlischaft, aber Ihr Verhdten dient unabléssig der Kungt der Ver-
fuhrung.”

Die Frau gimmte zu: ,Es ig richtig, well es die Regeln des Kampfes sind, die die Angst
gebéren, und die Angs ist untrennbar mit dem Teillen von Eigentum verbunden und die
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Frau wird ds eine Art Eigentum angeschen. Wenn Sie nicht mehr blol3 Mensch und B-
gentum i, wird e verflhrerisch werden, um einen angemesseneren Besitzer zu finden.

Aber in Wahrheit habe ich dieses Kled nicht angezogen, um Sie zu verfihren, sondern
aus einem ganz bestimmten Anlald Es ist vidmehr so, dal3 mich dieses Kled qudt. Se
missen wissen, dieses Kled hat mich in Einsamkeit gehlllt und von der Last dieser
Einsamkeit kann ich mich nicht mehr befrden Herr Hauptmann, ich habe einen hohen
Preis dafUr zahlen miissen.”

Der Hauptmann fragte: ,, Dann steckt dahinter eine bestimmte Absicht?*

Die Frau bgahte ,Esist genau s0."

De Hauptmann forschte welter: , Erlauben Se mir, nach lhrer Absicht zu fragen? Aber
auch nur, wenn Sie dartiber sprechen wollen.”

Die Frau ertffnete: ,, Genau aus diesem Grund bin ich hierher gekommen.”

Der Hauptmann erkundigte sich: , Trinken Sie Tee?*

Die Frau antwortete: ,, Ja.*

Der Hauptmann fragte: ,,Im Glas, in der Tasse oder im Teeglas?*

Und lachte unverziglich. Die Frau erklarte ,,Herr Hauptmann, glauben Sie auf keinen
Fall, dal3 ich kokettiere, aber heute nacht ziehe ich es vor, aus der Schale zu trinken, wie
die Turkmenen, Chinesen und Japaner. Oft denke ich, wenn ich die Tugend des Teetrin
kens aus der Schde begrefen kénnte, wiirde es mir moglich sein, die Sede der Kultur
dieser wundervollen Menschen zu erraten.”

Der Hauptmann sagte: ,,Ich bin mir dartber vdllig im Klaren. Die Gegengtdnde, mit d&-
nen die Leute umgehen, snd die Trager eines Tels ihrer geisigen Eigenschaften. Da
jeder Gegengtand fir sch ene Sede hat, i anzunehmen, dad der Mensch mit dem
Trinken des Tees aus der Schale die Sedle der Schale durchdringt.”

Die Frau sagte: ,,Das ig richtig, wo doch die Schae leer ist und genligend Platz fur die
Fullung bietet. Der Mensch kann sehr leicht in die Sedle des Tees eintauchen.”

(319-323)
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7.5 Eigene Ubersetzung der Geschichte Der blaue Friihling von Kathmandu von
Scharnusch Parsipur

Das Fenger meines Zimmers offnet Sch zu e@nem grofen, dten Garten, der von einem
Brunnen bewéassert wird. Das Herz des Gartens bildet ein griines Beet, das dicht mit Re-
tunien und Klatschmohn bewachsen ist. Ich sehe von Zeit zu Zeit den Besitzer des Gar-
tens das Unkraut jéten. Von weitem dhndt er einem Gres. Er bewegt sch, ganz in Blau
gekleidet, die Hande von Handschuhen geschiitzt, auf die Blumen zu. Er dutzt die
Buschbdume, zupft das Unkraut und sprengt den Rasen. Sowie e mit der Arbeit fertig
ig, zieht er seine Handschuhe aus und 18% dsch auf einer Bank nieder, die an dem
Sandweg steht, und schaut hindiber zu den Seerosen auf dem Teich.

.Mén Zimmer ig en sehr nettes Zimmer“ Es hat en Fenger zum Garten hinaus und
en Fender nach vorne zu ener lauten Stral¥e, in der ein séndiges Gedrange herrscht.
Die Sonne verwellt hier drinnen bis zum Mittag auf dem Mosalkboden. Ich kann nicht
sagen, warum ich die sdtsame Vorgdlung habe, dad mir, wenn ich an Fenger zur
Strd¥e dtze, die verliebten Paare auffalen, die Hand in Hand durch die Stral3en spazie-
ren. NatUrlich |&% dch nur ahnen, dal? es sch be ihnen wirklich um Liebende handdlt.
Hier kissen sch die Menschen nicht unbedingt in solch belebten Stral3en und gehen
nicht enmad Hand in Hand. Wirden se es wagen, dann nur in abgelegeneren Gassen.
Unsere breite Strale wird aber von Autos befahren und bietet sich dafir nicht gerade an.
Eine solche Vorgdlung mag unsinnig erscheinen, aber ich kann mich von dem Gedan
ken nicht trennen, dal3, wenn ich mich nur zwe Strallen von unserem Haus entfernen
wirde, ale Menschen verliebt saien.

.Mén Zimmer ig en ser netes Zimmer.* Die Wande snd blau getincht, und im
Spiegel findet sch das Bild des Gartens wieder. Die Decke aus Stuck ist strahlend well3.
In jeder der vier Ecken hangt ein Gipsengd. Bel dem enen fehlt die Nase, die abgebro-
chen igt. Pausbackige rosge Enge blicken mit leeren Augen herab. Vor dem Fengter
zum Garten stehen Tisch und Stuhl, wo ich zu Mittag und zu Abend esse. Mein Bett ke
findet dch in der nordoslichen Ecke, pardld zu dem Fendter Uber der Stral3e. Darin
liegt die Leiche eines Mannes mit einem mgestétischen Gescht und einer Haut, die sich
nach dem Tod bronzen gefarbt hat. Solange ich zuriickdenken kann, ist dieser Mann tot
gewesen. Er igt grof3 gewachsen, bestzt einen wirdevollen Shnurrbart und ist von kréf-
tiger Statur. Sein Haupt kront eine kupferne Krone mit Zacken, die aussehen wie die
Zinnen enes Turmes. Darunter verbergen sch tellweise saine ergrauten Haare und seine
hohe gebe Stirn. Er tragt en Kleid aus Satin, dartiber einen Mantel aus rotem Samt, der
mit Seerosen gemudtert i, die wie der Saum mit weiRem Garn gestickt sind. Der U-
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berwurf ist geschmacklos geschneidert und die Seerosen passen nicht zueinander. Der
wellle Samt des Saumes ist an enigen Stellen zerschlissen. An der Hand des Leichnams
deckt ein slberner Ring, der mit einem grof3en Turkis besetzt ig. Der Ring ist mit der
Zeit schwarz angdaufen. Unter sainen recht langen Fingernégeln hat sich Dreck ange-
sanmdt. An den Fingerkndchen schiebt sch die Haut fdtig zusammen. Das Gesicht
des Mannes ig das enes Finfzigjdhrigen, aber seine Hande verraten, dal3 er wesentlich
dter ssin muld

Morgens, wenn ich aufgehe, trelbe ich vor dem Fenser mit leichten, schwingenden
Bewegungen Gymnaedtik. AnschlieRend atme ich tief durch. Wenn ich anschlief3end von
der Dusche zurickkomme, eflllt berets das Summen des Samowars das Zimmer.
Dann trinke ich meinen Tee am Tisch vor dem Fenster und blicke hinaus zu den Blw
men. Manchma beobachte ich auch die Schaben, wie se am Bein des Bettes hinaufklet-
tern, wo Se unter dem samtenen Mantel des Mannes verschwinden.

Friher schlief ich neben dem Mann auf dem Bett. Ich konnte nie das Bettlaken wech
sn, denn es war sehr mihsam, die Leiche des Mannes zu bewegen, und es lag nicht
2detzt an dessen Geddt, dal3 man sch nicht getraute, ihn Uberhaupt anzufassen. Des
hab war ich gezwungen, nur den Tel der Matraize, an den ich ungehindert kam, neu zu
beziehen. Manchmd, wenn ich des Nachts erwachte, sah ich, da3 ich mich ihm im
Schiaf gendhert hatte und meine Hand auf seiner Brust lag. Da kam es mir so vor, ds ob
der Mann mit offenen Augen an die Decke darrte. Die Schaben snd am schlimmsen
gewesen. Mitunter verirrten se Sch und gdangten unter seinem Mantd  hindurch dahin,
wo ich schlief, und wenn sch meine Hand bewegte oder ich tief durchatmete, blieben
ge fir eénen Moment stehen und flohen dann augenblicklich, und ihre Ful3spuren waren
noch lange auf meinem Arm zu spiren. Es war entsatzich.

Ich habe enen mit Leder bezogenen Schaukelstuhl gekauft. Den Schaukelstuhl habe ich
ans Gartenfender gestdlt, gleich neben dem Tisch. Dort pflege ich sat langem zu schla
fen.

Jeden Morgen gebe ich den Kanarienvogeln Futter und fllle ihren Wassernapf auf.
Dann fiittere ich die Tauben mit Brotkrumen, fege das Zimmer aus und wische Staub, so
dal das Zimmer vor Sauberkeit glanzt. Blof3 die Plage mit den Schaben will nicht en+
den, dattdessen vermehren se sich jeden Tag. Ich habe mir bereits Insektengift besorgt
und vorschtig unter dem Mantel vertellt, aber es hilft nichts. Alle diese Arbeiten sind zu
erledigen, bis es Zeit zum Mittagessen wird. Ich setze mich wieder an den Tisch am
Fenger zum Garten. Beim Essen betrachte ich den Garten, der unter der Mittagssonne
britet. Manchmd ddse ich ein. Dann wieder laufe ich auf Zehenspitzen durchs Zimmer.
Ich stricke oder ich flicke die Lécher am Mantdl des Mannes.

Es kommt mir gleich bekannt vor. Zweima kurzes und einmd lang anhdtendes Klin-
geln. Ich lase sofort den Korb hinunter und der Junge legt die Zeitung hinen. ,,Haben
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se endlich die Morder gefad?* |, Einen haben se gefasst, die anderen sind entkommen.”
Der Zeitunggunge und ich bewundern beide die Mdrder. Wir gestehen uns das aber g
gensatig nicht ein, weil es Sch doch nicht geziemt.

Eine Zetung ig wirklich etwas Gutes. Man kann sagen, dal3, wenn es keine Zeitung G
be, es auch keinen Zeitunggungen gdbe und somit die Wdt aufhdren wirde zu exidtie-
ren. Was well3 ich denn, was dles vor sich geht. Ich sehe manchmal die Autos, die
pend durch die Stralen fahren, oder einzdlne Menschen, die kommen und gehen, ohne
zu wisen, ob dSe verliebt snd oder nicht. Was beweist einem denn, dal3 es eine Wdt
gibt, wenn nicht die Zatung?

In der Zeitung wimmet es von Menschen. Leute, die mit Aktien spekulieren, andere,
die 9ch ungeniert vor der Kamera kiissen und deren Bild in der Zeitung gedruckt wird
und wieder andere, die in den Krieg ziehen. Ich reise mit der Zeitung hierhin und dort-
hin. Nach Chile und nach Bolivien. In den Wdden Boliviens bette ich mich auf zum
Schutz vor den Nessdln und sehe zu den grinen Baumen. Das gelbliche Harz, das die
Baume ausschwitzen, fligd an ihren StGmmen herab und farbt sch, bis es am Ful? age-
langt igt, braun. Ich fdte die Zeitung und durchquere den Suezkand, immer auf der Hut,
nicht von einer Kugd getroffen zu werden. Der Suezkand seht ganz o aus, wie ich ihn
aus dem FIm ,Lawrance von Arabien’ kenne. In Shbirien rutsche ich, in Vietnam sabe
ich die Wunden und verbinde Se mit der Zeitung.

So ig die Zeitung. Hin und wieder unterhdte ich mich es @nmd mit dem Zedtungs
jungen, bevor ich ihm das Blat anehme. Ich erinnere mich an enen der letzten Frih
linggage. ,Was gibt's neues im Basa?* ,Es gibt Sauerkirschen.” ,Kaufst du mir wel-
che?' Ich gab ihm das Geld. Der Junge brachte mir eine Tite mit Kirschen und schickte
se mir mit dem Korb hoch. Da kam mir plétzlich ein Gedanke. ,,Kommst du nach oben,
Kirschen essen?' Der Junge kam zur TUr, die ich offen gdlassen hatte. Wie sch die
Schritte des Jungen néherten, hantierte ich immer rascher, wahrend der Samowar schon
summte. Dann sah ich in das schiichterne Gesicht des Jungen, der in der hab gedffneten
TUr gand, und bat ihn herein. Lange sch e mich verschdmt und zugleich neugierig an,
wahrend ich menesats sene Zige dudiete. Set langem hatte ich keinen Menschen
mehr aus der Nahe gesehen. Er hatte ein herbes, gerdtetes Gesicht. Den fleischigen
Wangen sah man die Kéte der vergangenen Tage an. Seine Augen waren bléulich-griin
und ene Sréhne seiner braunen Haare fid ihm ins Gesicht. Er glich auffdlend den Er
geln an der Decke, mit dem Unterschied, dal3 unter seiner Haut das Blut pulserte.
»Komm rein und setz dich dort hin“ Ungcher ging er zum Stuhl und setzte sich. Dann
blickte er verlegen zu den Engen auf, die sein Interesse geweckt hatten. ,, Sehen se dir
nicht &nlich?* Da wandte e sch mit schamrotem Gescht von mir & und blickte zu
den Blumen im Garten. Ich gdlte den Korb mit den Kirschen vor ihn und setzte mich
S0, dal3 er den Leichnam nicht zu sehen bekam, und lachelte ihm zu. Das Wasser tropfte
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von den Kirschen, die purpurrot in der Abendsonne leuchteten. Die ganze Szene war in
en wundersames Licht getaucht. Und ich glaubte, dal3, wenn ich mich nur zwel Stral¥en
von hier entfernen wirde, dle Menschen verliebt ssien ,Hatst du zu den Mordern?* Er
nickte mit dem Kopf. ,Ich auch. Wenn se wallten, wirde ich se be mir verstecken®,
fubr ich begaeigert fort. ,Kenngt du se?* Er hob an, mit dem Kopf zu schitteln und e-
blickte in dem Moment die Leiche. Der Junge schreckte zusammen. Es schien, ds wére
auch der Samowar versummt. ,Vidleicht ist er vor langer langer Zeit auch ein Morder
gewesen, und wenn es uns damals gegeben héite, waren wir auf seiner Seite gewesen.”
Der Junge darte welter vor sch hin. ,Verzehen Se mir, da3 ich mit den schmutzigen
Schuhen ...* , Das macht nichts. Komm jetzt, if3 von den Kirschen.”

Ich schob ihm den Korb zu und ging zu dem kleinen Fengter, um weil3 der Himme was
zu holen. Wieich zuriickkam, war er auch schon verschwunden.

Ich erzéhle das nur, um klar zu machen, warum es einem das Herz bedriickt. Es kommt
vor, dad kein Gagt sch ankindigt und man ensam bleibt. Schliedich will man ja auch
nicht immer Besuch haben, aber es ist dennoch bedriickend. So geht es mir manchmd,
dann dtze ich sundenlang auf der Bank, spidle mit menem Zeh und betrachte ihn, um
dann wieder Stunde um Stunde in meinem Zimmer auf und ab zu gehen. Ich muld zuge-
ben, dad in solchen Augenblicken auch die Zeitung nicht hdfen kann. In jedem Land,
das man bered, findet dch ene lange Stralde mit dem Namen des hiesgen Konigs
Ebenso gibt es enen Plaiz, auf dessen Mitte er ds Statue verewigt ist. Alles it schon
enmd da gewesen, dal3 es eéinem schwermiitig wird. So war ich auch an dem Abend, an
dem ich in Kathmandu ankam, betribt. Ich hatte in der Nacht zuvor einiges Uber Kath
mandu in der Zeitung gelesen, vor dlem Uber die Tempd, da3 Kathmandu soundsovid
Tempd besitzt und so weiter und so fort. Ich schlief tief in der Nacht ein. Am darauf-
folgenden Morgen fegte ich das Zimmer aus, frihstiickte, bereitete mir das Mittagessen
zu und speige. Es folgte en trager, verlorener Nachmittag. Ich betrachtete unaufhérlich
meinen Zeh, den ich hin und her bewegte, und adlméhlich tauchte aus der Langewelle
Kathmandu auf. Die Stadt lag auf einem Bergplaieau. Aus der Ferne betrachtet, schie-
nen die Tempdmauern mit ihren Zinnen an den Wolken zu héngen. Mihsdlig bewegte
ich mich unter viden anderen Leuten die Stralle hinauf. Der Reporter hatte den be-
schwerlichen Weg, Uber den die Stadt nur zu erreichen war, verschwiegen. Er hatte den
Wegg es gar nicht eewdhnt und auch nicht davon berichtet, wie verschiungen und el
e andeigt, bis man in Kathmandu ankommt. Es war in der Mittagszeit, die Luft war
schwil und der Schwel3 rann an meinem ganzen Korper herab. Kathmandu erschien
mir von weitem wie eine Oase.

Endiich ereichten wir Kathmandu. Es entsprach genau mener Vorgelung. Ich habe
keine Lugt, aul¥erhab des Hauses auf jede Klenigket achtzugeben. Durch Kathmandu
fihrte eine lange Prachtdralde, benannt nach dem Konig Kathmandus und auf dem
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Platz, in den die Stral3e mindete, stand die Statue des Konigs. Der Reporter hatte Recht.
In dieser Stadt wimmelte es von Tempeln. Ich besuchte einige von ihnen, ging zu einem
Tempd, der einen grof¥en gepflagterten Innenhof besald Zwischen den Steinen wuchs
Gras, Uber dem Tempd wolbte sich eine blaue Kuppe, daneben einige Spitztirme. Die
Menschen dort hatten rétsdhafte Geschter. Ehrlich gesagt bin ich gar nicht in den
Tempd getreten. Ich nahm an, dal3 innerhdb des Tempes bestimmt Wehrauch ange-
zUndet wirde und in einer Ecke ein Mann ditzt, der vorbetet, oder dal vidleicht sogar in
den Hdlen enige Leichen aufgebahrt liegen. So wird es wohl gewesen san. Ich lag i+
dessen auf dem Pflaster des Hofes und war unglaublich mide. Die Zdtung in mener
Hand war von dem SchweilR feucht geworden. Uber meinem Kopf schwebten die hdl-
blaue Kuppd an Kathmandus Nachmittag, die Decke meines Gefangnisses und die der
Tempd. Der Himmd war drahlend blau. Das blaue Licht der Tempekuppd, das Him-
melblau und das Sonnenlicht gingen ineinander Uber und es erschien en well}er Strah
lenkranz, der bisin die Mitte des Himmels reichte, unter dem ich in Kathmandu schlief.
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7.6 Abbildungen und persische Originaltexte
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Bernini, Gian Lorenzo, Apollo und Daphne (1622-24)
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(Quelle: www.woodsidepriory.com/faculty/kwang/Artlmages/Bernini - Apollo and Daphne.jpg)
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Botticdli, Sandro, Minerva und der Kentaur (um 1482)

(Quélle: www.johnmitchell.org/artgall 2/minerva.jpg)
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