
[image: cover]



Reihe Germanistik in turksprachigen Ländern

Herausgegeben von Sevinj Rzayeva (Baku),

Sieglinde Hartmann (Würzburg)

und Leyla Cosan (Istanbul)

Band 1 (2023)

[image: ]

Verlag Hans-Jürgen Maurer, Frankfurt am Main 2023




Inhalt


	Vorbemerkung

	Ön söz

	Abuzerli, Sevda (Baku) / Abuzərli, Sevda (Bakı)

	“Kitabi-Dədə Qorgud” dastanında ümumtürk milli koloritinin izləri

	(Spuren des allgemeintürkischen nationalen Kolorits im „Kitabi-Dede Korkut“)

	Ahmad, Asgar (Baku) / Əsgər, Əhməd (Bakı)

	Adam Oleari (1599–1671) səfəvi dövrünün xalq və dini bayramlari haqqinda

	(Die Berichte von Adam Olearius über die staatlichen und religiösen Feiertage der Safawiden-Zeit)

	Akhundova, Sevda (Baku) / Axundova, Sevda (Bakı)

	Kantin “Əbədi sülh naminə” əsərində dövlətlərarasi sülh müqavilələrinin rolu

	(Zum Wesen zwischenstaatlicher Friedensverträge in Kants Werk „Zum ewigen Frieden“)

	Asgarov, Vazeh (Baku) / Əskərov, Vazeh (Bakı)

	Azərbaycanın son iki əsrlik multikulturalizm nümunəsi – Almanların Azərbaycana yerləşməsi

	(Der Multikulturalismus in Aserbaidschan in den letzten zwei Jahrhunderten und die Siedlung der Deutschen in Aserbaidschan)

	Aslanova, Uldus (Baku) / Aslanova, Ulduz (Bakı)

	Kulturtransfer mittels komparativer Phraseologismen an Beispielen des Deutschen und Aserbaidschanischen

	Auch, Eva-Maria (Berlin)

	„Gespräche über Gott“ – Zum Wirken deutscher Missionare in Schuscha und den kaukasischen Südprovinzen des Russischen Reiches

	Boeschoten, Hendrik (Mainz)

	Das Oġuzname aus Gonbad als Vehikel für Sufi-Propaganda

	Bossauer, Christine (Augsburg)

	Theoretische Grundlagen des Literatur- und Kulturtransfers: Europa – Kaukasus – Europa

	Buschinger, Danielle (Amiens)

	Die Rolle Georgiens als Bindeglied zwischen Orient und Okzident am Beispiel von „Barlaam und Josaphat“

	Calil, Farah (Baku) / Cəlil, Fərəh (Bakı)

	German və türk epik mətnlərində mifik qurd obrazinin interpretasiyasi

	(Mythische Wolfsbilder in germanischen und türkischen Heldendichtungen)

	Coşan, Leyla (Istanbul)

	Kulturtransfer am Beispiel des Reiseberichts von Georg von Ungarn

	Fuchs, Sewil (Porta Westfalica)

	Nisami und seine Rezeption im deutschsprachigen Kulturraum (1740–2021)

	Geybullayeva, Rahilya (Baku) / Qeybullayeva, Rəhilə (Bakı)

	Vergangenheit in der Zukunft oder soziale Verhaltensmuster in historischer Perspektive am Beispiel von Weingenuss

	Hamidov, Ilyas (Baku) / Həmidov, Ilyas (Bakı)

	Alman dilindən bir neçə alınma sözlərin linvokoqnitiv xarakteristikası

	(Sprachkognitive Merkmale mehrerer aus dem Deutschen abgeleiteter Wörter)

	Imamaliyeva, Leyla (Baku) / İmaməliyeva, Leyla (Bakı)

	Fridrix Bodenştedt və Mirzə Şəfi Vazeh əlaqələrinin Alman və Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında öyrənilməsi məsələləri

	(Friedrich von Bodenstedt und Mirsa Schafi Vazeh in der deutschen und aserbaidschanischen Literaturkritik)

	Lennartz, Eva (Astana)

	Rückkehr aus Deutschland: Junge Aserbaidschaner und ihre Identität

	Marschalleck, Ralf (Berlin)

	Mein Film „Die Schmerzen des Essad Bey“

	Maurer, Hans-Jürgen (Frankfurt am Main)

	Der Roman Ali & Nino und sein Autor Kurban Said: Neue Erkenntnisse zur Publikationsgeschichte des Romans und zum Schicksal seines Autors

	Musayeva, Fidana (Baku) / Musayeva, Fidanə (Bakı)

	Azərbaycan əsilli Qurban Səidin “Qizil buynuzdan olan qiz” əsərində 1920–30-cu illərdəki Almaniyada müsəlman xalqlarının həyatı

	(Das Leben der Muslime in Deutschland 1920–30 im Werk „Das Mädchen vom Goldenen Horn“ von Kurban Said, dem Autor aserbaidschanischer Herkunft)

	Nagiyeva, Günel (Baku) / Na[image: ]ıyeva, Günel (Bakı)

	Avropa dillərindən Azərbaycan dilinə tərcümələrin linqvistik təhlili

	(Linguistische Analyse der Übersetzungen aus den europäischen Sprachen in die aserbaidschanische Sprache)

	Novrusov, Rafig (Baku) / Novruzov, Rafiq (Bakı)

	Höte və İslam

	(Goethe und der Islam)



Rzayeva, Sevinj (Baku) / Rzayeva, Sevinc (Bakı)


	Literarische Texte im germanistischen Unterricht in Aserbaidschan am Beispiel des „Zauberbergs“ von Thomas Mann

	Salimova, Fatima und Hüseynova, Sabina (Baku) / Səlimovə, Fatimə və Hüseynova, Səbinə (Bakı)

	Syntax in mittelalterlichen Heldendichtungen aus Ost und West am Beispiel des Kitabi-Dede Korkut und des Nibelungenlieds

	Tekin, Habib (Istanbul)

	Holocaust auf See im „KZ Struma“, Wertherfieber, Wahnsinn und Mord in Istanbul am Beispiel des Romans Serenade für Nadia von Zülfü Livaneli

	Trattner, Irma (Salzburg)

	Medialer Kunsttransfer in Georgien im Hochmittelalter

	Tsagareli, Levan (Tiflis)

	Kulturtransfer in der deutsch-georgischen interkulturellen Literatur

	Zairova, Khanim (Baku) / Zairova, Xanım (Bakı)

	Aserbaidschan in Reiseberichten von deutschen Reisenden

	(Schiltberger, Olearius, Kempfer und Gmelin)

	Zeynalova, Sanubar (Baku) / Zeynalova, Sənubər (Bakı)

	Übersetzungsmöglichkeiten der phraseologischen Einheiten aus kognitiver Sicht am Beispiel des Deutschen und Aserbaidschanischen






VORBEMERKUNG

Vorliegender Band enthält Beiträge des ersten internationalen Symposions, das die Institute für Germanistik der Aserbaidschanischen Sprachenuniversität und der Slawistischen Universität Baku gemeinsam vom 6. bis 8. Mai 2022 in Baku/Aserbaidschan durchgeführt haben.

Die Anregung zum Thema „Neue Wege der Germanistik: Literatur- und Kulturtransfer zwischen Europa und dem Kaukasus“ hatten die Initiatorinnen auf dem jüngsten Kongress der Internationalen Vereinigung für Germanistik erhalten, der im Jahr 2021 in Palermo unter dem Titel „Wege der Germanistik in transkulturellen Perspektiven“ ausdrücklich Kulturtransferprozessen gewidmet war.

Erfreulicherweise ist das Thema auf regen Zuspruch in deutschsprachigen Ländern gestoßen und darüber hinaus bei Germanisten im Kaukasus sowie in der angrenzenden Türkei.

Gemäß den Vorgaben neuerer Kulturtransferforschung sind Austauschprozesse interkultureller Vermittlung von Texten, Medien und kulturellen Praktiken in den Blick genommen, die durch spezifische Muster der Mediation und Rezeption gesteuert scheinen.

In diesem Sinn sind Transferprozesse behandelt worden, die sich seit dem Mittelalter im Kaukasus, der Brücke zwischen Europa und Asien, in den unterschiedlichsten kulturellen Medien manifestiert haben.

Im Einzelnen lassen sich die Beiträge folgenden Forschungsfeldern zuordnen:


	Einflüsse sakraler Architektur auf georgische Kirchenbauten;

	literarische Transfers geistlicher Lehrdichtungen wie die Lebensgeschichte des buddhistischen Religionsgründers, die von Indien über Georgien unter dem Titel Barlaam und Josaphat in christliche Legendendichtungen übertragen worden ist;

	kulturelle Transferagenten wie christliche Missionare im Kaukasus sowie

	Verfasser von Reiseberichten, auch einzelne Autoren im Geflecht des Literaturtransfers wie Essad Bey;

	sodann die Rezeption von Nizami, dem berühmtesten Dichter Aserbaidschans und seinen Werken im deutschen Sprachraum;

	in perspektivischer Umkehrung die Wirkung von Kant und Goethe in den Kulturen des Kaukasus;

	einen besonderen Schwerpunkt bilden fachentsprechend germanistische Transferprozesse im Medium von Übersetzungen.

	Zwei Filmvorführungen haben das Tagungsthema an konkreten Beispielen veranschaulicht: Der Dokumentarfilm „Die Schmerzen des Essad Bey“ von Ralf Marschallek (2013) schildert die Lebensgeschichte dieses aus dem Kaukasus und später aus Deutschland vertriebenen Exilautors, während der aserbaidschanische Film „Sterben mit Revanche. Briefe aus der Vergangenheit“ von Oktay Mir-Gasim (Madaniyyat, Baku, 2014) darstellt, welch traumatische Erfahrungen deutschstämmige Kolonisten als Folge ihrer Deportation aus Aserbaidschan seit dem Zweiten Weltkrieg erlitten haben.



Die Beiträge sind durchgängig alphabetisch angeordnet, ohne Unterscheidung der Sprache. Um eine vielfältige Resonanz anzuregen und zum leichteren Verständnis für Germanisten ist den aserbaidschanischen Essays ein Résumé auf Englisch vorangestellt.

Die Drucklegung hat der Verlag Hans-Jürgen Maurer, Frankfurt am Main, übernommen, der bereits eine Reihe von Titeln zu Aserbaidschan und den Kulturen des Kaukasus im Programm führt.

Die Herausgeberinnen freuen sich sehr über die Aufnahme in diesen Verlag, weil sich damit eine Möglichkeit bietet, eine eigene Reihe für germanistische Studien in turksprachigen Ländern zu begründen. Gleichzeitig soll der Band einen ersten Beitrag zu den globalen Zukunftsaufgaben einer plurikulturellen Neuverortung des Wissens zwischen Ost und West darstellen.

Solch hochgesteckte Ziele sind bekanntlich nur durch erhebliche Fördermittel zu verwirklichen. Deshalb ist es den Herausgeberinnen eine besondere Ehre und Freude, für die großzügige finanzielle Unterstützung durch den Deutschen akademischen Austauschdienst zu danken, der das Symposion als DAAD-Alumni-Veranstaltung gefördert hat.

Für den gesellschaftlichen Höhepunkt des Symposions, den glänzenden Eröffnungsempfang, sind alle Teilnehmer der Deutschen Botschaft Baku zu aufrichtigem Dank verpflichtet. Den beiden Universitäten gilt ebenfalls ein großer Dank dafür, dass sie die Veranstaltungsräume kostenfrei zur Verfügung gestellt haben. Zudem danken wir dem Goethe-Institut Tbilissi für die Übernahme der Teilnahmekosten zweier georgischer Referenten sowie der „Heiner und Sieglinde Hartmann Stiftung“, die alle Kosten für die Teilnahme von Referenten aus Deutschland übernommen hatte.

Last but not least, danken wir all unseren Beiträgerinnen und Beiträgern für ihr Mitwirken an diesem Tagungsband. Die sorgfältige Satzherstellung bleibt das Verdienst des Verlegers Hans-Jürgen Maurer, für dessen mutige Verlagsinitiative wir außerordentlich dankbar sind.

Die Herausgeberinnen

Sevinj Rzayeva (Baku), Sieglinde Hartmann (Würzburg),

Leyla Coşan (Istanbul)




ÖN SÖZ

Toplu 6-8 may 2022-ci ildə Azərbaycan Dillər Universiteti və Bakı Slavyan Universitetinin nəzdində fəaliyyət göstərən Germanistika İnstitutlarının Tiflis Dövlət Universiteti ilə birlikdə təşkil etdikləri birinci beynəlxalq simpoziumun məqalələrini ehtiva edir.

“Germanistikanın yeni yolları: Avropa və Qafqaz arasında ədəbiyyat və mədəniyyət mübadiləsi” adlı konfransın mövzusu 2021-ci ildə Palermoda Beynəlxalq Germanistika üzrə Assosiasiyasının mədəni transfer proseslərinə həsr olunmuş “Transkultural perspektivdə Germanistikanın yolları” adı altında keçirilən son konqresindən qaynaqlanmışdır.

Sevindirici haldır ki, mövzu almandilli ölkələr, eləcə də Qafqazda və qonşu Türkiyədə germanistlər tərəfindən maraqla qarşılandı.

Mədəni transfer ilə bağlı yeni tədqiqatlarda olduğu kimi, burada da təqdim olunan məruzələrin əsas mövzusu mətnlərin, medianın və mədəni təcrübənin mədəniyyətlərarası mübadilə prosesidir. Mədəniyyətlərin ötürülməsi və qavranılmasının xüsusi nümunələri haqqında olan bir sıra məsələlər tədqiqatın əsas obyekti və məqsədini təşkil edir.

Bu mənada Avropa ilə Asiya arasında körpü rolunu oynayan Qafqazda orta əsrlərdən bəri mədəniyyətin müxtəlif sahələrində özünü göstərən mübadilə məsələləri nəzərdən keçirilir.

Məqalələr tədqiqat sahələrinə görə aşağıdakı kimi qruplaşdırılmışdır:


	Dini memarlığın gürcü kilsə binalarına təsiri;

	Hindistandan qaynaqlanıb Gürcüstan üzərindən xristian əfsanə yaradıcılığına ötürülən Buddizmin banisinin Barlaam və Josafat adlı həyat hekayələri kimi mənəvi didaktik poeziyanın ədəbi transferi;

	Qafqazda mədəni transfer rolunu oynayan xristian missionerləri;

	Səyahətnamə müəllifləri, həmçinin ədəbiyyat transferi şəbəkəsində Əsəd Bəy və digər müəlliflər;

	Azərbaycanın məşhur şairi Nizami və onun əsərlərinin almandilli mühitdə qəbulu;

	Kant və Götenin Qafqaz mədəniyyətlərinə təsiri;

	Tərcümə sahəsində peşəkar alman transfer prosesləri;



Konfransda iki film nümayiş olundu və konkret nümunələrlə konfransın mövzusu işıqlandırıldı: Ralf Marşallekın “Əsəd bəyin iztirabı” (2013) sənədli filmində Qafqazdan, daha sonra Almaniyadan didərgin düşmüş bu yazıçının həyat hekayəsi təsvir edilir. Oqtay Mir-Qasımovun „Qisas almadan ölmə“ Azərbaycan filmi (2014) İkinci Dünya Müharibəsindən sonra alman əsilli kolonistlərin Azərbaycandan deportasiya edilməsi nəticəsində çəkdikləri travmatik təcrübələri təsvir edir.

Məqalələr yazıldığı dilə fərq qoyulmadan əlifba sırası ilə düzülmüş, mümkün qədər anlaşıqlı olması və germanistlərin daha asan başa düşmələri üçün Azərbaycan dilində olan məqalələrdən əvvəl ingilis dilində xülasə verilmişdir.

Azərbaycan və Qafqaz mədəniyyətləri ilə bağlı bir sıra başlıqlı yazıları proqrama salmış Frankfurt am Main şəhərindəki “Hans-Jürgen Maurer” nəşriyyatı çap işlərini öz üzərinə götürmüşdür.

Redaktorlar bu nəşriyyatla iş birliyindən xüsusilə məmnundurlar və onlar bu konfrans toplusu ilə türkdilli ölkələrdə alman tədqiqatları üçün ayrıca nəşr yaratmaq niyyətindədirlər.

Toplu, eyni zamanda, Şərq və Qərb arasında biliyin çox mədəniyyətli mübadiləsinə təqdim olunan ilk töhfəni təsvir edir.

Məlum olduğu kimi, belə iddialı məqsədlərə ancaq böyük maliyyə vəsaiti hesabına nail olmaq olar. Məhz, bu yolda geniş maliyyə dəstəyinə görə Alman Akademik Mübadilə Xidmətinə təşəkkür etmək redaktorlar üçün xüsusi şərəf və sevincdir, onlar Almaniyanın Bakıdakı səfirliyinin bütün nümayəndələrinə simpoziumu ictimailəşdirdiklərinə, incə qonaqpərvərliklə keçirilən rəsmi qəbula görə öz səmimi təşəkkürünü bildirir.

Hər iki universitetə tədbir zallarını təmənnasız təqdim etdiklərinə görə böyük təşəkkür payı düşür.

Almaniyadan olan məruzəçilərin iştirakı ilə bağlı xərcləri qarşılayan “Heiner və Sieglinde Hartmann Fondu”nun maliyyə dəstəyi də xüsusi qeyd edilməlidir.

Nəhayət, biz bu konfransın toplusuna verdikləri töhfəyə görə hər bir məruzəçiyə təşəkkür etmək istərdik. Naşir cənab Hans-Yürgen Maurerə toplunun çapında göstərdiyi təşəbbüsə görə minnətdarıq.

Redaktorlar

Sevinc Rzayeva (Bakı), Sieglinde Hartmann (Würzburg),

Leyla Coşan (Istanbul)




Sevda Abuzərli (Bakı) / Sevda Abuzerli (Baku)

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında ümumtürk milli koloritinin izləri

(Spuren des allgemeintürkischen Nationalkolorits im „Kitabi-Dede Korkut“)

Abstract: The “Kitabi-Dede Korkut” epic is considered the first and brightest example of ancient Azerbaijani artistic prose. Its historical roots go back to the VI–VII centuries, and it reflects the life, customs and traditions of the Oghuz Turks. As Dede Korkut lives in the folklore of other Turkic-speaking peoples, we can come to the conclusion that “Kitabi-Dede Korkut” belongs to all Turkic nations. All Turkic-speaking peoples have a moral right to consider this epic as their own folklore gem and be proud of it.

In the “Kitabi-Dede Korkut” epic, it is possible to come across traditions, certain words and phrases that are common for all Turkic nations. Most of these traditions are presented in the article.

Xalqların keçmışi, tarixi inkişaf dövrü haqqında ətraflı məlumat vermək baxımından şifahi xalq ədəbiyyatı müstəsna rola malikdir. Hər bir xalqın həyatında baş verən tarixi hadisələr öz bədii həllini ədəbiyyatda (istər şifahi, istər yazılı) tapır. İncəsənətin milliliyi onun xalqa bağlılığından irəli gəlir və milli kolorit dedikdə biz bir (bəzən bir neçə) xalqa xas olan səciyyəvi xüsusiyyətləri nəzərdə tuturuq. Milli kolorit xalq və ya qohum xalqların əsrlər boyu yaratdıqları dastanları, bayatıları, atalar sözü və zərb məsəlləri, ümumiyyətlə, şifahi xalq ədəbiyyatının bütün qollarını əhatə edir.

Qədim Azərbaycan bədii nəsrinin ilk və parlaq nümunəsi hesab olunan, tarixi kökləri VI–VII əsrlərə gedib çıxan “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanı Oğuz türklərinin həyat və yaşayış tərzini, adət və ənənələrini dolğun əks etdirmək baxımından çox qiymətli ədəbi incidir. Orta əsrlərdə “Oğuznamə” adı ilə məşhur olan “Dədə Qorqud” dastanları əfsanə, rəvayət və hekayə şəklində bir çox türkdilli xalqların şifahi xalq ədəbiyyatında bu gün də mövcuddur lakin unutmaq olmaz ki, heç bir türkdilli xalqın ədəbiyyatında Dədə Qorqud haqqında dolaşan rəvayətlər dastan səviyyəsinə yüksəlməmişdir. Əsərdə təsvir olunan hadisələrin əksəriyyəti Azərbaycanın coğrafi ərazisi ilə əlaqədardır. Dastanda tez-tez rast gəlinən yer-yurd adları, ədət-ənənələr, həmçinin əsərin ümumi ruhu və canlı danışıq dili abidənin məhz Azərbaycan mühiti ilə bağlı olduğuna əsaslı sübutdur.

Nəzərə alsaq ki, bütün türk xalqlarının soyu eyni kökdən gəlir, Dədə Qorqud digər türkdilli xalqların da folklorunda yaşayır, onda belə bir nəticəyə gələ bilərik ki, “Kitabi-Dədə Qorqud” eposu həm də ümumtürk dastanıdır. Bütün türkdilli xalqların bu dastanı öz ədəbi nümunəsi hesab edib onunla qürur duymağa mənəvi haqqı var. Dastanda rast gəldiyimiz ümumtürk milli koloriti bunu deməyə əsas verir.

Ümumtürk milli koloriti adından göründüyü kimi bir sıra türkdilli xalqlara məxsusdur. Bu qrupa aid edilən adət-ənənələrə, müəyyən sözlərə və ifadələrə bir çox türkdilli xalqların məişətində və dilində rast gəlmək mümkündür. Aşağıda çəkəcəyimiz misallarla fikrimizi sübut etməyə çalışacağıq.

Bəşər mədəniyyəti abidələri sırasında özünəməxsus yeri olan “Kitabi-Dədə Qorqud” eposu qədim türk xalqlarının məişətində istifadə olunan musiqi alətləri haqqında məlumat almaq üçün ən zəngin mənbələrdən biridir. Musiqi sənəti xalq mədəniyyətinin bir qolunu təşkil edir. Dastanda işlənmə tezliyinə görə musiqi alətlərinin şahı – qopuzun adına daha çox rast gəlirik. Qədim və orta əsrlərdə türk xalqları arasında geniş yayılmış qopuz // qobuz “ozan sənətinin ayrılmaz çalğı aləti,” sazın mənşəyi və XV əsrə qədərki adı hesab olunur. Bu alət üç simli olub mizrabla çalınarmış. Dahi şair Məhəmməd Füzulinin də əsərlərində qopuzun adı çəkilir. “Orta Asiya türkləri və eskiden Azerbaycanda kullanılan saza benzer bir muzik aleti”1 olan qopuz hal-hazırda bəzi türkdilli xalqların – qırğızların, aytayların, uyğurların musiqi məişətində yaşasa da Azərbaycanda qopuz öz müqəddəs yerini saza vermişdir.

Dastanın müqəddiməsindən başlayaraq boyların hamısında qopuzun adına rast gəlirik:

Qolça qopuz götürüb, eldən-elə, bəgdən-bəgə ozan gəzər2.

Dastanın “Qam Börənin oğlı Bamsı Beyrək boyını bəyan edər, xanım, hey...” adlı III boyunda əsirlikdə qayıdan Beyrəyin dilindən deyilir:

“Xanım məqsudum oldur ki, ərə varan qız qalqa oynaya, mən qopuz çalam”3.

Görkəmli folklorşünas alim M.H. Təhmasibin fikrincə, qopuzun yaradılması bilavasitə Dədə Qorqudun adı ilə bağlıdır4. “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanının 10-cu – “Uşun Qoca oğlı Səgrək boyını bəyan edər” boyunda tanış olacağımız bir fakt da bunu sübut edir. Uşun Qocanın kiçik oğlu Səgrək əsir düşmüş böyük qardaşı Əgrəyi xilas etməyə yollanır. Kafirin casusu Oğuzdan adam gəldiyini təkura xəbər verir. Təkurun göndərdiyi qoşunu qıran Səgrək yorğunluqdan yatır. “Dəpəgən köbini süsəgən yırtar”5 deyə fikirləşən təkur Əgrəyi zindandan çıxarıb qardaşına qarşı döyüşə göndərir. Qardaşını tanımaya Əgrək onun qopuzunu götürüb çalır. Qopuzun səsinə oyanan Səgrək əlini qılıncına atsa da onu öldürmür və deyir:

“Mərə kafir, Dədəm Qorqud qopuzı hörmətinə çalmadım, əgər əlündə qopuz olmasaydı, ağam başıyçun, səni iki para qılurdum”6.

Qopuzun iki növü məlumdur: qopuzi-ozan (ozan qopuzu) və qopuzi-rumi (rum qopuzu). Dastanda “qolça qopuz” (yəni qol uzunluğunda kasası olan qopuz) şəklində işlənən musiqi aləti, fikrimizcə, məhz qopuzi-ozandır:

“Mənim əllərimi açın, qolça qopuzumu verin, o igidi geri döndərim”.

Bundan əlavə, dastanda şənlik məclisində çalınan sırnanın və nağaranın hərbi yürüşlərdə, döyüş meydanlarında çalınan davulun, kusun, borunun adlarını oxuyuruq ki, həmin musiqi alətlərinin adları türkdilli xalqlara yad deyil.

Dastanda bir neçə məqamda bu gün “təbil” adlandırdığımız zərbli musiqi alətlərindən olan “davul”un adı keçir:

“Sən gedəli,

Ağlamağım göydə ikən yerə endi,

Gumbur-gumbur davullar döyülmədi”.

“Davul” aləti müasir Türkiyə ərazisində öz köhnə adı ilə, elə davul kimi də tanınır.

Oğuz türklərinin tarixi qəhrəmalıq keçmişini əks etdirən “Kitabi-Dədə Qorqud” eposu onların mətbəxi haqqında da ətraflı məlumat verir. Dastanda bu gün Azərbaycan ərazisində istifadə olunmayan “qımız”ın adı çəkilir:

“Dəpə kibi ət yığ, göl kibi qımız sağdır!”7.

Qımız – qıcqırdılmış madyan südüdür və sərinləşdirici işkidir. Qımız mərkəzi Asiya və Altay türklərinin milli içki növüdür. Ümumiyyətlə, türklərdən və türklərin əsarəti altında olan millətlərdən başqa dünyanın heç bir yerində at südündən – qımızdan istifadə olunmamışdır.

Dastanda yalnız bir yerdə digər sərinləşdirici içki növü olan ayranın adı çəkilir. Yalnız bircə yerdə bu işki adının vurğulanması ilə onun bir zamanlar yalnız it üçün nəzərdə tutulduğunu göstərir:

“Turş ayran töküləndə şap-şap içən!”8.

Ayran – yerli üsulla qatıqdan kərə yağı aldıqda ayrırılan südəbənzər mayedir. Müasir türkdilli xalqlar içərisində qatıqdan hazırlanan digər sərinləşdirici içkilərə də ayran deyilir.

Dastanda rast gəlinən digər süd məhsullarından biri də yoğurtdur:

“Sabahdanca yerindən uru durar, əlin-üzün yumadan doqquz bozlamac ilən bir küvələk yoğurd güvəzlər ...”9.

Müasir Türkiyə ərazisində Azərbaycanlıların qatıq adlandırdıqları süd məhsulu məhz yoğurt adlanır. Yoğurt istilahı yoghurt şəklində ingilis dilinə, йогурт şəklində rus dilinə keçmişdir.

Yuxarıda çəkilən misallardan əlavə, dastanın dilində işlənən bəzi sözlər var ki, onlar da ümumtürk koloriti səciyyəsi daşıyır. Bunlara bəzi geyim növlərini, xörək və içki adlarını, ölçü vahidlərini və s. misal göstərmək olar. Məsələn, şalvar və qaftan ümumtürk səciyyəli geyim növlərinin ən tipik nümunəsidir.

Bundan əlavə, dastanda rast gəlinən adqoyma adətini, toy və yas mərasimlərinin keçirilmə tərzi də digər türkdilli xalqlar arasında ya eyniyyət ya da oxşarlıq təşkil edir. “Kitabi-Dədə Qorqud” dastanına əsasən məlum olur ki, qədim oğuzlarda oğlan uşaqlarına, yalnız boya-başa çatdıqda, 15–16 yaşlarında ad verilir və bu ad onun qəhrəmanlığı ilə əlaqədar olurdu. İgidlik, qorxmazlıq, məharət və cəsarət kimi xüsuiyyətlər advermə mərasiminin əsas şərtlərindən biri idi. “Dirsə xan oğlı Buğac Xan boyını bəyan edər, xanım, hey!” başlıqlı boyda buğa ilə döyüşüb ona qalib gələn gənc oğlan haqqında Dədə Qorqud bu sözləri deyərək qəhrəmanlığına uyğun ona ad verir:

“... Bir buğa öldürmüş sənin oğlun, adı Buğac olsun!”10.

Boz ayğırlı Bamsı Beyrək də bəzirganları xilas etdiyi üçün qəhrəmanlığı müqabilində el bilicisi Dədə Qurquddan ad alır11.

“Orxon-Yenisey” kitabələrində, ümumiyyətlə, qədim türk yazılı abidələrində bu adətin izləri var. Məsələn, Elteriş xaqanın kiçik oğluna məhz yaşında “Kül Teqin Ər” adı verilmişdir12.

Başqa bir misal: “Hələ çox uzaq keçmişlərdə, miladdan öncə VII yüzillikdə ulu babamız Əfrasiyabın (Türk-Turan hökmdarı) adı bu ad-sifət vermə əsasında yaranmışdır. Onun ilk adı Tonqa olmuşdur. Tonqa sözünə daha iki sifət: alp (igid, bahadır, qəhrəman) və ər (kişi, mərd, qüdrətli əlavə edilmişdi: Alp Ər Tonqa (Tona) adının özü qədim türk dillərində rəşadətli ər, cəsur, igid ər deməkdir. Lakin xalq buna qane olmamış, öz ulu hökmdarına, ulu qəhrəmanına ad üstündən ad vermişdir: Alp Ər Tonqa, yəni ərənlər ərəni, igidlər igidi, cəsurlar cəsuru... Şərq mənbələrində bu ad dəyişikliklərə uğramış, ərəb-fars tələffüzü ilə həm də Əfrasiyab şəklində formalaşmış, məşhurlaşmışdır”13.

“Kitabi-Dədə Qorqud” dastanında ümumtürk koloriti səciyyəsi daşıyan toy və yas adətləri də var ki, bunları da sadalamaq məqsədəuyğundur. Xakas türklərində “çaxsıda alısxanı” və yaxud “sablığ toy” (yəni, “xətir-hörmətə görə toy, nigah”) adlanan adət dastandakı “beşikkərtmə-göbəkkəsmə” adətinin, qaqauzlarda “ana topu” (yəni, qızın anasına verilən hədiyyə), xakaslarda “imdjek ağı” (yəni, “süd haqqı”, “süd pulu”) adlanan adət isə “başlıq alma” adətinin eynidir. Dastanın “Qam Börənin oğlı Bamsı Beyrək boyını bəyan edər, xanım, hey...” boyunda Baybican bəyin dilindən deyilir: “Bəglər, Allah Taala mana bir qız verəcək olursa, siz tanıq olun, mənim qızım Baybörə bəg oğlına beşşikkərtmə yavuqlı olsun!”14. Elə həmin boyda Dəli Qarcarın dilindən deyilən “Dədə, qız qardaşımın yoluna bən nə istərsəm verərmisən?” sözləri “başlıq alma” adətinin izləridir15.

Ümumtürk koloriti səciyyəsi daşıyan yas adətinə dünyasını dəyişmiş igidin yas mərasimində onun sağlığında mindiyi atın quyruğunun, yalının kəsilməsini misal göstərmək olar. Bundan əlavə, qeyd edək ki, dastandakı şəxs adlarının böyük qismi türkmənşəli adlardır.

Azərbaycan xalqının, eləcə də türk dünyasının ən qədim yazılı abidələrindən biri olan “Kitabi-Dədə-Qorqud”dastanında öz əksini tapan və oğuz türkləri üçün xarakterik olan adət-ənənələri, tipik dil xüsusiyətlərini əhatə edən milli kolorit ünsürləri bundan sonra da əsrlər boyu həm yerli, həm də xarici tədqiqatçıların tədqiqat obyektinə çevriləcək.
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Adam Oleari (1599–1671) səfəvi dövrünün xalq və dini bayramları haqqında

(Die Berichte von Adam Olearius über die staatlichen und religiösen Feiertage der Safawiden-Zeit)

Abstract: An important witness for cultural transfers are travel notes, diaries, reports written by European travelers, missionaries and diplomats. It should be noted that the information of medieval European authors has a number of advantages over local authors in terms of a more detailed study of the domestic and economic life of our people, traditions, ceremonies, as well as holidays. Thus, unlike traditional Oriental historians, who preferred descriptions of events related to the political life and military travels of the rulers and the ruling elite, (Safavid historians were also carriers of the same tradition) European travelers preferred detailed descriptions of many of the issues they encountered and observed. In this regard, we obtain important information on many issues related to the Safavid period, including the problem we are discussing, from the travel notes of Adam Olearius (1599–1671) of German descent, who was sent to Russia and the Safavid state in 1633–1639 as secretary of the Holstein embassy. During his stay in the Safavid country (1636–1639), A. Olearius observed Novruz as a civil holiday in various places and conditions, as well as the religious holidays of Ramadan, Qurban and Qadr-Khum, and spoke in detail about some features of these holidays in his travel book. One of the interesting points reflected in his work is that he presents a number of elements of the holidays encountered in the Safavid country in comparison with the holidays held in his own country.

Orta əsrlər Azərbaycan ictimai-siyasi və mədəni – təsərrüfat həyatının öyrənilməsində H.Şiltberqer (XIV əsr) , G.Tektander (1581–1614), A. Olearius (1599–1671), E. Kempfer (1651–1716), S. Q. Qmelin (1744–1774) və başqaları kimi bir çox alman əsilli müəlliflərin böyük rolu olmuşdur. Onların içərisində orta əsrlər Azərbaycanı haqqında ən dolğun, ən əhatəli məlumat verənlərdən biri Adam Olearius (Ölşleger) olmuşdur. O 1633– 1639-cu illərdə Şlesviq-Holştaynın hersoqu III Fridrixin hüquqşünas Filip Kruzius fon Kruzenştern və Hamburqlu tacir Otto Brüggemanın başçılığı altında Rusiya və Səfəvi ölkəsinə göndərilən səfirliyin katibi kimi nümayəndəliyin tərkibinə daxil edilmişdir. A. Olieari həm də dövrünün dərin məlumata və biliyə (tarix, coğrafiya, astronomiya, riyaziyyat və fizika kimi sahələrdə) malik adamlarından biri olmuş, bir müddət Leypsiq Universitetində, sonradan isə Holşteyn hersoqunun sarayında riyaziyyatçı kimi çalışmış, saray kitabxanası və muzeyini idarə etmişdi (Mahmudov, 2012, 230). Rus, türk, ərəb və fars dillərini bilən Oleari 1633–1639-cu illərdə Moskva dövlətinə və Səfəvi ölkəsinə etdiyi səfərlər əsasında yazdığı səyahətnaməsini ilk dəfə 1647-cü ildə “Yeni Şərq səyahət təsviri” adı ilə çap etdirmişdir. 1656-cı ildə isə onun səfər haqqında daha ətraflı məlumatların yer aldığı “Moskvaya və Irana səyahətin ətraflı təsviri” əsəri çapdan çıxır (Zairova, 2013, s.430). Bu əsər sonralardan bir çox dillərə tərcümə olunmuşdur. Əsərdə araşdırdığımız problemlə bağlı zəngin məlumatlar öz əksini tapmışdır. Xüsusilə də novruz bayramı kimi dünyəvi bayram, eləcə də qurban, ramazan, qədri-xum kimi dini bayramların keçirilmə özəllikləri, onların bir sıra xüsusiyyətləri və s. haqqında qiymətli məlumatlar əldə etmək mümkündür.

Bir məsələni ayrıca qeyd edək ki, xalqımızın məişət və təsərrüfat həyatının, eləcə də adət-ənənələrinin, mərasimlərinin, bayramlarının və s. daha detallı araşdırılması baxımından orta əsr Avropa mənbələri yerli mənbələrə müqayisədə bir sıra üstünlüklərə malik idi. Çünki, Şərqin ənənəvi tarix yazarlığı prinsiplərinə əsaslanan yerli mənbələr daha çox hökmdarın həyatı, eləcə də siyasi və hərbi səfərlərlə bağlı hadisələrin təsvirlərinə daha çox üstünlük verirdi.

1636–1639-cu illər arasında Səfəvi ölkəsində səfərdə olan A.Oleari Azərbaycanda da ən geniş şəkildə qeyd olunan Novruz bayramı haqqında çox qiymətlə məlumatlar verir. Müxtəlif dövrlərdə və fərqli dini-ideoloji mühitlərdə varlığını qorumasına və sürdürməsinə baxmayaraq, xalqımız həmişə bu bayramı böyük şənliklə və müxtəlif tədbirlərlə qeyd etmişdir. İslam dinindən qaynaqlanan ciddilik, eləcə də bu dinin əyləncələrə, şənliklərə, o cümlədən dünyəvi bayramlara mənfi münasibəti və biganəliyinə baxmayaraq, Novruz bayramı Azərbaycanda geniş xalq kütlələrinin də iştirak etdiyi, kütləvi səhnələrin yer aldığı, sosial statusundan asılı olmayaraq hamının birgə şənlənə bildiyi, karnaval tipli az təsadüf olunan bayramlardan biri idi (Əhməd, 2017, 120–121). III Əhmədin (1703–1730) zamanında Səfəvi ölkəsinə elçi sifəti ilə səfər etmiş Dürri Əfəndi Səfəvilərdə keçirilən Novruz bayramı ilə bağlı qeyd edirdi ki, onlar “Novruz bayramına çox böyük dəyər verir, ona iyd-i əkbər (böyük bayram) deyərək, iyd-i ramazan (ramazan bayramı) və iyd-i ədhadan (qurban bayramı) hörmətli və daha şərəfli tuturdular” (Unat, 1968, 688). Bu qeydlər də təsdiqləyir ki, şiə məzhəbli Səfəvi ölkəsində Novruz bayramı ən yüksək dəyər verilən bayramlardan biri olmuşdu. Novruzun Səfəvi şahları tərəfindən şah fərmanları ilə və böyük şənliklə qeyd edilməsi və iri miqyaslı əyləncəli kütləvi tədbirlərin təşkil olunması, eləcə də bayramla bağlı dövlət ərkanının və qonaqların birgə iştirakı ilə məclislərin qurulması və s. kimi halları da dediklərimizə sübut kimi qiymətləndirmək olar (Əhməd, 20017, 121).

A.Oleari də İsfahana səfər əsnasında Şamaxıda olarkən Novruzun təmtəraqla və böyük əyləncələrlə keçirilməsinin şahidi olmuşdu. O yazırdı ki, yerli əhali “... öz yeni illərini böyük şənliklə bayram etdilər ... Bu münasibətlə bizim bəzilərimiz xanın, kələntərin və başqa cənabların yanına gedib xoşbəxtlik arzuladıq. Biz onları böyük bir əzəmət içində, masa arxasında oturarkən gördük və onlar bizi öz ziyafətlərində qalmağa dəvət etdilər. Düz xanla üzbə-üz qəsidəxan (Kasiecliuan) adlandırdıqları bir danışan adam oturmuşdu. O qeyri-adi jestləri ilə öz padşahlarının şanlı işlərini, türklərə, özbəklərə və digər düşmənlərə qarşı necə qəhrəmancasına vuruşduqlarını və məğlub etdiklərini tərənnüm edirdi.” (Олеарий, 1870, 549; Oleari, 2007, 253). Qeyd edək ki, Novruz bayramının mühüm ədətlərindən biri bayram günü insanların öz statusuna və imkanlarına uyğun olaraq onlara aid məkanlarında ziyafət məclislərinin təşkil etməsi və dəvət olunanlarla birgə şənlənməsi, əylənməsi ilə bağlı idi. Elçiliyin nümayəndəsi kimi A. Oleari və digərləri xanı bayram təbrikinə gedərkən belə bir ziyafət məclisinin üstünə gəlib çıxırlar. Təbii ki, xan da onları ziyafətdə iştirak etməyə və onlarla birgə əylənməyə dəvət edir. Holişteynli elçilərin 1638-ci ildə İsfahandan geri qayıtdıqları zaman təkrar Şamaxıda olmaları Novruz bayramı günlərinə təsadüf edir. Vali xan tərəfindən onlar yenə də bayramla bağlı təşkil olunan böyük ziyafət məclisinə dəvət olunurlar. Bu barədə A. Oleari yazır: “Martın 3 – ü, 6 – ı və 9 – nu farslar (onlar yerli əhali olan azər baycanlıları da belə adlandırırdılar – Ə.Ə.) “öz yeni illərini” (Nauruz) bayram edir və bizi daim xanın qalasına qonaq dəvət edirdilər” (Олеарий, 1870, 957). Qeyd edək ki, hər il Novruz bayramı zamanı şah başda olmaqla Səfəvi sarayında, eləcə də əyalətlərdə əmirlər və digər səlahiyyətli nümayəndələr tərəfindən çoxlu qonaqların da dəvət edildiyi iri ziyafət məclisləri qurulurdu. Belə məclislərində bir qayda olaraq şahın, yaxud valinin şərəfinə mədhiyyələr söylənilir və musiqinin müşayiəti ilə əyləncəli səhnələr təşkil olunurdu. A. Olearinin təsvir etdiyi bu məclisdə də bir qəsidəxanın Səfəvi padşahlarının şanına və qələbə çalmaları şərəfinə qəsidələr söyləməsinə toxunulur. Xatırladaq ki, qəsidələr böyük bir şəxsi və ya tarixi bir hadisəni mədh və tərif edən, adətən təntənəli, uzun lirik bir şeir formasıdır (Babazadə, 2008, 133). Novruz bayramı günlərində divan şairlərinin Novruz münasibətilə qəsidələr yazaraq onu yüksək mənsəb sahiblərinə təqdim etməsi və əvəzində hədiyyələr alması ənənəsi geniş yayılmışdı (Levy, 1964, 234).

Nümunə gətirdiyimiz mətndə bayramın mühüm adətlərindən olan “bayramlaşma”, “təbrikləşmə” kimi bayram adətlərinə də toxunulur. Səyahətnamənin digər hissələrində də bayram təbrikləri və hədiyyələrlə bağlı qeydlər öz əksini tapmışdır. Məsələn A. Olaeri 1637-ci ildə Şamaxıda olarkən mədrəsədə tanış olduğu hicazlı mürəddis (müəllim) Xəlilin ona göndərdiyi hədiyyədən bəhs edərək yazır: “Münəccim” (Minatzim) və ya astronom Xəlil bu axırıncı gün yeni il münasibəti ilə bağlı mənə hədiyyə olaraq yağlı quzu göndərdi” (Олеарий, 1870, 957). O həmçinin Novruz günlərində Şahın Şamaxı xanına və xanın şaha göndərdiyi hədiyyələrdən də bəhs edir: “Ayın 14-də elan olundu ki, mərhəmətli şah adəti üzrə Ərəb xana (valiyə – Ə.Ə.) təzə libas hədiyyə göndərib. Farslarda belə adətdir ki, xanlar hər il öz şahlarına yeni il hədiyyələr göndərirlər” (Олеарий, 1870, 957). Qeyd edək ki, Səfəvi əyanlarının Novruz bayramı zamanı şaha layiqli hədiyyə verməsi vacib adətlərdən birinə çevrilmişdi. Hədiyyələrin dəyəri bir qayda olaraq hədiyyə verən şəxsin tutduğu vəzifədən və nüfuzundan asılı olurdu. Xatırladım ki, mahiyyətindən asılı olmayaraq demək olar ki, dünyada keçirilən bayramların böyük əksəriyyətinin vacib elementlərindən biri “hədiyyələşmə” və yaxud “bayramlaşma”, “təbrikləşmə” kimi adətlərdir. Qeyd edək ki, Novruz bayramında böyüklərin kiçiklərə, qohumqonşunun, yaxın dostların, nişanlıların, sevgililərin biri-birinə təbrik məqsədi ilə verdikləri təmənnasız hədiyyə, eləcə də yaxınlar və ya dövlətlilər tərəfindən imkansızlara, xəstələrə ərzaq, paltar və s. şəklində bayram payı vermək qədimdən qalan el adətlərindəndir. (Novruz bayramının ensiklopediyası, 2008, 44).

Holişteyinli elçinin səyahətnaməsində Novruz bayramı ilə bağlı diqqət çəkən məqamlardan biri də Novruzun günəş təqvim ilinə əsasən yeni il bayramı kimi yazda martın 10-u (yeni təqvimə əsasən martın 22) gecə-gündüz bərabərliyi zamanı qeyd edilməsi ilə bağlı idi. Qeyd edək ki, Səfəvilərdə yeni il bir qayda olaraq martın 9–10-u aralarında qeyd edilirdi və bayramın bu vaxt ərzində qeyd edilməsi, fevral ayı ilə əlaqədar ilin uzun və ya qısalığından asılı olub, dəqiq astronomik hadisə ilə – Günəşin dünyanın cənub yarımkürəsindən şimal yarımkürəsinə keçməsinə, gecə-gündüzün bərabərləşməsinə və yerin şimal yarımkürəsində astronomik baharın girməsi hadisəsi ilə bağlı idi (Azərbaycan etnoqrafiyası, c.3, 2010,.38). Xatırladaq ki, Oktyabr inqilabına qədər Azərbaycanda Novruz bayramı fevral ayının 28 və ya 29 olmasından asılı olaraq martın 9- u və ya 10-da qeyd edilirdi. Sonradan yeni qəbul olunmuş təqvimə əsasən Novruz bayramı martın 21və ya 22- də keçirilirdi.

Səfəvilərin hakimiyyəti dövründə illərin hesablama qaydası rəsmi olaraq hicri qəməri təqviminə əsaslansa da xalq arasında və rəsmi dairələrdə əvvəllər olduğu kimi, yenə də günəş sisteminə əsaslanan əsgi türk on iki heyvanlı il təqvimi ilə hesablanması qaydası öz mövcudluğunu qoruyub saxlamışdı. İsgəndər bəy Münşi öz əsərində Səfəvilər dövründə Novruzun əski türk təqvimi ilə hesablanması qaydasından istifadə olunması məsələsinə aydınlıq gətirərək qeyd edirdi ki, “Ərəblərdə ilin başlanğıcı hicri tarixlə məhərrəm ayının birindən başlayır və əcəm əhli bu tarixi başa düşməz. Türklər (ətrak) və əcəm əhli üçün ilin başlanğıcı novruzun başlanmasıdır. Novruzun başlanması isə aləmi bəzəyən baharın əvvəlidir. Yeni novruzun gəlməsindən ötrü gərəkdir ki, dörd fəsil bitmiş olsun və yeni il başlansın. Məhərrəm ayı isə türk ilinin [əvvəlində yox], içərisindədir. İstedad sahiblərinin yazdıqları tarixlər isə türk ilinin [başlanğıcı ilə] uyğun gəlmir, yəni o tarixlərin bəzisi sabiq hicri tarixi ilə düz gəlir, bəzisi isə yox. Yəni ya azdır, ya da çox. Bu həqir zərrə (yəni İsgəndər bəy – tərcüməçinin qeydi) borcludur ki, “Aləmara” kitabı anlaşılmazlıqdan və müşkülatdan uzaq olsun və hamı tərəfindən başa düşülsün. Biz həmin ixtilafın olmamasından ötrü, hamı tərəfindən daha aydın anlaşılanı türk ilini əsas götürdük ki, həm hadisələr əhatəli, həm də cahandarlıq yolunun yolçuları üçün aydın olsun” (Münşi, 2010, 718–719). Adam Oleari də Şamaxıda olarkən Novruzun martın 10-da yeni il bayramı kimi keçirilməsini müşahidə etmişdi. O yazırdı: “Martın 10-da Farslar Naurus adlandırdıqları öz Yeni illərini böyük şənliklə bayram etdilər... Astroloq tez-tez masanın arxasında durur, öz üstürlabı ilə günəşin hündürlüyünü müşahidə edir, saata baxır, beləliklə günəşin gecə ilə gündüzün bərabərlik nöqtəsinə çatacağı anı müşahidə edirdi. Elə ki, arzu olunan an çatdı, o, bərkdən elan etdi: Yeni ildir. Dərhal qala və səhra toplarından atəş açıldı. Şəhərin qala divarları və bürclərinin hər yerində truba (qaraney – red.) çalındı, təbillər döyüldü, beləliklə də, bayram böyük şənliklə başlandı, həmin gün yaxşıca yemək-içməklə başa çatdı” (Oleari, 2007, 253; Олеарий, 1870, 549). Bu epizodda maraqlı məqamlardan biri də münəccimlər tərəfindən yer-günəş bərabərliyinin dəqiq ölçülərək yeni ilin girməsi anının müəyyənləşdirilməsi, eləcə də bu hadisənin top atəşləri və kəranay, təbillər vasitəsi ilə geniş xalq kütlələrinə bildirməsi ilə bağlı idi. Təsvirdən də göründüyü kimi yeni ilin gəlməsi elan edildikdən sonra geniş xalq kütlələri yeni ilin gəlməsini daha böyük təmtəraq və şənliklə qeyd etməyə başlayır.

XVII əsrin ortalarında Səfəvi ölkəsində olmuş fransız səyyah və taciri J.B.Şarden də öz “Səyahətnamə”sində vurğulayır ki, ”Səfəvilərin paytaxt və böyük şəhərlərində yeni ilin girməsini xalqa artilleriya və muşket atəşləri ilə xəbər verirdilər. Bu barədə ilk məlumatı gecə-gündüz bərabərliyini yastı damlarda və ya meydançada üstürlab vasitəsi ilə müşahidə edən münəccimlər verirdilər. Məhz onların işarələrindən sonra yaylım atəşi açılırdı və nağaralar və şeypurlar səsləndirilirdi” (Şardən, 1994, 48).

Olearinin “Səyahətnamə”sində söhbət açdığı xalq bayramlardan biri də “Xıdır İlyas” (Xıdır Nəbi) bayramıdır. O bir nəfər yerli sakinin dilindən Makedoniyalı İsgəndərin Xıdır və İlyas qardaşlarıyla birlikdə dirilik suyu axtarması ilə bağlı əfsanəni dinləmiş və bayramın yaranması ilə bağlı yerli xalq arasında geniş yayılmış görüşləri, eləcə də bayramla bağlı bir sıra inanc və adətləri qələmə almışdır. A.Olearinin təsvirinə görə İsgəndər bir çox əraziləri ələ keçirdikdən və hökmdarları əsir götürdükdən sonra Kef (Keff), (ola bilsin ki, Qaf (Qafqaz)) dağlarına səyahətə çıxır. Səyahət zamanı dağ silsiləsinin bir yerində o Sullemat (Sullematli), adlı keçilməz bir qaranlığın hakim olduğu dərin mağaraya və ya uçuruma rast gəlir və uçurumun dərinliyində axan dirilik suyuna çatmaq istəyir. Amma uçurumdan və ya mağaradan geri qayıtmağın çətin olacağını dərk edən İsgəndər deyir: “Kaş bu məsələ ilə bağlı mənim yanımda mənə “məsləhət” verə biləcək ağıllı bir qoca olaydı”. Bu hadisədən qabaq İsgəndər bütün yaşlıları Dərbənd və başqa yerlərə yerləşdirmiş, öz yanında isə ancaq gənc xalqları saxlamışdı. Onun yanında olan gənclərin içərisində Xıdır və İlyas (Chidder və Ellias) adlı iki qardaş var idi ki, onlar öz atalarına hədsiz bağlılığından öz qoca atalarını da gizlicə yanlarında gətirmişdilər. Bu qoca İsgəndərə məsləhət gördü ki, bir madyanla mağaraya düşsün balasını isə mağaranın girişinə bağlasın. Onda madyan özü mağaradan çıxmağın yolunu özü tapacaq. O qocanın dediyi kimi də edir. İsgəndər digər insanların getməsinə izin verərək, ancaq yuxarıda adları çəkilən qardaşları özü ilə götürür. Mağaranın içərisində İsgəndər parıldayan bir qapıya bağlanmış bir quş, sonra isə Rafail adlı bur mələklə rastlaşır. Mağarada mələk ona bir daş verir və deyir ki, çəkisi bu daşa uyğun gələn digər daşı get axtar və onda axtardığını tapacaqsan. Bundan sonra İsgəndər çölə çıxır və axtardığını nə qədər axtarsa da, tapa bilmir (Олеарий, 1870, 819–820).

Oleari davam edərək qeyd edir ki, İsgəndərin özü ilə mağaraya götürdüyü Xıdır və İlyas qardaşları İsgəndərdən fərqli olaraq dirilik suyunun mənbəyinə yetişə bilir və bu sudan içirlər. Bunun nəticəsində İlyas quruda, Xıdır isə suda bu günə kimi yaşayır, ancaq dünyada görünmürlər (Олеарий, 1870, 821). Elçiliyin katibinin bəhs etdiyi və Xızır Nəbi bayramının əsasında dayanan bu əfsanənin Yaxın və Orta Şərq xalqları arasında müxtəlif variantları mövcuddur. Azərbaycanda yayılmış variantlardan biri aşağıdakı kimidir: “Xızır və İlyas iki qardaş olmuşdur. Makedoniyalı İsgəndər Zülqərneyn bu iki qardaşla birlikdə “abi-həyatı” – dirilik suyunu tapmaq üçün qaranlıq dünyaya – zülmət aləminə səfərə yollanmış, bir müddətdən sonra zülmət aləmində fırtına qopmuş və onların hərəsi bir tərəfə düşüb dirilik suyunu ayrı-ayrılıqda axtarmalı olmuşlar. Xızır suyun üzündə, İlyas isə quruda gəzib-dolaşmışdır. Günlərin birində iki qardaş yenidən rastlaşmış, abi-həyatı birlikdə axtarmağa başlamışlar. Uzun axtarışdan sonra onlar çox yorulub acır və dincəlmək üçün bir su kənarında dayanırlar. Heybədən çıxardıqları quru balığı təmizləmək üçün suya saldıqları zaman balıq canlanıb dirilir. Onlar bunun “abi-həyat” – dirilik suyu olduğunu bilir və həmin sudan doyunca içib əbədi həyat – ölməzlik qazanırlar. İsgəndər isə nə onları, nə də dirilik suyunu tapa bilməyib zülmətdə qeyb olur.

Səfər zamanı Xızır (Xıdır) suda – dəryada, İlyas isə quruda gəzib-dolaşdığı üçün folklor təfəkküründə onun biri suyu, o biri isə qurunu himayə edən mifoloji obraza çevrilmişdir bilir və həmin sudan doyunca içib əbədi həyat – ölməzlik qazanırlar. İsgəndər isə nə onları, nə də dirilik suyunu tapa bilməyib zülmətdə qeyb olur” (Novruz bayramının ensiklopediyası, 2008, 103–104).

Bu əfsanəyə dair epizodlar orta əsrlər klassiklərinin əsərlərində, eləcə də müxtəlif janrlı folklor nümunələrində də öz əksini tapmışdır. Xızır İlyasla bağlı xalq arasında “Xızır köməyin olsun”, “Xızır kimi yetişdi”, “Xızır kimi imdadıma çatdı”, “Qul dara düşməyincə Xızır yetişməz” (Aras, 2002, 43) və s. kimi atalar sözü və deyimlər də geniş yayılmışdır.

Xatırladaq ki, “Xıdır İlyas” bayramı Orta Asiyadan Balkanlara qədər geniş bir coğrafiyada, xüsusilə də türkdilli xalqlar arasında yayılmış bir bayram olub, çox qədim tarixə malikdir. Bayram fərqli zaman aşamalarından keçərək istər Azərbaycan, istərsə də Yaxın və Orta Şərqin bir sıra xalqları arasında günümüzdə də qeyd edilməkdədir. Bayram müxtəlif xalqlar arasında fərqli vaxtlarda (məsələn, Anadolu türkləri arasında əsasən mayın 6-da, İraq türkmənləri və İranda fevralın 18-də, Azərbaycan türkləri arasında fevralın 10-da, yaxud Novruz bayramına 6 həftə qalmış) və fərqli adlarla (Anadolu türklərində Hıdırellez, Azərbaycan türkləri arasında Xızır, Xızır-Nəbi, Xızır-İlyas, Nəbi bayramı, Xıdır-İlyas, Xıdır-Nəbi, İraq türkmənlərində “Hıdıreylas” və ya “Hıdırzınde, Orta Asiya türklərində Kıdır, Kızır, Kırımda Hıdırlez, Balkanlarda Edirlez, Hedirles, Hıdırles və s.) qeyd kimi ifadə edilməkdədir. Qeyd edək ki, A. Oleari də bu bayramın Səfəvilərdə fevral ayında keçirldiyini vurğulayır (Олеарий, 1870, 821). Göründüyü kimi Azərbaycanda orta əsrlərdə olduğu kimi bayram indi də fevral ayında keçirilir.

Azərbaycanda kiçik çillənin birinci ongünlüyü “Xıdır Nəbi” adlanır və həmin vaxt keçirilən mərasimin adı da Xıdır Nəbi mərasimidir (Novruz bayramının ensiklopediyası, 2008, 101). Bayramın Kiçik Çillədə olması qışın sonunun gəldiyini, eləcə də təbiətin canlanmasını, baharın gəlişini simvolizə edir. Bayrama aid folklor nümunələrinin birində deyilir:

Xıdır Nəbi, Xıdır Ilyas

Bitdi çiçək, oldu yaz! (Bu gün Xızır Nəbi bayramıdır, https://news.day.az/azerinews/975980.html).

Ümumiyyətlə, mərasiminin başlıca məqsədi insanların qışdan salamat çıxmasını, üzləşdikləri çətinliklərə sinə gərməsini, yazın gəlişini gözləməsini əks etdirməkdir (Nəbiyeva, Azərbaycan qəzeti. 09.02.2022).

Anodolu türkləri arasında yayğın olan inanışa görə, “Xıdır İlyas” (Hıdırellez) bayramı ölümsüz həyata qovuşan Xızırla İlyasın bir araya gəldiyi günün şərəfinə qeyd edilən bir xalq bayramıdır (Aras,2002, s.47).

Qeyd edək ki, “Yerdə Xızırın, dənizlərdə isə İlyasın çətinliyə düşən insanların köməyinə gəlməsi” inancı bu bayramı qeyd edən bütün xalqların ortaq bir mədəni dəyəridir” (Kahraman, Arıkan, 2015, 17). Bayram ənənəsinə görə Xıdır Nəbi mərasimi hər evdə, hər ailədə qeyd olunmalı, Xıdırın şərəfinə məclis qurulmalı, süfrələr açılmalıdır. Xalq arasında geniş yayılmış inanca görə, “əgər hər hansı bir evdə həmin gün süfrə açılmazsa, Xıdır küsüb gedəcək...” (Nəbiyeva, Azərbaycan qəzeti, 09.02.2022.).

A.Oleari bayramla bağlı yazır: “... suda bədbəxt hadisə ilə üzləşən və xilas üçün bu peyğəmbəri çağıraraq xilas olanlar, bunu Xıdırın köməkliyi ilə edildiyini düşünürlər və sonra hər il fevral ayında verdikləri əhd-peymana uyğun olaraq “onun qurbanının şərəfinə” mərasimi yerinə yetirirlər. Bunun üçün onlar bir neçə əziz və dost bildikləri kişi və qadını çağırır, birlikdə gecələyir, təhlükələrdən və qurtuluşlarından danışır və Nəbiyə (Nəbbi) təşəkkür edirlər. Sonra yerdə otururlar, ayrı-ayrılıqda kişilər və qadınlar şərabsız mehribancasına yemək yeyirlər. Nəbinin özü üçün isə ayrıca bir otaqda bir neçə yemək, hər növ meyvə və mürəbbə (şirniyyat) qoyulur, ortada isə ağ noxuddan olan unla dolu, yanan mum şamlar taxılmış taxta qabı kənara qoyaraq otağı tərk edərək söyləyirlər: “Xıdır Nəbi! Əgər bu qurban sənin xoşuna gəlirsə, o zaman özün haqqında məlumat ver. Əgər səhər unun üzərində əl, ayaq izi və ya başqa bir işarə olardısa, o zaman qurban gətirənlər sevinir, ertəsi gün bir yerə toplaşıb əylənirlər. Ancaq teztez “qadınlar” gizlicə bu otağa girir, əlləri ilə unun üzərində işarə qoyur və peyğəmbərin bunu etdiyini deyir, əslində isə bunu sadəcə əyləncəni davam etdirmək üçün edirdilər” (Олеарий, 1870, 821). Mətində yer almış “ortada isə ağ noxuddan olan unla dolu, yanan mum şamlar taxılmış taxta qab” ifadəsi, Xıdır İlyas bayramının əsas atributlarından biri olan “qovut” mərasiminə işarədir. Məlumdur ki, qovut buğdanın qovurulduqdan sonra kirkirədə (kirkirə – dəni əl ilə üyütmək üçün düzəldilmiş xüsusi alət), yaxud həvəngdəstədə çəkilərək yarma formasına salınması halıdır. Görünür burada A.Oleari qovtun nə olduğunu bilmədiyindən onu ağ noxudun unu olduğunu zənn etmişdir. Ola bilsin ki, bu həm də tərcümə xətası olsun. Çünki mən istifadə etdiyim mətn müəllifin P. Barsov tərəfindən “Holşteyn səfirliyinin 1633, 1636 və 1639-cu illərdə Moskva və İrana səyahətinin ətraflı təsviri” adlı və 1870-ci il rus dilinə tərcümə edilmiş versiyasındandır. Bu məsələnin dəqiqləşdirlilməsi təbii ki, ayrıca tədqiqat tələb edir.

Qeyd edək ki, adətən “Xıdır Nəbi” bayramının axırıncı gecəsi buğda qovurulub qovut çəkilir, sonra qovut evin gizli bir yerinə qoyulur. Etiqada görə, guya Xıdır gəlib qovutun üstünə əl basır (bəzi yerlərdə Xıdır qamçısı ilə iz qoyur) və bununla evdə bolluq, bərəkət yaranır (Novruz bayramının ensiklopediyası, 2008, 101).

A. Olearinin “Səyahətnamə”sində maraqlı məqamlardan biri də Səfəvi ərazisində yaşayan xristian ermənilərin də bu bayramı keçirməsini qeyd etməsi ilə bağlıdır. Bununla bağlı o yazır: “Erməni xristianları da Nasir (Nassera) adlandırdıqları bu bayramı qeyd edirlər. Ancaq, farslardan fərqli olaraq onlar bunu şərab içməklə qeyd edirlər” (Олеарий, 1870, 821).

Sonda onu qeyd edək ki, 1636–1639-cu illərdə Səfəvi ölkəsinə səfərdə olmuş A. Oleariusun səyahətnaməsində Səfəvi dövrünün xalq bayramları ilə bağlı öz əksini tapmış bir çox məlumatlar, orta əsrlərdə Azərbaycanda xalq bayramlarının tarixinin və özəlliklərinin araşdırılmasında mühüm rol oynayır. Bu məlumatlar, dövrün xalq bayramları ilə bağlı mənzərəsini, onun səciyyəvi xüsusiyyətlərini, inkişaf dinamikasını və s. əks etdirmək baxımından çox əhəmiyyətlidir.
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Kantın “əbədi sülh naminə” əsərində dövlətlərarası sülh müqavilələrinin rolu

(Zum Wesen zwischenstaatlicher Friedensverträge in Kants Werk „Zum ewigen Frieden“)

Abstract: Kant’s approach to political theory is not only inspiring in a managerial way. His innovative political theory, as well as his metaphysics, is an invaluable contribution to a broader field of political philosophy. It provides an important basis for both historical and modern state projects and international organizations. Of particular interest is Kant’s policy, which is inextricably linked with morality. Such a policy embodies and defends a “new way of thinking” after the French Revolution and the rise of the popularity and dominance of the Natural Legal Tradition in Germany. However, one of the most important principles of Kant’s “new political way of thinking” is that his politics and morality (although the practical mind is in two different areas) are interrelated in order to recognize morality as a “foundation” and acts as a “limited condition” for political legal systems. In his essay “Eternal Peace”, Kant argues as much as possible – showing how the policy of his moral philosophy can be applied, as is generally accepted. Furthermore, he is discussing what is not often accepted in politics for moral political activity and morality. His work, which calls for his policy to “kneel before the law,” is a proposal for peace between peoples and nations.

The main purpose of this article is to shed light on Kant’s moral policy strategy. First, I will analyse the discussion why the policy of the first law is used in this way. Second, I will try to clarify how to understand the essence of understanding his moral theory and political philosophy.

Kantın siyasi nəzəriyyəyə yanaşması təkcə özünəməxsus şəkildə ilhamverici deyil. Onun yenilikçi siyasi nəzəriyyəsi, metafizikası ilə eyni şəkildə, siyasi fəlsəfənin daha geniş sahəsinə əvəzsiz töhfədir. O, həm tarixi, həm də müasir hökumət layihələri və beynəlxalq təşkilatlar üçün mühüm zəmin yaradır.

Kantın əxlaqla ayrılmaz şəkildə bağlı olan siyasət haqqında izahatı xüsusilə maraq doğurur. Bu şəkildə düşünülmüş siyasət, Fransa İnqilabından və Almaniyada Təbii Hüquq Ənənəsinin populyarlığının və üstünlüyünün yüksəlməsindən sonra “yeni siyasi düşüncə tərzini” təcəssüm etdirir və təşviq edir. Buna görə də Kantın “yeni siyasi təfəkkür tərzi”nin ən mühüm prinsiplərindən biri onun siyasət və əxlaqın (praktiki ağlın iki fərqli sahəsi olsa da) əxlaqın “təməl” kimi tanınması üçün bir-biri ilə əlaqəli olması fikridir, siyasətə aiddir və siyasi hüquq sistemləri üçün “məhdud şərt” kimi çıxış edir16. “Əbədi Sülh” essesində Kant sadəcə olaraq – hamı tərəfindən qəbul edildiyi kimi – onun əxlaqi fəlsəfəsinin siyasətə necə tətbiq oluna biləcəyini göstərmir, əksinə, siyasətdə əxlaqi siyasi fəaliyyət və əxlaq üçün tez-tez nəzərə alınmayanı – mübahisə edir. Kant hesab edir ki, etnos, əsl əxlaqi davranış kratoların, siyasi fəaliyyətin istiqamətləndirici qüvvəsi olmalıdır. Siyasəti kökündən “sağ qarşısında diz çökməyə” çağırdığı üçün onun işi insanlar və millətlər arasında sülh təklifinə çevrilir17.

Beləliklə, bu məqalənin məqsədi Kantın əxlaqa əsaslanan siyasət konsepsiyasını işıqlandırmaqdır.

Bundan sonra mən ilk növbədə Kantın siyasət haqqında təsəvvür yaratmağı nə üçün zəruri hesab etdiyinə toxunacağam belə bir şəkildə. İkincisi, onun əxlaq nəzəriyyəsi ilə siyasi fəlsəfəsi arasındakı əlaqənin mahiyyətini necə başa düşdüyünü aydınlaşdırmağa çalışacağam.

Kantın əxlaqa əsaslanan siyasətə yanaşmasının güclü və zəif tərəflərinin təfərrüatlı təhlilini vermək niyyətində olmasam da, məqsədim belə bir cəhd edildiyi təqdirdə hansı istiqamətə gedəcəyinə işarə etməkdir.

“Əbədi Sülh” əsərində Kant “[a] həqiqi siyasət sistemi əxlaqa hörmət etmədən bir addım da ata bilməz” deyərkən əxlaq və siyasət arasında təsəvvür etdiyi münasibətə işarə edir. Buradan aydın olur ki, Kant öz fəlsəfəsinin bu iki cəhətini bir-biri ilə sıx bağlı hesab edir. Bununla belə, bu, daha konkret suala gətirib çıxarır: Kant hansı növ əlaqəni nəzərdə tutur və bu əlaqənin mahiyyəti nədir? Bu müzakirənin propedevtiki kimi, Kantın nə üçün siyasət sahəsi ilə əxlaq sahəsini ümumiyyətlə bir-birinə bağlı kimi təsəvvür etməyi zəruri və ya məqsədəuyğun hesab etdiyi sualına müraciət etmək dərhal aktual görünür. Bu, qismən onun əxlaqi və siyasi nəzəriyyələrinin daha geniş fəlsəfi sistemində – həm memarlıq, həm də konseptual olaraq oynadığı rolla izah edilə bilər. Kant nəzəri ağıl məsələlərinə çox diqqət yetirdiyi halda, praktiki ağıl məsələlərinə heç vaxt laqeyd yanaşmadı. Əvəzində o, xalis epistemologiya və ya ənənəvi metafizikanın əhatə dairəsindən kənara çıxan insan təcrübəsi sahələrinə əhəmiyyətli fəlsəfi diqqət ayırdı. Əslində, onun “Təfəkkürdə Orientasiya nədir?” əsərindən göründüyü kimi, onun nəzəri ağıl sahəsində araşdırması mütləq şəkildə onun etika ilə bağlı yazılarında təsbit edildiyi kimi ağlın praktiki istifadəsinə gətirib çıxarır ki, bu da öz növbəsində, “Təfəkkürdə Orientasiya nədir?” onun siyasi yazıları. Ənənəvi olaraq Kant ən böyük əxlaqçılardan biri hesab olunur və onun əxlaq fəlsəfəsi sahəsindəki təsiri geniş şəkildə tanınır. Lakin bu, onun siyasi düşüncələrinə aid deyil. Demək olar ki, bütünlüklə onun əxlaq nəzəriyyəsi və etika ilə bağlı əsərlərinin tədqiqi ilə məşğul olan Kant alimləri, ən azı ingiliscə danışan ölkələrdə onun siyasi yazılarına etinasız yanaşırlar. Başqa sözlə, Kant öz siyasi nəzəriyyəsini hüquq prinsiplərinin sosial təcrübəyə tətbiqi kimi təsəvvür edirdi; buna görə də Kantın siyasi nəzəriyyəsinin əsası normativdir. olaraq, əxlaq qanunu ilə idarə olunmalıdır. Kanta görə, “fəaliyyətlərimizin idarə edilməli olduğu mütləq məcburi qanunlar toplusu kimi əxlaq, mahiyyətcə, obyektiv mənada praktik sferaya aiddir” deyə davam edir, “siyasət arasında heç bir ziddiyyət ola bilməz”18, hüququn tətbiqi qolu kimi, əxlaq isə hüququn nəzəri qolu kimi (yəni nəzəriyyə ilə praktika arasında).

Bununla belə, qeyd etmək lazımdır ki, əxlaqla siyasət arasında əlaqə aşağıdakı mənada mütləq deyil: siyasi sfera daxilində əməli hərəkətlərimizin nə dərəcədə müvəffəqiyyətlə kateqorik imperativlə idarə olunması insan təbiətinə aid faktlarla vasitəçilik edir.

Siyasi sahədə hüquq, Kantın praktik fəlsəfəsində, azad fərdlər arasında məqsədyönlü qarşılıqlı əlaqəyə münasibətdə praktik ağlın xarici elementini təmsil edir. Bunun üçündür Kantın həm əxlaq nəzəriyyəsini, həm də siyasi fəlsəfəni onun praktiki fəlsəfəsinin sadəcə müstəqil elementləri olmadığına inanmasının səbəbi; daha doğrusu, hər ikisi onun praktiki fəlsəfəsinin mərkəzi hesab olunurdu və mütləq bir-birinə bağlıdır. Kantın həm əxlaq nəzəriyyəsi, həm də siyasi fəlsəfəsi insanın səlahiyyətinə və faktiki insan hərəkətlərinə müraciət edir. Bu cür ortaq şəxsiyyət iki praktik sahənin yaxın əlaqəsini daha da aydınlaşdırır. Buna görə də Kant üçün insan münasibətlərinin xarici sahəsinə ayrılan siyasət müvafiq olaraq insan hərəkətləri ilə əlaqədardır. Bu hərəkətlər, ən azı, ideal Kant rasionallığın bəşəriyyətin meyarı kimi israrında israrlı olsa da, o, insanın emosional, şəxsi maraq və üstünlük xarakterini dərk edir və nəzərə alır. Əslində bizim tərəfimizdən irrasionallıq ehtimalı mənəvi imperativləri zəruri edir. Çünki əxlaqi imperativ qeyri-kamil rasional varlığa ünvanlanan əməli ağılın prinsipidir: o, istədiyimizə və ya meyl etdiyimizə baxmayaraq, nə etməli olduğumuzu söyləyir.

Kant “Ümumdünya Tarix üçün İdeya” əsərində insan təbiətinin bu (irrasional) faktlarına daha çox işarə edir, o, iddia edir ki, insan “öz növünün başqalarına münasibətdə mütləq azadlığından sui-istifadə edir. O, rasional məxluq kimi hamının azadlığına məhdudiyyətlər qoyan qanun istəsə də, yenə də özünü axtaran heyvani meylləri ilə aldadılır və bacardığı yerdə qanundan azad olur”19. Beləliklə, rasional olsaq da, nə etməli olduğumuzu bilsək də – məqsədlərin səltənətini dərk etməliyik – yalnız rasional təbiətimiz empirik təcrübəmizdə etməli olduğumuzu həqiqətən etdiyimizə zəmanət vermək üçün kifayət deyil reallıq.

Buna görə də siyasi qanunlar əxlaq qanununun birbaşa tətbiqi deyil. Xarici hüquqi səlahiyyətin zəruriliyi, ən azı bir mənada, “hüquqi orqanın qismən və ya tamamilə yoxluğu” funksiyasıdır.

Yaxşı iradə, əgər bacarsaydı, fəzilət qanunları altında məcburi olmayan etik birlik gətirərdi20. Yaxşı niyyətin yoxluğu siyasətin varlığını zəruri edir. Yaxşı iradənin yaratdığı etik birlik ideyası isə dünya siyasətinin qanuni olaraq təxmin edə biləcəyi bir növ utopiya rolunu oynayır.

“Bu səbəbdən, siyasət sahəsinə kateqoriyalı imperativin tam tətbiqindən daha çox (bu, sırf əxlaqi məqsədlər krallığının həyata keçirilməsinə bərabərdir) siyasət əxlaqın bəzi məqsədlərini xarici olaraq həyata keçirməyə xidmət edəcəkdir. hüquqi stimullar mövcuddur. Siyasəti və hüququ əxlaqdan kənar formalaşdırmaq, Kantın iddia etdiyi kimi, “insanların əxlaqi qabiliyyətlərinin inkişafını həqiqətən asanlaşdırır”21. Qanunun məcburi qüvvəsinə malik hüquq sisteminin mövcudluğu, Kant üçün, buna görə də, “əxlaqa doğru böyük bir addımdır (baxmayaraq ki, bu, hələ də mənəvi addımla eyni deyil), vəzifə anlayışının öz xüsusiyyətlərinə görə tanındığı bir dövlətə doğru atılmışdır. öz xatirinə”22.

Kantın praktik fəlsəfəsinin iki sahəsi – əxlaq və siyasət – bir-birinə bağlı olsalar da, fərqlidirlər. Kanta görə əxlaq fərdi qərar məsələsidir. Deməli, əxlaq daxili məsələdir. Əxlaq qanununa gəlincə, onun diktəsinə tabe olan insan daxili qanuna tabe olur ki, bu qanun öz ağlına görə özü üçün qanun verir və buna görə də öz müqəddəratını təyin edir. Buradan belə nəticə çıxır ki, əxlaq mənim aktyorluqdakı niyyətlərimlə bağlıdır.

Siyasət isə mahiyyətcə əxlaqi qanunun insanın empirik reallığına, yəni insan hərəkətlərinin xarici sahəsinə tətbiqi məsələsidir.

Yuxarıdakı mülahizələr əxlaqi stimullar və hüquqi stimullar arasında daha bir fərqə gətirib çıxarır, Kantın müzakirə etdiyi və onun iki sahə arasındakı əlaqə haqqında konsepsiyasını başa düşmək üçün mərkəzi əhəmiyyət kəsb edən əxlaq və siyasət arasında başqa bir fərqdir. Bu fərqi müzakirə edərkən Kant iddia edir ki, “fəzilət vəzifəsi bu baxımdan ədalət borcundan mahiyyətcə fərqlənir; ikinciyə xaricdən məcbur edilmənin mənəvi cəhətdən mümkün olduğunu, birincinin isə yalnız sərbəst özünüməhdudiyyətə söykəndiyini”23. Beləliklə, əxlaqa gəldikdə, yeganə stimul əxlaq qanununa hörmətlə hərəkət etməkdir – yəni vəzifə ideyası həvəsləndirir. Əxlaqın daxili subyektiv təbiətinə görə, əxlaqı qanuniləşdirmək və ya onun tətbiq olunduğu fərdlərin əxlaqi xüsusiyyətlərini yaxşılaşdırmağa cəhd etmək hüquqi məcburi əmrin işi deyil.

Xarici və ya hüquqi təşviqlər tənzimləyici orqanın zor tətbiqi təhlükəsi əsasında bizim üçün səlahiyyətlidir. Siyasi qanuna əməl edilməməsinin qarşısı məcburi zor tətbiqi hədəsi ilə alınır.

Daxili və ya əxlaqi stimullar daha çox yalnız vəzifə hissimizə əsaslanır və buna görə də əxlaqi qanuna tabe olmaq “könüllüdür” (yəni subyektiv öz müqəddəratını təyinetmə məsələsidir). Əxlaq yalnız hərəkətlərin arxasında duran motivlərlə bağlıdır və “yalnız əmr edilə bilər”24. Əxlaqi hərəkətin arxasında sadəcə olaraq əxlaqi qanuna hörmətlə hərəkət etmək motivi (yəni borcumuz olduğu üçün borcumuzu yerinə yetirmək) xarici məcburi uyğunluq olmadan dayandığı halda, hüquqi və ya xarici stimullar, bizim hərəkətimizdə motivimiz ola bilsələr də, bu deyil. mütləq belədir. Buna görə də, Kant üçün, “hüquqi qanunlar ... hərəkətlər və hərəkətlərin nəticələri ilə əlaqədardır, halbuki etika yalnız hərəkətlərin arxasında yatan anlayışlara aid olan qaydaları təyin edir”25. Başqa sözlə, siyasi qanunlar hərəkətlərin öz obyektiv faktları ilə bağlıdır.

Əxlaq qanununa uyğunluq daxili qanunvericilik məsələsi olsa da, siyasətin xarici sahəsində lazımi məhdudiyyətin mövcud olmasını təmin etmək üçün məcburedici qüvvə tələb olunur. Fəaliyyətdə məqsəd, müəyyən bir hərəkətin arxasında duran motiv siyasət sahəsində məsələ deyil, çünki bu şeylər yalnız daxili (və buna görə də mənəvi) aktuallıq daşıyır. Nəzərə alsaq ki, “fəzilətdən kənar hərəkət etmək qanunla tənzimlənən münasibətlərin xariciliyinə aidiyyatı yoxdur” Kantın praktik fəlsəfəsindən belə nəticə çıxır ki, “aktyora əməli ağlın xarici tələblərini tətbiq etmək üçün xarici hakimiyyət mövcud olmalıdır”26. Azadlıq siyasi hüquqa əsasən hərəkətlərinin müəyyənedici əsası olub-olmamasından asılı olmayaraq, agentin məqsədi və ya hərəkət motivi nə olursa olsun, hüquq sisteminin “müqəddəs insanlardan” və ya “şeytanlar xalqından” ibarət olmasından asılı olmayaraq – bütün bu cür mülahizələrin siyasət sahəsinə aidiyyatı yoxdur və yalnız “daxili” əhəmiyyət kəsb edən məsələlərdir.

Ernest Weinribin dediyi kimi, “etik aktyor öz statusunu öz müqəddəratını təyin edən varlıq kimi tanıyır və bu statusu və ondan irəli gələn vəzifələri öz hərəkətləri üçün həlledici edir. Bunun əksinə olaraq, hüquq subyekti azadlığını təmin etməsə də, azad sayılır onun hərəkətinin müəyyənedici əsası ... Hüquqi vəzifələr” Weinrib davam edir “etikanın daha xüsusi müsbət göstərişlər strukturunda etibarlılığı nəzərdə tutulan mahiyyətcə mənfi qadağalardır”27. Beləliklə, siyasi, məcburi qüvvənin xarici sferasında qanuna tabe olmaq üçün hüquqi stimul təmin edir – yəni xarici məcburiyyət praktiki ağlın tələblərinə uyğunluğu təmin edir. Bu ondan irəli gəlir ki, Kant üçün hüquq yalnız fərdlərin məqsədyönlü qabiliyyətləri ilə əlaqədardır və insanın hərəkət etmək motivinə kifayət qədər laqeyddir. Buna görə də siyasət və əxlaq bir neçə mühüm aspektdə fərqlənir: hər birinin məşğul olduğu mövzu (hərəkətlərin özü və fəaliyyətdə motivlər), qanuna tabe olmaq üçün stimullar (xarici məcburiyyət təhlükəsi vs. vəzifə ideyası və əxlaqa hörmətlə hərəkət etmək) hüquq və onların nüfuzlu olduğu kontekst (xarici və daxili).

Bu səbəbdən də hüquqi hüquq əxlaqın bütün diktələrinin birbaşa və ya mütləq tətbiqi kimi qəbul edilməməlidir. Əvəzində, hüquqi hüquq rasional agentlərin qarşılıqlı əlaqəsi üçün yalnız minimal, lakin maksimum icra edilə bilən mənəvi şərtləri müəyyən edir. Beləliklə, siyasi hüquq sistemləri hüququ mənəvi şəxslər arasında xarici münasibətlərin nizamlanması kimi təqdim edir; yalnız başqalarının azadlığını pozmayan hərəkətlərə icazə verir.

İngilisdilli dünyada Kantın siyasi fikrinə laqeyd yanaşmanın səbəbləri nə olursa olsun, Kantın siyasi fəlsəfə sahəsinə heç bir əhəmiyyətli töhfə vermədiyini düşünmək səhv olardı. Kantın siyasi nəzəriyyəyə yanaşması, yuxarıda qeyd olunduğu kimi, təkcə özlüyündə qorxulu deyil. Onun inqilabi siyasi fəlsəfəsi, metafizikası kimi, siyasi fəlsəfənin daha geniş sahəsinə əvəzsiz töhfədir.

Yuxarıdakı müzakirədə göstərməyə çalışdığım kimi, Kantın siyasi fəlsəfəsinin inqilabi xarakteri onun əxlaq və siyasət arasında nəzərdə tutduğu əlaqənin məhsuludur – hər iki praktiki zəka sahəsini onun praktiki fəlsəfəsinin zəruri komponentləri hesab edirdi. Onun ən uyğun hesab etdiyi siyasi nəzəriyyəyə yanaşma ona aydın əxlaqi nöqteyi-nəzərdən yanaşmaq idi, Kant əxlaqı mahiyyətcə azadlıq məsələsidir.

Onun geniş praktik fəlsəfəsindən irəli gələrək, Kantın fikrincə, əxlaq və siyasət bir-birindən ayrılmaz şəkildə o mənada bağlıdır ki, hər ikisi fərqli kontekstlərdə olsa da, azadlığa aiddir. Siyasət əxlaqın insanın xarici azadlığında empirik reallığına tətbiqidir, əxlaq isə “daxili” azadlıq məsələlərinə aiddir. Həmçinin ümid edildiyi kimi, siyasət Kant üçün mahiyyətcə əxlaqın tətbiqi olsa da, onun siyasi fəlsəfəsinin mahiyyətcə rasional-hüquqi konsepsiya olması mənasında o, mütləq əlaqə deyil. Əksinə, siyasət o dərəcədə əxlaqın tətbiqidir ki, Kantın saf əxlaq nəzəriyyəsinin (yəni empirik məzmundan məhrum) tətbiqi nəinki məqsədəuyğundur, həm də insan hərəkətlərinin xarici səltənəti daxilində mümkündür.

Kantın siyasəti əxlaqın tətbiqi kimi necə təsəvvür etdiyini aydınlaşdırmaq üçün iki sahə arasındakı fərqə bütöv bir bölmə ayrıldı. Kantın praktik fəlsəfəsini təşkil edən iki səltənətin bir-biri ilə sıx bağlı, lakin bir-birindən fərqləndiyini dərk etmək həm də Kantın təsəvvür etdiyi əxlaq və siyasət arasındakı münasibətdən irəli gələn Kantın siyasi həyatının inqilabi xarakterini anlamaq üçün mərkəzi əhəmiyyət kəsb edir. Ən əhəmiyyətlisi, birbirinə bağlı olsa da, praktiki fəlsəfənin iki sahəsi aşağıdakı mənada birbirindən fərqlənməlidir (bundan ikisi arasında daha spesifik fərqlər əldə edilə bilər): əxlaq mahiyyətcə praktiki ağlın daxili aspektləri ilə əlaqədardır, siyasət isə bir məsələdir. Fərdlər arasındakı xarici əlaqələr (yəni insan hərəkətləri ilə). Siyasət, əxlaqın daxili sahəsindən fərqli olaraq, insandan tələb olunan yeganə məhdudiyyət mənbəyi olan öhdəlik şüurundan əlavə, özünü məcburi hüquqi qüvvəyə (yəni ictimai müqaviləyə) tabe etməyi tələb edən xarici azadlıq və ya xarici qanunvericilik məsələsidir. əxlaq qanununa uyğunluq üçün.

Əxlaq və siyasət arasındakı zəruri fərqi qeyd etmək, onların ikisi arasındakı əlaqənin sadəcə minimal olduğunu demək deyil. Əksinə, iki səltənət arasındakı fərq, Kantın nəzərdə tutduğu əlaqənin mahiyyətini aydınlaşdırmağa kömək edir ki, bu əlaqə, ən əsası, azadlıq və müqavilə şəklində bir əlaqəni nəzərdə tuturdu. Lakin bu ikisinin müzakirəsi bu yazının əhatə dairəsindən kənardadır.

Qeyd etmək lazımdır ki, bu məqalə Kantın siyasətə mütləq şəkildə əxlaqla bağlı olduğu düşünülən güclü və zəif tərəflərinin ətraflı təhlilini vermək niyyətində deyildi. Məqsədim daha təvazökar idi, yəni belə bir cəhd edildiyi təqdirdə hansı istiqamətə gedəcəyini söyləmək idi. Kantın siyasi baxışlarına xas olan konkret konsepsiyaları (məsələn, cəza, inqilab, suverenlik haqqında xüsusi baxışları) təhlil etmək əvəzinə, Kantın siyasi fəlsəfəyə yanaşmasına xas olan daha az konkret konsepsiyalar təhlilin mərkəzi predmeti idi. Nəticədə, Kantın metafizikası, qnoseologiyası və onun əxlaq nəzəriyyəsindən başqa tənqidi fəlsəfəsinin digər sahələri haqqında ətraflı müzakirələrdən qaça bildim. Ümid edirəm ki, Kantın praktik fəlsəfəsində əxlaq və siyasətin necə bağlı olduğunu aydınlaşdırmaqla həm də onların necə fərqləndiyinə görə oxucu Kantın əxlaqla bağlı siyasi fəlsəfə layihəsini başa düşə bilir.

Traktatın əsasını təşkil edən və bu və ya digər şəkildə xatırlanan Kantın müasir tarixi vəziyyətlə bağlı müşahidələrini aşağıdakı altı bənddə ümumiləşdirmək olar

1. Tarixin əvvəlində müharibələr mədəni tərəqqiyə çox böyük töhfələr verirdi, lakin Yer kürəsinin tam məskunlaşdığı bir şəraitdə, xalqların birbirindən uzaqlaşmağa yeri olmadığı bir şəraitdə buna daha çox mane olur.

2. Siyasət qloballaşıb: hər hansı dövlətin daxili müstəvidə ədalətsiz hərəkətləri onun üçün təkcə xarici problemlər deyil, digər dövlətlərdə də daxili problemlər yaradır.

3. Daxili siyasi inkişafın daha yüksək səviyyəsinə keçid indi Böyük Fransa İnqilabının göstərdiyi kimi, müharibənin iştirakı olmadan da mümkündür.

4. Daxili siyasi praktikada islahatların yaranması və inkişafı həm bütövlükdə maarifçiliklə, həm də xüsusilə, siyasi problemlərin həllinin getdikcə daha çox vətəndaşların vəzifəsinə çevrilməsi ilə əlaqələndirilir: insan öz subyektinə çevrilir. tarix.

5. Konstitusiyaların işlənib hazırlanması və qəbulu sayəsində (xüsusən də Fransa inqilabından sonra Fransada) insanların azadlığını və bərabərliyini təmin etmək siyasətin institusional məqsədinə çevrilir.

6. Dövlətlər arasında hüquqi əlaqələrin inkişafı fonunda beynəlxalq hüquqa və şəxsi təhlükəsizliyin qlobal təminatlarına ehtiyac var. Kantın siyasi nəzəriyyəyə yanaşması təkcə özünəməxsus şəkildə ilhamverici deyil. Onun yenilikçi siyasi nəzəriyyəsi, metafizikası ilə eyni şəkildə, siyasi fəlsəfənin daha geniş sahəsinə əvəzsiz töhfədir. O, həm tarixi, həm də müasir hökumət layihələri və beynəlxalq təşkilatlar üçün mühüm zəmin yaradır.
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Vaseh Əsgərov (Bakı) / Vazeh Asgarov (Baku)

Azərbaycanın son iki əsrlik multikulturalizm nümunəsi

(Der Multikulturalismus in Aserbaidschan in den letzten zwei Jahrhunderten und die Siedlung der Deutschen in Aserbaidschan)

Abstract: After conquering the Caucasus, in order to create the ethnic-social basis for its political domination, the Russian Empire proceeded the policy of resettlement aimed at the colonization and planting of Christianity in the region. The article deals with the problem of the placement of Germans in the Caucasus and also on the territory of Azerbaijan, the establishment of the first German colonies and the reasons for their migration from the kingdom of Wurttenberg to the Caucasus. The Soviet resettlement plan and the reprisals of a Stalinist regime are also considered tobe the subject of the article. Although this question remained inaccessible during the Soviet period, but since the end of the 1980s, it has become the object of research attention and investigation of the researchers.

Tarixçilərin araşdırmalarına görə ibtidai insanlar adətən şərqdən gəlir və yerləşmək üçün qərbə yönəlirdilər. İlk köçəri ovçular da məhz eramızdan 400 000 il əvvəl Orta Paleolit dövründə Şərqi Afrikadan o vaxtlar hələ insan izi olmayan Avropaya Orta Şərqdən keçərək gəlmişlər. İlk insan Günəşin fırlanma istiqamətini tutaraq Asiyanın qərbinə qədər yerləşmişdi. Eramızdan əvvəl III əsrdən etibarən Asiyanın səhralarından Avropaya hind-avropalıların köçü başlayır.

XVI-XVII əsrlərdə dünyada əhalinin köçetməsi iki səbəbdən baş verirdi: könüllü köç və məcburi köç. Birinci halda söhbət yeni kəşf və ya zəbt/işğal edilmiş əraziləri müstəmləkə etmək üçün Avropanın yeni qitəyə mühacirətindən gedirdisə, ikinci halda yeni torpaqları inkişaf etdirmək məqsədilə Afrika və Amerika arasında Avropa vasitəsilə aparılan qul ticarəti ilə bağlı idi. Sözügüdən dövrdə Rusiyanın siyasətində də köklü dəyişikliklər baş verir və siyasi hakimiyyətin təşkili milli xarakter almağa başlayır. Bu vaxta qədər başqa millətdən və dindən olan şəxslər üçün hakimiyyətə sahib olmaq istisna edilirdi. Moskva knyazları digər Avropa ölkələrindəki knyazlar ilə bərabər statusa yiyələnirlər. III İvanın sonuncu Bizans imperatorunun qardaşı qızı Sofiya Paleoloqla ilə evlənməsi mühüm hadisəyə çevrilir28.

Diqqət yetirsək görərik ki, XVI əsrin ortalarında Rusiya əhalisinin böyük hissəsi mərkəzi Rusiyanın və ölkənin Avropa qitəsinin qərb ərazilərində yaşayırdı. XVI əsrin əvvəllərindən başlayaraq müstəmləkəçilik siyasəti üçün aparılan fəaliyyətin mövcudluğu şəraitində Rusiyanın ərazilərinin genişləndirilməsi siyasətinin aparmasının şahidi oluruq. Qeyd edək ki, Rusiya bu dövrə qədər Volqa ərazilərinin, eləcə də Sibirin inkişafında daxili insan resursları hesabına artıq çoxillik təcrübəyə malik idi. Yeni torpaqların planlaşdırılması və mənimsənilməsi üçün çar hökuməti öz siyasətini daha çox Qərb ölkələrinə münasibətdə dəyişməyə qərar verdi. Bu siyasətin istiqamətlərindən biri xarici müstəmləkələri cəlb etmək idi ki, bunun sayəsində XVIII əsrin ikinci yarısı və XIX əsrin əvvəllərində Rusiyanın cənub-şərqi və Avropa hissələrinin əraziləri işğal edildi.

Almanların Rusiyada məskunlaşmasının əsas səbəblərini bilmək də maraqlıdır. Həqiqətən də, almanların Rusiyaya yerləşmə səbəbləri bü gün də bəzi araşdırmaçılar üçün maraqlı fakt olaraq qalır. Bu fenomen ondan ibarətdir ki, Rusiya hələ Böyük Pyotrun vaxtından əvvəl də xaricdə fəal şəkildə müttəfiq axtarırdı. Belə ki, yunanların Rusiya torpaqlarına yerləşməsi rus xalqına mədəniyyətə, memarlığa və yazıya töhfə vermişdi. Lakin çar rejimi altında yaşamağa başlayan yunanlar özlərini qüdrətli və çoxsaylı bir millət kimi təqdim edə bilmədilər. Eyni zamanda Yunanlar ölkənin siyasətinə və iqtisadiyyatına inteqrasiya olunmağı da bacarmadılar. Digər bir hal, Rusiyanın tarixinə dərin təsir göstərmiş fransız xalqıdır. Bu dövrdə rus zadəganları Fransanın incəsənət əsərləri və fransız ədəbiyyatı ilə yaxından tanış olmağa başlayırlar. Fransız dili onilliklər ərzində elit danışıq dilinə çevrilir. Lakin fransızlar Rusiyaya kütləvi şəkildə məskun laşmadılar. Hətta cəmiyyətə inteqrasiya edə bilməyən və fransız dilinin tədrisi ilə məşğul olan müəllimlər eləcə də fransız zabitlər Fransaya geri dönürdülər. Lakin buna baxmayaraq yalnız adətləri və vərdişləri fərqli görünən və rus adətlərinə uyğun gəlməyən almanlar nəinki Rusiya imperiyasının tərkibində qalmağa üstünlük verirdilər, həm də özlərini çox rahat hiss edirdilər.

Azərbaycanın coğrafi nöqtei-nəzərdən əlverişli məkanda yerləşməsi, eləcə də İpək yolunun bu ərazidən keçməsi tacirlər və səyahət edənlər üçün həmişə maraqlı olmüşdur. Bundan əlavə Azərbaycanın Rusiya, İran və Türiyyə kimi güclü dövlətlər ilə qonşu olması öz ərazisinin çox vaxt müharibə zonası kimi istifadə edilməsi ilə nəticələnirdi. Rusiyanın əlavə torpaqlar işğal etmək arzu və planları ilk olaraq İvan Qroznının (1530–1584) dövründə yaranmış, Böyük Pyoturun dövründə isə (1672–1725) reallaşmağa başlamışdır. XIX əsrin ilk illərindən başlayaraq Qafqaz işğal edilmiş və 70 il ərzində Azərbaycan xanlıqları hissə-hissə Rusiyaya tabe edilmişdirlər. İlk olaraq çar Rusiyası ənənəvi idarəetmə üsulundan istifadə edərək müxtəlif xalqların yeni işğal edilmiş ərazilərə köçünü həyata keçirirdi. Ərazilərdə xristiyanlaşdırma siyasəti aparmaq məqsədi ilə yeni xalqların köçü reallaşmağa başlamış və ilk olaraq ruslar, ermənilər, almanlar, sonra isə ukraynalılar, belaruslar və tatarların, yəhudi və kürdlərin Azərbaycan torpaqlarında məşkunlaşmasının şahidi oluruq. Həmin dövrdə yerli xan və bəylərinin müsadirə edilmiş mülkləri köçürülmüş xalqlara paylanılır, bir çox güzəştlər təmin olunmaqla 6 il müddətində vergi ödəməkdən azad edilirdilər.

Tarixə ekskursiya etdikdə görürük ki, ilk almanların – Aussiedler Rusiyaya köçü II Yekatirinanın dövründə, 1762–1763-cü illərdə baş vermişdir. XVI əsrdən başlayaraq Volqa boyu sahillər türklər tərəfindən nəzarətə götürülmüş lakin məskunlaşmamışdır. Bu vəziyyətdən istifadə edən çariça almanların məhz Volqa sahillərinə, indiki Saratov regionuna yerləşdirməyi qərar vermişdir. Daha sonralar alman köçü Sank-Peterburq, Qafqaz, Ukrayna, Volın və Bessarabiyaya ərazilərində reallaşdışdır. Bir əsr dövründən almanların sayı bir neçə mindən 2 milyona qədər artir.

Qafqaza ilk alman mühacirlərinin rəsmi olaraq yerləşdirilməsi Yermolovun 1817-ci ildəki əmri ilə reallaşır. Çar Rusiyası Azərbaycan ərazilərində ilk yaratdığı alman kolloniyaları 1818-ci ildə Yelizavetpol (Gəncə) zonasında yaradılır. Lakin ilk olaraq mühacir almanlar qeyri xristyanların arasında məskunlaşmaqdan imtina edirlər. Lakin buna baxmayaraq, iki il ərzində Qafqazda 8 kolloniya yaradılır ki, onların da ikisi Azərbaycanda indiki Göygöl (Xanlar) və Şəmkir şəhərlərində qurulurlar.

Lakin alman xalqının köçetmə səbəbləri nədən ibarət idi? Bu köçü vacib edən səbəblər və eləcə də zərurət nədən yaranırdı? Qafqaza ilk alman mühacirlərinin yerləşdirilməsi XIX əsrin ilk illərindən başlayır. Birinci Rusiya-İran (1804–1813) müharibəsindən sonra işğal edilmiş əraziyə ilk mühacir axınları yerləşdirilməyə başlanılır. Alman xalqının nümayəndələrinin bü dövrdə Qafqaza köç etməsinin əsas səbəblərindən biri bu dövrdə Napaleonun Avropada apardığı müharibələr və bunun nəticəsi olaraq parçalanmış və viran qalmış alman torpaqlarının onlarla krallıq və knyazlıqlara bölünməsi kimi də göstərə bilərik. Müxtəlif dini sektaları birləşdirən, xüsusən də cənub alman torpaqlarında məskunlaşmış, əsasən Wurtemberg krallığından olan bir sıra insan Şərqə xüsusən də Qafqaza tərəf yola düşdülər (Verdiyeva, 2009).

Bu mühacirətı vacib edən şərtlərdən biri də təriqət məsələsi idi. Belə ki, Wurtemberg krallığının sakinləri fanatik ideyalar səsləndirir və hesab edirdilər ki, artiq qərbi Avropada antixrist düşüncələri yayılmaqdadır və insanlar Allahdan uzaqlaşıblar. Əhalinin inancına görə qiyamət günü artıq yaxınlaşır və bu səbəbdən onlar əminliklə Allah tərəfindən seçilmiş məkan olan Qüdsə (Yerusəlim) üz tutmalıdırlar. Digər bir əsas faktor isə Almaniyada siyasi-iqtisadi vəziyyətin gündən-günə cətinləşməsi və ölkənin 30 krallığa bölünməsi ilə idi.

Qafqaza ilk alman mühacirlərinin rəsmi olaraq yerləşdirilməsi Yermolovun 1817-ci ildəki əmri ilə reallaşır. Çar Rusiyası Azərbaycan ərazilərində ilk alman kolloniyalarını 1818-ci ildə Yelizavetpol (Gəncə) zonasında yaradır. Lakin almanlar ilk zamanlar qeyri xristyanların arasında məskunlaşmaqdan imtina edirlər. Yeni məskunlaşmiş almanlar yeni məkanın əlverişsiz iqlim şəraitini, yerli əhali ilə münasibətlərdə dini və linqvistik maneələri, iqtisadi və mədəni səviyyə müxtəlifliyini və eləcə də fərqləri, mentalitet o cümlədən epidemiya və baş verən təbii hadisələr kimi problemlərlə üzləşmişlər. Qafqazda xüsusi məqsəd üçün yerləşdirilmiş hökumət nümayəndəliyi almanların mənəvi həyatına dəstək vermək üçün böyük diqqət yetirirdi. Yalnız 1830-cu ildə kilsələrin və pastoratların tikintisi üçün təxminən 30 min gümüş rubl ayrıldı, eyni büdcə ilə bir sıra məktəblər inşa edilmişdi. Bütün çətinliklərə baxmayaraq, iki il ərzində Qafqazda ümumilikdə 8 kolloniya yaradılır ki, onlardan da ikisi Azərbaycannın indiki Göygöl (Xanlar) və Şəmkir şəhərlərində salınır. Göygöl şəhəri 1919-cu ilin aprelin 22-də alman kolonistləri tərəfindən Ellenendorf (alm. Helenendorf) adı ilə salınmışdır. İndiki Şəmkir şəhəri isə eyni ildə Tiflisdən Azərbaycanın Yelizavetpol qəzasına (indiki Gəncə) alman ailələri üçün Annenfeld adı altında salınmişdir. Ümumilikdə, bu dövr ərzində 194 ailə onlardan 127-si Ellenendorfa, 67-si isə Annenfeldə köçürülmüşdür. Getdikcə almanların yerləşmə coğrafiyası daha da genişlənir.

Alman xalqının Qafqaza köç etməsinin əsas səbəbləri:


	XIX əsrin əvvələrində Rusiyanın yeni işğal etdiyi ərazilərdə xristyanlaşdırma siyasətinin aparması;

	Napaleonun Avropada apardığı müharibələr və bunun nəticəsi olaraq parçalanmış və viran qalmış alman torpaqlarının onlarla krallıq və knyazlıqlara bölünməsi.

	Mühaciratı vacib edən şərtlərdən biri də təriqət, dini müxtəliflik, müxtəlif məzhəblərin və xüsusən də Almaniyanın cənub əyalətlərində Vürtemberq krallığında vəziyyətin ağır olması idi. Belə ki, Wurtemberg krallığının sakinləri fanatik ideyalar səsləndirir, hesab edirdilər ki, artiq qərbi Avropada antikrist düşüncələri yayılmaqdadır və insanlar Allahdan uzaqlaşıblar. Bu əhalinin inancına görə qiyamət günü artiq yaxınlaşır və bu səbəbdən onlar əminliklə Allah tərəfindən seçilmiş müqəddəs Qüds torpaqlarına üz tutmalıdırlar.



XVIII və XIX əsrlərdə yaradılmış alman kəndləri


	Adı
	İndiki adı
	İllər


	Helenendorf – 127 ailə
	Göygöl
	1819


	Annenfeld – 67 ailə
	Şəmkir
	1819


	Georgsfeld
	
	1888


	Mekseevka
	
	1902


	Grünfeld
	
	1906


	Eigenfeld
	
	1906


	Traubenfeld
	Tovuz
	1912


	Elizavetinka
	Ağstafa
	1914




1870-ci illərə qədər köçürülmüş almanların əksər problemləri həll olunmuşdu. 50 il ərzində Qafqaz regionunda yaşayan almanların sayı iki dəfə artır. Bu artım adətən yerli əhalinin torpaqlarının azalması ilə öz həllini tapmış və torpaq qıtlığı probleminin yaranmasına səbəb olmuşdur. Lakin köçkünlər yerli əhali ilə birləşməyə deyil, öz aralarında yaşamağa üstünlük verirdilər. Təkcə yerli əhali ilə deyil, həm də ruslarla olan bu təcrid ona gətirib çıxardı ki, XIX əsrin sonlarında almanlar praktiki olaraq dövlət və ictimai işlərdə iştirak etmirdilər. Bunu onların əksəriyyətinin dini təriqətlərə mənsub olması ilə izah etmək olardı. Bu səbəbdən köç etmiş almanlar Qafqazda çox qalmağı planlaşdırmırdılar və inanca görə, Məsihin ikinci gəlişinin sonunda Vürtemberq krallığından son çıxış yeri olan Qüdsdə məskunlaşacaqlar.

Azərbaycanda alman ailəsinin portreti


[image: ]

Mənbə: Azərbaycan Respublikası Prezidentinin Siyasi Sənədlər Arxivi



XIX əsr boyu Azərbaycan ərazilərində daha 4 kolloniya Georgsfeld, Alekseevka, Grinfeld, Eygenfeld və bir kənd (Çinarlı) yaradılmışdır. XX əsrin ilk illərində, Traubenfeld (Tovuz, 1912) və Elizavetinka (Ağstafa, 1914) kəndlərinin əsası qoyulmuşdur. Bu kolloniyalar bir əsr ərzində istər öz aralarında istərsə də Azərbaycanın digər bölgələri ilə sıx mədəni və iqtisadi əlaqələr qurmuşdular. Bu qəsəbələrdə məskunlaşan insanların böyük əksəriyyəti ənənəvi alman təsərüfatı ilə məşğul olurdular. Bir əsr dövründə alman xalqının sayı bir neçə mindən 2 milyona qədər artir. 9 fevral 1916-cı ildə koloniyaların adı dəyişdirilir və Ellenendorf – Elenino, Allenfeld isə Annino adlandırılır. Azərbaycanda sovet imperiyası qurulduqdan sonra bolşeviklər müəyyən siyasi ehtiyatı nəzərə alaraq yeni köç planı həyata keçirir və almanlar bir əsr ərzində məskunlaşdıqları torpaqlardan orta Asiyaya köç etməyə məcbur edilir. İki ilə qədər fəaliyyət göstərmiş Azərbaycan Demokratik Respublikası (ADR) dövründə alman xalqını Parlamentdə alman əsilli Lorenz Kuhn təmsil edirdi. 9 iyun 1919-cu ildə Azərbaycan ərazilərində ilk kolloniyaların yaradılmasının 100 ili təntənə ilə qeyd edilir. 1938-ci ildə alman icmasının yaşadığı Annino qəsəbəsi Şamxor qəsəbəsi adlandırılıb.

Alman xalqının 1939-il üçün SSR-i ərazisində yerləşmə coğrafiyası


	Şəhər, rayon
	Sayı


	Altay
	29.000


	Omsk vilayəti
	59.000


	Novossibirsk
	8.100


	Krasnoyarsk vilayəti
	4.000


	Kemerovo vilayəti
	3.300


	Orenburq vilayəti
	19.000


	Ümumi RSFSR
	862.000


	Karaganda vilayəti
	14.000


	Kokchetav vilayəti
	15.000


	Pavlodar vilayəti
	6.500


	Akmola vilayəti
	7.600


	Ümumi Qazaxıstan SSR
	92.000


	Azərbaycan SSR
	23.000


	Gürcüstan SSR
	20.000


	Qırğızıstan SSR
	12.000


	Krım
	95.000


	Ukrayna SSR
	362.000




Mənbə: Kolosov, 1 Section, p. 25. 25.

İkinci Dünya müharibəsi ərəfəsində, 1941-ci ilin oktyabr ayından başlayaraq, alman xalqına olan etibarın azalması ilə 122 illik kolloniya tarixi fəlakətə uğrayır. Belə ki, almanlar ilə əməkdaşlıq etməkdən ehtiyat edərək Volqa boyu məskünlaşmış 1 milyona yaxın alman əsilli əhali Stalinin əmri ilə represiyaya uğrayır və Mərkəzi Asiya xüsusən də Kazaxıstana eləcə də Urala, və Sibirə sürgün edilirlər. Yalnız 1953-cü ildən, Stalinin ölmündən sonra digər repressiyaya məruz qalmış xalqlar kimi alman xalqının nümayəndələrinə də bəraət qazandırılırır və onların böyük əksəriyyəti öz doğma yerlərinə digərləri isə Almaniyaya üz tutrlar. 1980-ci illərdə qəbul edilmiş qərara əsasən sovet almanlarının öz ölkələrinə gedişi asanlaşır. Lakin onların böyük əksəriyyəti haçansa mühacirət etdikləri ölkələrə deyil bir başa Almaniyaya üz tuturlar. 1986-cı il 28 avqust tarixində M. Qorbaçovun yeni qəbul etdiyi, ölkəyə giriş-çıxışın asanlaşdırılması ilə bağlı əmrinə əsasən almanların kütləvi qayıdışı reallaşır. 1989-cu ilin statistik göstəricilərinə görə keçmiş sovet məkanında 2,9 milyon alman əsilli əhali yaşayırdı. Onların milli mənsubluğu sovet pasportlarında da V sırada alman olaraq qeyd olunurdu. 1993-cü il 1 yanvar tarixli qərara əsasən II Dünya müharibəsi dövründə köç siyasətinə tuş gəlmiş almanların Almaniya Federativ Respublikasına illik 225 000 mühacir qəbul etməyə razı olması haqqında qərar qüvvəyə minir.

Azərbaycanda XIX və XX əsrlərdə alman əhalisinin sayı və ümumi əhaliyə olan nisbət fərqi


	İllər
	Əhali sayı
	Faiz göstəricisi


	1819
	1 600
	0,28 %


	1916
	15 990
	0,41 %


	1939
	23 133
	0,7 %


	1989
	748
	0,01 %




Mənbə: Hüseynzadə Rauf (2007), Azərbaycan Almanları IRS/ Heritage, № 25.

Hal-hazırda alman əsilli vətəndaşların böyük əksəriyyəti Bakıda yaşayırlar və onların sayı 700 nəfərə yaxındır. Onların Vozrojdenie adlı mədəni və tarixi mərkəzi fəaliyyət göstərir. Bakıdakı alman kilsəsi bərpa olunub və almamların milli azlıq olaraq tarixi ənənəsi, mədəniyyəti, tarixi və dini təriqətləri qorunmaqdadır. 1997-ci ildə Azərbaycan Arxeologiya və Etnoqrafiya İnstitutu və Şərqi Avropa Alman İnstitutunun birgə təşkilatçılığı ilə “Qafqaz Almanları” adlı beynəlxalq konfrans kemrilmişdir.
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28. 1469-cu ildə II Papa Pavel, Pravoslav Moskvanın Böyük Knyazlığının katolik qatına girməsini görmək ümidi ilə Sofyanı Böyük Şahzadə III İvana evləndirməyi təklif edir. Nikah hələ də 1472-ci il noyabrın 12-də Moskvada, Kremldəki Dormition Katedralində baş tutdu. Zoe pravoslavlığı qəbul etdi və Sofi adını aldı.




Ulduz Aslanova (Bakı) / Uldus Aslanova (Baku)

Kulturtransfer mittels komparativer Phraseologismen an Beispielen des Deutschen und Aserbaidschanischen

Einleitung

Dieser Beitrag gibt einen Überblick über die Rolle der komparativen Phraseologismen für die Übernahme kultureller Phänomene zwischen der deutschen und aserbaidschanischen Kultur. Dabei ist sowohl die Rolle der komparativen Phraseologismen im Kulturtransfer als „Triebkraft“ der Geschichte als auch die nationale Charakteristik jedes Volkes durch einen kreativen Prozess zu berücksichtigen. Bekanntlich werden menschliches Wissen und menschliche Kultur zum größten Teil in sprachlicher Form gespeichert und überliefert. Deshalb muss der Unterrichtende Kultureigenschaften des Volkes, dessen Sprache gelernt wird, gut kennen, um sie Studierenden bzw. Lernenden vermitteln zu können. Das Problem der Kultur und des Kulturtransfer ist immer aktuell. Aber heutzutage ist dieses Thema besonders dringlich, denn in der Zeit der Globalisierung kommunizieren die Menschen verschiedener Nationen und Kulturen mehr denn je miteinander. Die Notwendigkeit mit den Menschen aus verschiedenen Ländern zu kommunizieren, erfordert es, eine Sprache nicht isoliert, sondern parallel mit der Kultur zu analysieren und zu erforschen.

Hervorzuheben ist, wenn die Menschen verschiedener Kulturen einander begegnen, ergeben sich vielfache Kommunikationsschwierigkeiten. Als Ursachen dafür lassen sich Strukturmerkmale herausarbeiten, in denen sich Kulturen voneinander unterscheiden. Die Kenntnis dieser Merkmale erleichtert es, Angehörige fremder Kulturen zu verstehen, Kommunikationshindernisse abzubauen, um in einer fremden Kultur mit den einheimischen Denk- und Verhaltensweisen besser zurechtzukommen. In Bezug darauf erwähnt Gerhard Maletzke in seinem Werk „Interkulturelle Kommunikation“ Folgendes: „Kultur ist ein oft verwendetes Wort; aber durchaus nicht immer ist klar, was damit gemeint ist. Eine einheitliche, allgemein anerkannte Definition gibt es nicht. Folglich muss jeder, der von Kultur redet (zum mindesten in der Wissenschaft) möglichst präzise festlegen, was darunter zu verstehen ist. Kultur ist im Wesentlichen zu verstehen als ein System von Konzepten, Überzeugungen, Einstellungen, Wertorientierungen, die sowohl im Verhalten und Handeln der Menschen als auch in ihren geistigen und materiellen Produkten sichtbar werden.“ (G. Maletzke, 2013, 15–16)

Diese Definition deutet darauf hin, dass Verhalten, Kultur, Weltanschauung und Sprache miteinander verbunden sind und voneinander abhängen. Die Kultur umfasst die Vorstellung des Menschen über die Welt und die Sprache spiegelt alle Aspekte unseres Lebens wider: Religion, Traditionen, Kunst, Architektur, Ideen, Werte und Nationalcharakter. Also, die Widerspiegelung ist eng mit der Sprache verbunden. Es gibt keine Sprache ohne Denken und kein Denken ohne Sprache. Ein Zitat ist aus Hans-Werner Huneke und Wolfgang Steinig “Deutsch als Fremdsprache“ zu erwähnen: „… wie Wörter und Äußerungen in bestimmten Handlungszusammenhängen einer Kultur gebraucht werden, genau so bedeuten sie etwas für die Menschen in dieser Kultur. Wortbedeutungen liegen also in den Handlungen, die wir mit Wörtern vollziehen können, in dem sprach- und kulturspezifischen Gebrauch. Daraus folgt, dass man muttersprachliche Wörter im Allgemeinen nicht einfach in fremdsprachliche Wörter übersetzen kann, denn die Gebrauchsbedingungen und Handlungszusammenhänge sind in einer fremden Sprache und Kultur anders“. (H.-W. Huneke, W. Steinig, 2010, 170)

Folglich ist die Sprache ein wesentlicher Bestandteil der Kultur. Deswegen sollte beim Lernen einer Fremdsprache die Kultur berücksichtigt werden. Während der Kommunikation mit den Sprachträgern entstehen sehr oft Schwierigkeiten nicht auf der grammatischen oder lexikalischen Ebene, sondern wegen des Mangels an Informationen in irgendeinem Kulturbereich, was sich in der Tiefenstruktur der Spracheinheiten widerspiegelt und das Verständnis beeinflusst. Wie bekannt, wird in den verschiedenen Sprachen die Welt auf je eigene Weise widerspiegelt und bezeichnet. Trotzdem überschneiden sich die kulturellen und sprachlichen Bilder der Welt miteinander.

Struktur – semantische Eigenschaften der komparativen Phraseologismen

Es muss betont werden, dass die komparativen Phraseologismen auch feste Vergleiche genannt werden. Diese Spracheinheiten bilden ein beliebtes Objekt sowohl der einzelsprachlichen als auch der kontrastiven Phraseologieforschung. Denn die komparativen Phraseologismen gehören zu den am besten untersuchten strukturellen Typen von Phrasemen. In Bezug auf komparative Phraseme schreibt Harald Burger in seinem Werk „Phraseologie“: „Der Vergleich ist schon in der Antike ein fester Bestandteil der Rhetorik. Komparative Phraseme oder phraseologische Vergleiche sind ein unbestrittener Bestandteil der Phraseologie. Ein Vergleich besteht, logisch-semantisch betrachtet, aus drei Hauptelementen, die in der Fachliteratur mit unterschiedlichen Termini benannt werden“. (H. Burger, 2015, 56). Später nennt er die Terminologien, die ihm am sinnvollsten erscheinen am Beispiel von der Redewendung „jemand ist flink wie ein Wiesel: primum (Vergleichsobjekt, Vergleichsempfänger), tertium comparationis, secundum/comparadum (Vergleichsmaß, Vergleichsspender). Dort erwähnt H. Burger auch: „Durch die Untersuchung von komparativen Phrasemen lässt sich in besonders deutlicher Weise die Kulturspezifik von Phraseologie demonstrieren. Dieselben Vergleichsobjekte und Vergleichsmaße können je nach Sprache durch unterschiedliche tertia comparationis in Beziehung gebracht werden, bzw. dasselbe tertium comparationis kann unterschiedliche Vergleichsobjekte und Vergleichsmaße zueinander in Beziehung setzen.“ (H. Burger, 2015, 56).

Der Grund für die Popularität in der phraseologischen Forschung liegt in einem ganzen Bündel von Merkmalen der komparativen Phraseologismen. Ihre spezifische Form macht sie besonders zu einer leicht zu identifizierenden Subklasse der Phraseologismen. In semantischer Hinsicht erfüllen die komparativen Phraseologismen die kommunikative Funktion, „eine Handlung oder einen Zustand mit Hilfe des tertium comparationis in bestimmter Weise – gut vorstellbar, eindringlich, überzeugend, ironisierend, kränkend usw. – darzustellen, sie expressiv zu färben.“ (W. Schade, 1976, 129).

Nach J. Korhonen bedingt die ihnen zugrunde liegende logisch-semantische Struktur des Vergleichs die Existenz von vier Basiskomponenten:

1. das Ausgangsobjekt (comparandum), d. h. das Element, mit dem etwas verglichen werden soll;

2. das Vergleichsobjekt (comparatum), d. h. die Vergleichsgröße, die mit dem Ausgangsobjekt in eine Vergleichsrelation gesetzt wird;

3. die Vergleichsbasis (tertium comparationis), d. h. das Merkmal, das die Grundlage des Vergleichs liefert und somit das semantische und strukturelle Zentrum des Vergleichs bildet;

4. eine Vergleichspartikel oder -konjunktion (comparator) bzw. allgemein ein grammatischer oder lexikalischer Marker, der die konfrontierten Objekte miteinander verbindet. (J. Korhonen, 2007, 574–589).

Also, beim Vergleich werden zwei Begriffe nebeneinandergestellt und diese bloße Nebeneinanderstellung ruft bildhafte Assoziationen hervor. Beim Vergleich wird ein Gegenstand mit einem anderen verglichen, z.B.: stark sein wie ein Bär (ayı kimi güclü olmaq); falsch wie eine Katze (saxtakar olmaq); schlafen wie ein Murmeltier (div kimi yatmaq) usw. Wie aus den vorangehenden Beispielen ersichtlich, besitzt jeder Vergleich eine Vergleichsbasis („tertium comparationis“), d.h. das Dritte des Vergleichs, das Gemeinsame zwischen den beiden Komponenten des Vergleichs. In der aserbaidschanischen Sprache wird der comparator nicht durch eine Partikel oder Konjunktion realisiert, er sondern kann durch den Instrumental des Vergleichsobjekts ersetzt werden, z. B.: wenn man im Alltagsstil sagt: „Diese Frau ist so dick wie eine Litfaßsäule“ = O, kötük kimi yoğundur. Hier ist die Vergleichsbasis der große Umfang. Wenn es idiomatisch heißt: „Er sieht aus wie sieben Tage Regenwetter“ = Bulud kimi dolmuşdur, dan liegt in diesem Beispiel das Gemeinsame des Vergleichs in einer Gefühlsstimmung: trüb kann das Wetter sein, trüb kann die Stimmung und auch der Gesichtsausdruck sein.

Komparative Phraseologismen in Tiervergleichen

Wenn wir das phraseologische System der deutschen und aserbaidschanischen Sprachen betrachten, so fallen einige Redensarten, in denen der Mensch mit einem Tier verglichen wird, besonders auf. In diesen Vergleichen werden Katze, Schlange, Hund, Fuchs, Rabe, Kröte, Hamster, Tiger, Pferd, Ochs u.a. als Vergleichsbasis verwendet. Es ist interessant, diese Vergleiche in beiden Sprachen der Struktur und Semantik nach gegenüberzustellen.

Tiervergleiche mit Vergleichspartikeln

In diesem Beitrag sollen zwei Gruppen idiomatischer Tiervergleiche bezüglich ihrer Struktur im Deutschen und im Aserbaidschanischen unterschieden werden. Die erste Gruppe betrifft die komparativen Phraseologismen, die in ihrer Struktur die Vergleichspartikel „wie“ im Deutschen und „kimi“ im Aserbaidschanischen als einen obligatorischen Bestandteil enthalten. Das kann durch folgende Beispiele veranschaulicht werden:

1. glotzen wie ein abgestochenes Kalb – dana kimi gözünü döymək;

2. schielen wie eine Gans, wenn es donnert – dəvə nalbəndə baxan kimi baxmaq;

3. blind wie ein Maulwurf – kor toyuq kimi davranmaq;

4. wie ein Lamm stehen – təslim olmaq;

5. hungrig sein wie ein Wolf – qurd kimi ac olmaq;

6. umfallen / sterben wie die Fliegen – milçək kimi qırılmaq;

7. wie ein verrücktes Huhn behandeln – özünü maymaq kimi göstərmək.

Diese festen Vergleiche und ihre Äquivalente oder Entsprechungen lassen die Übereinstimmungen und Divergenzen in den Symbolfeldern der Kulturen erkennen. Beispiele (1), (5), (6) im Deutschen haben totale Äquivalenz im Aserbaidschanischen, d. h. der Struktur und Semantik nach stimmen diese Vergleiche überein. Sowohl im Deutschen als auch im Aserbaidschanischen wird der Mensch in diesen Vergleichen mit denselben Tieren verglichen. Die Vergleichsbasis wird auch durch gleichen Tierbezeichnungen (Kalb = dana, Wolf = qurd / canavar, Fliege = milçək) ausgedrückt.

Der Unterschied zwischen dem Deutschen und dem Aserbaidschanischen fällt in den Beispielen (2) und (3) ins Auge. Hier treten als Vergleichsbasis im Deutschen und im Aserbaidschanischen verschiedene Tierbezeichnungen auf: Gans # *dəvə, Maulwurf # *toyuq.

Obwohl die Beispiele (4) und (7) der Semantik nach gleich sind, besitzen sie eine ganz unterschiedliche Struktur. Anders gesagt, aserbaidschanische Entsprechungen dieser Vergleiche enthalten keine Tierbezeichnungen: Lamm = 0, Huhn = 0“ (U. Aslanova, 2003, 133–135).

Indirekte Vergleiche

Die zweite Gruppe der festen Vergleiche sind die sogenannten indirekten Vergleiche. H.-M. Miliz betont, dass „diese Vergleiche nicht nach dem Schema Verb / Adjektiv + wie + tertium comparationis gebildet sind. Hier ist der Vergleich verkürzt und nur indirekt zu erkennen“ (H.-M. Militz, 1979, 132).

Die Analyse der deutschen Beispiele aus der zweiten Gruppe im Aserbaidschanischen ist besonders interessant:

1. den Bock zum Gärtner machen – təkədən pendir tutmaq;

2. schlafende Hunde wecken – oğrunun yadına daş salmaq;

3. Hahn im Korb sein – sürünün qoçu olmaq;

4. ein blöder Hirsch sein – qanmaz adamdır;

5. ein alter Hase sein – tülkü kimi çoxbilmiş olmaq;

6. mit den Wölfen heulen – yorğana bürün, ellə (el ilə) sürün;

7. ein Wolf im Schafspelz sein – ziyankar / təhlükəli olmaq usw.

Die Analyse beweist, dass nur im Beispiel (1) in beiden Sprachen die gleiche Tierbezeichnung verwendet wird: Bock = təkə. In Entsprechungen zu den Beispielen (2), (4), (6) und (7) fehlen im Aserbaidschanischen Tierbezeichnungen: Hunde = 0, Hirsch = 0, Wölfe = 0, Wolf = 0. In den Beispielen (3) und (5) sind unterschiedliche Tiere als Vergleichsbasis verwendet: Hahn # * qoç, Hase # * tülkü. Der Semantik nach findet man auch nicht immer eine totale Äquivalenz. Aber manchmal, wie in den Beispielen (1), (3), (5), (7) fällt eine totale semantische Äquivalenz ins Auge. (U.Aslanova, 2003, 136).

Vergleiche mit Dingen

Es ist festzuhalten, dass es noch eine Gruppe der Vergleiche gibt, deren Vergleichsbasis nicht durch ein Lebewesen, sondern durch einen Gegenstand ausgedrückt wird, z.B.:

1. rot wie Blut – qan kimi qırmızı;

2. weiß wie Schnee – qar kimi ağ;

3. stumm wie Grab – daş kimi sakit;

4. bitter wie Galle – zəhər kimi acı;

5. weich wie Seide – ipək kimi yumşaq;

6. hart wie Stein – daş kimi bərk;

7. kalt wie Eis – buz kimi soyuq;

8. schwarz wie Pech – şəvə kimi qara,

u. a.

In beiden verglichenen Sprachen wird die Vergleichsbasis in den Beispielen (1), (2), (5), (6) und (7) durch gleiche Substantive ausgedrückt. Aber in den Beispielen (3), (4) und (8) stimmt die Vergleichsbasis nicht überein, obwohl diese Vergleiche der Semantik nach eine totale Äquivalenz haben: (3) Grab = qəbr, aber hier # *daş, (4) Galle = öd, hier # *zəhər, (8) Pech= qətran, hier # *şəvə.

Bereits in den angeführten Beispielen lassen die Unterschiede erkennen, dass komparative Phraseologismen Träger nationaler Eigenschaften sind. Deswegen müssen diese Unterschiede durch die Mentalität und Kultur jedes Volkes und die Entwicklungsgeschichte jeder Sprache dargelegt werden. Es muss auch betont werden, dass solche Divergenzen bei der Struktur und Semantik in den komparativen Phraseologismen beim Studium Schwierigkeiten für Aserbaidschaner / innen verursachen. Von diesem Standpunkt aus sind meine Überlegungen ein wichtiger Schritt zum Verständnis und zum richtigen Gebrauch deutscher komparativer Phraseologismen in der aserbaidschanischen Sprache. (U. Aslanova, 2003, 139)

Es ist zu betonen, dass Vergleiche das einfachste Mittel bildlichen Ausdrucks sind. Um das Gesagte zu veranschaulichen, bedarf es weniger Beispiele: Er kämpft wie ein Löwe. Dieser Mensch ist lang und dünn wie eine Bohnenstange. Sie ist hässlich wie eine Vogelscheuche. Er geht, als hätte er einen Stock verschluckt. Er macht ein Gesicht wie sieben Tage Regenwetter. Dabei ist hervorzuheben, dass die Ausdruckskraft des Vergleichs in erster Linie durch die Vergleichsbasis bestimmt wird. „Diese Eigenschaft des Vergleichs spielt eine bedeutende Rolle besonders in der schönen Literatur, folglich sind die Vergleiche die einfachsten und ältesten Formen sprachlicher Verdeutlichung in Bildern. Die untersuchten Beispiele beweisen, dass die Vergleiche, anders gesagt, komparative Phraseologismen bereits in der antiken Literatur als häufig benutztes Mittel des bildlichen Ausdrucks verwendet worden sind. Die Beispiele sind interessant: Achilles kämpfte wie ein Löwe in der Schlacht. Atilla kämpfte wie ein Löwe in der Schlacht. So wird als tertium comparationis vorausgesetzt, dass Tapferkeit, die sich in unerschrockenen Kämpfen beweist, zum Wesen des Löwen gehört. Man akzeptiert das, so ist ein Vergleich zwischen dem Helden und dem Löwen möglich, im weiteren Schritt auch die Gleichsetzung beider in der Situation der Schlacht“. (U. Aslanova, 2003, 124)

Dabei ist hervorzuheben, dass die meisten Vergleiche in beiden Sprachen mehr oder weniger hyperbolisch sind. So, z.B.: selbst der tapferste Mann, kann nicht wie ein Löwe kämpfen; selbst die dickste Frau kann nicht so dick sein, wie eine Litfasssäule usw. Folglich werden die komparativen Phraseologismen sowohl im Alltagsstil als auch im Stil der schönen Literatur in der deutschen und aserbaidschanischen Sprache oft verwendet. Die Beispiele aus der schönen Literatur im Deutschen und auch im Aserbaidschanischen können das veranschaulichen. In folgender Strophe aus dem Gedicht „Die schlesischen Weber“ von Heinrich Heine ist die Vergleichsbasis klar und eindringlich:


„O euer Geld und euer Gut,

Das wird dereinst zergeh’n

Wie Butter an der Sonne Glut.

Wie wird´s um euch dann steh’n.“

H. Heine: Die schlesischen Weber (Weberlied), 1972, 343.



Äquivalenzbeziehungen der komparativen Phraseologismen

„Die sprachlichen Grenzen bilden Barrieren und Vorurteile bei der Übersetzung der komparativen Phraseologismen, die uns erst zeigen, dass wir rgendwie anders leben als andere Völker. Wenn es um die Übersetzung der komparativen Phraseologismen geht, ist bekanntlich in der Phraseologie prinzipiell mit verschiedenen interlingualen Entsprechungsmöglichkeiten zu rechnen“. (K. Daniels, 2005, 148).

Aus den möglichen Äquivalenzbeziehungen können hier an Beispielen des Deutschen und Aserbaidschanischen folgende vier Haupttypen der komparativen Phraseologismen herausgegriffen werden:

I. morphosyntaktische und lexisch-semantische Identität in Quellen- und Zielsprache:

1. wie auf Nesseln sitzen – tikan üstə oturmaq;

2. dastehen wie der Ochs vorm Berg / Scheunentor – öküz / dana kimi gözünü döymək;

3. wie ein Huhn ohne Kopf rennen – başı kəsilmiş toyuq kimi çabalamaq;

4. sich fühlen wie ein Fisch auf dem Trockenen – özünü sudan çıxarılmış balıq kimi hiss etmək;

5. wie ein Hund leben – it günündə yaşamaq.

II. kleinere formale Unterschiede in den komparativen Phraseologismen von Quellen- und Zielsprache:

1. arm wie eine Kirchenmaus sein – dilənçi səviyyəsində kasıb olmaq;

2. klappen wie am Schnürchen – maneəsiz keçib getmək;

3. flach wie ein Plättbrett sein – sinəsi taxta kimi olmaq;

4. wie auf (glühenden) Kohlen sitzen – elə bil od üstə oturub;

5. wie ein Lamm stehen – taleyin hökmünə boyun əymək.

III. unterschiedlich konstruierte komparative Phraseologismen in Quellen- und Zielsprache:

1. wie am Schnürchen laufen – yağ kimi getmək;

2. es ist nicht wie bei armen Leuten – dar gününü düşünmək;

3. blind wie ein Maulwurf – burnunun ucundan uzağı görməmək;

4. wie vor den Kopf geschlagen sein – keybəsər olmaq;

5. schmelzen wie Butter an der Sonne – əriyib yox olmaq.

IV. Fehlen eines phraseologischen Äquivalents in der Zielsprache:

1. wie die Axt im Walde sein – kobud olmaq;

2. wie vernagelt sein – bacarıqsız olmaq;

3. glatt wie ein Aal sein – hər sifətə düşmək;

4. sauer wie eine unreife Zitrone sein – qanı qaralmaq;

5. wie die Faust aufs Auge passen – eşşəyə palan yaraşan kimi yaraşmaq, yəni yaraşmamaq.

Durch die kontrastive Analyse stellt sich heraus, dass die meisten komparativen Phraseologismen eine universelle Weltanschauung darstellen. Aber es gibt auch kulturspezifische komparative Phraseologismen, die die größte Herausforderung für einen Übersetzer sind. Das Schwierigste am Übersetzen von komparativen Phraseologismen ist die Tatsache, dass jede Redewendung, jedes Sprichwort und jede Redensart sowohl von der Kultur abstammt als auch von der Kommunikationssituation, in der sie verwendet wird, abhängt. Das Verstehen der komparativen Phraseologismen hängt auch vom Bildungsgrad des Sprechers ab. Deshalb versuchen die Übersetzer vollständige und teilweise Äquivalente zu finden, um den Inhalt genauer zu wiedergeben.

Fazit

Als Fazit der Untersuchung kann festgehalten werden, dass unter den phraseologischen Einheiten die komparativen Phraseologismen eine der größten Gruppen in der deutschen und aserbaidschanischen Sprache bilden. Die kontrastive Untersuchung der komparativen Phraseologismen an den deutschen und aserbaidschanischen Beispielen zeigt, dass die stilistische Leistung der komparativen Phraseologismen zum einen in der größeren Veranschaulichung des Gemeinten, zum anderen in seiner möglichen Verdeutlichung und Präzisierung besteht, zu der auch die Einfügung bestimmter Konnotationen gehören kann.

Die Übersetzung der komparativen Phraseologismen zeigt, dass verschiedene Völker unterschiedliche Lebensgewohnheiten, unterschiedliche Mentalitäten und verschiedene Vorstellungen von Kultur haben. Es ist zu betonen, dass jede Nation über ihre eigene Sprachkultur verfügt, die beim Sprachgebrauch eine besondere Bedeutung erhält. Wie bekannt, wird in den verschiedenen Sprachen die Welt auf besondere Weise widerspiegelt und bezeichnet. Trotzdem können sich die kulturellen und sprachlichen Bilder der Welt überschneiden.
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Eva-Maria Auch (Berlin)

„Gespräche über Gott?“

Zum Wirken deutscher Missionare in Schuscha und den kaukasischen Südprovinzen des Russischen Reiches

In der russländischen Geschichte der deutschen Kolonisten ruft der Begriff „Mission“ sicherlich in erster Linie Assoziationen mit „Sarepta“ hervor, jenem Ort am Flüsschen Sarpa, dessen Schicksal nicht nur zeitlich mit dem Entstehen der deutschen Wolgakolonien in Zusammenhang steht und von der Herrnhuter Brüderunität getragen wurde. Weniger bekannt sein dürften die Initiativen, die von Basel ausgingen und sich im ersten Drittel des 19. Jahrhunderts im Kaukasus entfalteten und mit der Station Schuscha im heutigen Aserbaidschan in Verbindung gebracht werden. Das Wirken der sogenannten „Basler Mohammedanermission“, die auch eine „Armeniermission“ einschloss und zwischen 1822 bis 1838 in Schuscha Spuren hinterließ, ist in der wissenschaftlichen Literatur kein völlig unbekanntes Kapitel.29

Allerdings bieten die reichen Korrespondenzen und Berichte – trotz des spezifischen Blickwinkels der christlichen Missionare – noch reichlich Material zur Analyse.

1. Die Geburt des Missionsgedankens in Basel

Bereits seit 1780 existierte in Basel die sogenannt „Deutsche Christentumsgesellschaft“, ein Verein altpietistischer Prägung, der um 1800 rund vierzig Zweigvereine in Württemberg und anderen deutschen Ländern, in Holland, Dänemark und der Schweiz besaß30 und sich Anfang des 19. Jh.s um eine eigene Bildungsstätte bemühte. Am 25. September 1815 fand im Pfarrhaus von St. Martin in Basel die konstituierende Sitzung zur Gründung eines „Evangelischen Missionsinstituts“ statt, am 26. August 1816 öffnete eine Missionsschule, zu dessen Leiter der Württemberger Christian Gottlieb Blumhardt (1779–1838)31 berufen wurde. Er war es auch, der nicht nur die klosterähnliche Hausordnung, sondern auch das Lehrprogramm nach Vorbildern der Berliner Missionsanstalt Johann Jänickes32 und Wünschen der britischen „Church Missionary Society“, welche einen Teil der Zöglinge nach Abschluss der Studien in Dienst nahm, gestaltete.

Obwohl die Mitglieder des Missions-Komitees vor allem aus den aristokratischen Kreisen Basels stammten,33 waren Kandidaten aus dem Handwerkerstand besonders erwünscht. Von den 19 Missionaren, die bis 1832 zur Mission in den Kaukasus geschickt wurden, waren 7 ihrer Abstammung nach Akademiker, 3 Bauern, 8 Handwerker und 1 Kaufmann.34 Die Kandidaten wurden einer „Herzensprüfung“ unterzogen, die das „Sündenbewusstsein“, die „Wiedergeburt“ und den „Missionstrieb“ sichtbar machen sollte, zugleich wurde das „Maß der Geistesgaben“ geprüft, da ohne intellektuelle Begabung ein Einsatz insbesondere in der „zivilisierten Heidenwelt“ nicht in Frage kam. Die Zahl der Zöglinge vor allem aus Württemberg nahm schnell zu: Waren es 1816 zunächst nur 7 wuchs ihre Zahl auf 43 im Jahr 1824. Bis 1865 waren 710 Zöglinge aufgenommen und 441 in den Missionsdienst entlassen worden, ca. 100 gingen nach Bessarabien, Kaukasien und Amerika.35

Was nun den Einsatz der Absolventen betraf, bestand zunächst nur die Möglichkeit des Eintritts in bestehende Missionsgesellschaften, wobei sich die Basler für die Kooperation mit der britischen „Church Missionary Society“ und den Herrnhutern in den Kolonien deutscher Siedler im Russischen Reich entschieden.

Ab 1818 wurde jedoch die Frage ihres Einsatzes unter dem Gesichtspunkt diskutiert, ob man den Unterhalt für eigene Missionare übernehmen könne. Neben subjektiven Motiven des Initiators, Bitten aus Russland um Pastoren und der Tatsache, dass 1819/20, die ersten Absolventen zur Verfügung standen, gab es für die anstehende Entscheidung einen weiteren gewichtigen Hintergrund: seit 1816 hatten vor allem württembergische Auswanderer ihre Heimat in Richtung Kaukasus verlassen.

2. Anlass und Bindeglied: Deutsche Kolonisten in Südkaukasien

Über die Beweggründe von Auswanderung, Aufnahme sowie weitere Entwicklungen der schwäbischen Kolonien ist viel publiziert worden.36 Verwiesen sei auf die entsprechenden Beiträge im vorliegenden Tagungsband.

Die Geschichte der acht 1817/18/19 von überwiegend schwäbischen Pietisten gegründeten Mutterkolonien (Marienfeld, Neu-Tiflis, Alexandersdorf, Elisabethtal, Katharinenfeld, Petersdorf, Annenfeld, Helenendorf) wurde geprägt von der russischen Kolonialpolitik in der Region. Entscheidend für unser Thema ist jedoch, dass das pietistische Herkunftsmilieu, entsprechende Überzeugungen und Netzwerke zu einem wichtigen Bindeglied zwischen den Gemeinden der Siedler37 und den Missionaren in Südkaukasien werden sollten.

Die Übernahme der Kolonistenpastoration blieb bis 1893, als der wohl letzte Basler – Johannes Mayer – nach Helenendorf geschickt wurde, ein wichtiges Aufgabenfeld.38 Die Berichte über den schlechten geistigen Zustand unter den Kolonisten waren zumindest ein gelegener Anlass für die Umsetzung des Gedankens an eine eigenständige, äußere Mission. So wurden die deutschen Kolonien für Blumhardt (Zitat) „Laufgräben und Verschanzungen, welche zu den Mauern einer mächtigen Festung hinführen“ da man von den Deutschen im Orient ein Vorbild erwartete, an welchem Tataren und Muslime das Wesen des Christentums erkennen könnten.39

Mit der Übernahme dieser Aufgabe war man also nicht nur gewillt, brüderlich Hilfe zu leisten, sondern das Komitee betrachtete ihre Erfüllung auch als eine Art „Vorarbeit“ für eine Reformierung der morgenländischen christlichen Kirchen, die Heiden- und Muslimmission. Mit der Eroberung Transkaukasiens durch das zaristische Russland und die Ansiedlung deutscher Kolonisten in Transkaukasien schien eine scheinbar günstige Chance zu bestehen, um „von den deutschen Kolonien aus nicht nur die erstorbenen Kirchen des Morgenlandes zu beleben, sondern auch zu den Heiden und Mohamedanern des Morgenlandes vorzudringen“.40

3. Die Kaukasusmission 1823–1838

Im Januar 1820 ging man daran ernsthaft Pläne einer eigenständigen Mission zu prüfen. Dazu nutzte man die Abordnung der Basler Brüder Bezner und Saltet (Johann Bernhard, 1792–1830, 1824–1830 Oberpastor in Tiflis), die mit Instruktionen ausgerüstet Missionsmöglichkeiten „in der tatarischen, persischen, griechischen und türkischen Welt von Odessa bis Isfahan hinab überprüfen (sollten).“41

Zugleich entsandte Blumhardt August Heinrich Dittrich(s) (1797–1856) in die Hochburg der Orientalistik nach Paris, um Arabisch und Persisch zu lernen.

Nachdem die deutschen und schweizerischen Hilfsvereine ihre Zustimmung erteilt hatten, wurde auf der Jahreskonferenz am 21. Juni 1821 die Gründung der Missionsgesellschaft vollzogen. Noch im gleichen Monat reisten die ersten Missionare, Felician von Zaremba (1794–1874)42 und A. H. Dittrich zunächst nach St. Petersburg. Trotz des 1820 erlassenen Verbots der Mission der Herrnhuter in den Wolgakolonien sollte der Einfluss pietistischer Kreise in St. Petersburg noch ausreichend sein. Das Basler Gesuch wurde am 7. Januar 1822 vom Zaren positiv entschieden. Brüder, die ihren einen Dienst in den deutschen Kolonistendörfern antraten, sollten den Ordinationseid in Russland ablegen, von der Regierung das nötige Reisegeld ab Basel und ein Gehalt beziehen. Missionare erhielten die Erlaubnis, eine eigene Niederlassung mit Schule und Druckerei zu gründen, eigene Schriften nach vorheriger Zensur zu verteilen und in den Ländern zwischen dem Kaspischen und Schwarzen Meer unter Muslimen und Tataren zu missionieren. Bekehrungen sollten durch das „Ministerium für geistliche Angelegenheiten“ bewilligt werden, zugleich mussten sich die Neubekehrten verpflichten, mit den Basler Missionaren gemeinsam zu siedeln.43 Unter Einhaltung dieser Vorgaben sollten die Missionare und das Eigentum der Gesellschaft geschützt werden.

Zunächst wurden drei weitere Zöglinge in Richtung Russland abgeordnet: Heinrich Benz (1799/Thurgau–1823/Helenendorf), Johann Gottlieb Curfess (1797/Württ.–1822/St. Petersburg) sowie der Naturheilkundler und Wundarzt Friedrich Hohenacker (1798/Zürich–1874/Esslingen). Als Curfess noch in St. Petersburg verstarb, ersetzte ihn Jacob Johannes Lang (1797/Schaffhausen–1869/Beggingen). Im Mai 1822 traten vier Brüder endlich ihre Reise in den Süden an, wobei sie zunächst nach Astrachan reisten, um die Erfahrungen der Herrnhuter und schottischen Missionare aufzunehmen und Sprachstudien zu betreiben. Zaremba konzentrierte sich dabei auf das „Turko-Tatarische“ (Aserbaidschanische) und Persische, Dittrich begann mit dem Studium der armenischen Sprache. Interessanterweise war ihr Sprachlehrer und Dolmetscher Alexander (Muhammad Ali Mirza) Kazem Bek (1802–1870)44, der als 1823 getaufter Muslim zu den Begründern der russischen Orientalistik und der aserbaidschanischen Nationalgeschichtsschreibung wurde.

Im Frühjahr 1823 brachen die Basler in Richtung Kaukasus auf. Während Lang und zunächst auch Hohenacker noch in Karass bei den schottischen Missionaren blieben, zogen Dittrich, Benz und Zaremba weiter nach Tiflis, wo sie bei deutschen Kolonisten Aufnahme fanden. Die Berichte von den dortigen Zuständen bestärkten Basel für einen ständigen Nachwuchs an Kolonistenpfarrern zu sorgen. Dittrich berichtete nach Basel:

„Es möchte wohl ernsten Bedenkens wert sein, ob es für das Reich Gottes und die evangelische Missionsgesellschaft nicht vorteilhafter wäre, wenn etliche von uns für einige Zeit hier ins Wirkungsfeld träten, wo ihnen wohl 2.000 Seelen unseres Volkes mit offenen Armen entgegenkommen ...Um diese Kolonie herum wohnen mehr als 6.000 Tataren... sähen diese Völker ihre Liebe und ihren Wandel, welch mächtiger Prediger würde das für sie sein!“45

Zwar folgte man nicht dem Vorschlag, die Missionsstation in einem Kolonistendorf zu begründen, aber Dittrich machte sich nach seiner Genesung an die Erarbeitung eines Kirchenstatuts, das in Anlehnung an Württemberger Traditionen zur Ordnung der religiösen Angelegenheiten in Transkaukasien führte und eine relative Selbständigkeit der Gemeinden bewahrte.46

Dittrich selbst trat nach dem Tode von J.B. Saltet, der 1830 in Tiflis an Cholera gestorben war, in die Kolonistenpastoration über und wurde bis zu seinem Weggang an die St. Michaelis Gemeinde nach Moskau 1838 zum Oberpastor der deutschen Gemeinden Transkaukasiens in Tiflis bestimmt.47

Auf der Suche nach einem geeigneten Ort reiste man jedoch weiter bis nach Baku und Schemacha, um sich dann doch am 23. Oktober 1823 für die Gründung einer Missionsstation in Schuscha zu entscheiden, eine Stadt, „die ziemlich hoch im Gebirge wie eine natürliche Festung auf einer steilen Anhöhe, zwischen den Bächen Karaschan gelegen ist, und gegen 1.500 Familien Turkmanen und 500 Familien Armenier als Einwohner umfaßt.“48

Im Frühjahr 1824 konnte dort ein erstes Grundstück von 12 969 qm49 für ein Missionsgebäude erworben werden. Da sich der Kauf als ungünstig erwies, nahmen die Missionare das Angebot des Generalgouverneurs Hoven an, ein Gebäude in der Nähe des Basars und der russischen Verwaltungsgebäude mit einem Baugrundstück zu erwerben.50 Hier sollten eine Druckerei sowie Schulräume entstehen.

Während sich Dittrich 1824/25 zur Klärung strittiger Fragen in Basel aufhielt, erarbeite Blumhardt eine Art „Grundgesetz“ für die Missionare. In den „Generalinstruktionen für unsere jenseits des Kaukasus arbeitenden Missionsbrüder“51 wurden neben der Festschreibung von Ziel, Formen und Methoden sowie Grenzen und Möglichkeiten der Mission alle Angelegenheiten der Missionstätigkeit geregelt. Mit ihrer Unterschrift versprachen die Missionare ihre unbedingte Einhaltung, die nicht nur die Führung von Tagebüchern und auf deren Grundlage die Erstellung von regelmäßigen, möglichst ausführlichen Berichten für das Komitee in Basel und damit auch für das „Missions-Magazin“ und ab 1828 den „Evangelischen Heidenboten“ und das „Calwer Missionsblatt“ verlangten, sondern auch das selbständige Entscheidungsrecht auf ein Minimum reduzierte. Bis 1837, als das Komitee ein „Heiratsgesetz“ mit konkreten Bedingungen für die Gewährung der Heiratserlaubnis verabschiedete, blieben die Wünsche der Missionare auch in dieser Hinsicht der Willkür des Komitees ausgeliefert. Obwohl die Hälfte aller Kaukasusmissionare den Wunsch zur Heirat gegenüber Basel bekräftigte, spielte das weibliche Element in ihrer Gruppe eine stark untergeordnete Rolle. Es ist an keiner Stelle des recht umfangreichen Briefwechsels davon die Rede, dass Ehefrauen – wie etwa bei den Herrnhutern oder den Baslern in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts durchaus üblich – aktiv in die Missionsarbeit einbezogen wurden. Lediglich zwei Ehefrauen werden als Bestandteil der „Missionsfamilie“ in den Berichten erwähnt. So war es noch eine Ausnahme, als A. Dittrich bei seiner Rückkehr 1825 nach Schuscha neben den Brüdern Gottlieb Wöhr (1797–1830), Carl Ludwig König (1790–1862), Carl Gottlieb Pfander (1803–1865) und Christoph Friedrich Haas (1801–1882) auch seine Ehefrau mit in den Kaukasus brachte.

Mit dem Bau des Missionshauses in Schuscha durch Einheimische und Kolonisten aus Helenendorf, der – wie in Briefen überliefert – von der einheimischen Bevölkerung als ‚Ausdruck europäischer Vorherrschaft‘ und ‚Palast von Geistlichen, die ja eigentlich auf Weltliches verzichtet hätten‘, empfunden wurde, war die organisatorische Phase abgeschlossen. Zaremba hatte durch sein Angebot, Russischunterricht für Einheimische zu erteilen, erste Kontakte geknüpft, während die anderen sich auf das Erlernen der Sprachen und Übersetzungen konzentrierten und Hohenacker sich durch seine medizinischen Kenntnisse Ansehen erwarb.

Zwei Ereignisse sollten jedoch die Tätigkeit unterbrechen: Zunächst stellt der Tod des Zaren im Dezember 1825 den Bestand der Mission grundsätzlich in Frage, waren doch die Privilegien durch einen persönlichen Gnadenakt verliehenen worden. Mit dem Ausbruch der innenpolitischen Krise 1826 machten sich aber auch Kontrahenten im Süden – das Osmanische Reich und Persien – Hoffnungen auf die Rückeroberung traditioneller Einflusszonen. Im Zuge des zweiten russisch-persischen Krieges warfen Überfälle auf die Kolonistendörfer deren Entwicklung weit zurück, während die Festungsstadt Schuscha Angriffen widerstehen konnte. Der Abschluss der Kriege durch den Vertrag von Turkmantschaj 1828 und Adrianopel (1829) hatte für die weitere Arbeit Konsequenzen in mehrfacher Hinsicht. Einmal mußte das Ziel, von der ausgebauten Missionsstation Schuscha aus weiter in den Orient vorzudringen, zunächst relativiert werden. Andererseits eröffneten sich durch die Verschiebung der Grenzen des Russischen Reiches an den Arax, die Angliederung der Chanate Erivan und Nachitschewan und die Einwanderung armenischer Christen aus dem Persischen und Osmanischen Reich neue Reisegebiete und Tätigkeitsfelder. Auf der Basis von vor Ort gemachten Studien über den Zustand der christlichen Kirchen und gesammelten Erfahrungen im Umgang mit der muslimischen Mehrheitsbevölkerung verfestigte sich die Ansicht das Arbeitsfeld einer Armeniermission zum Mittelpunkt zu machen. Die „verfinsterte Kirche der armenischen Brüder“, die geringe Schulbildung des Volkes, die veraltete und z.T. dem Volke unverständliche Bibelübersetzung und die mangelhafte Ausbildung der Priester beklagend, knüpften die Basler an Traditionen der „American Board“ (seit 1819 im Nahen Osten tätig) an und entschieden sich für eine Armeniermission als „anbahnende Moslemmission“, „als Brücke zu den Völkern Asiens“.52

Auf jeden Fall war die Zeit von 1828 bis 1832 die wohl aktivste der Mission: Nachdem bereits im Januar 1825 eine kleine Schule eröffnet worden war, gab es jetzt ein Schulhaus. Zwar beklagte man die Wahrnehmung des Bildungsangebots aus eher weltlichen als religiösen Interessen, aber die Grundlage für weltliche Bildung in Schuscha war gelegt. Als „Spätfrucht“ der Mission sollte sich später eine eigenständige evangelische Armeniergemeinde in Schemacha entwickeln, die unter Zarembas Zögling Sarkiz Ambarzumjan im August 1866 in die Lutherische Kirche Russlands aufgenommen wurde,53 und in Basel selbst wurden von 1846 bis 1878 wohl 13 armenische Zöglinge ausgebildet.54

Besserung war auch für das „Familienleben“ der Station eingetreten: Im baulich vollendeten Missionshaus stand nun ausreichend Platz für zwei verheiratete und vier unverheiratete Missionare sowie für Gäste und zukünftige Missionsbrüder zur Verfügung. Für die Einrichtung der Druckerei war ein Haus umgebaut worden, und Missionar Johann Ch. F. Judt übernahm 1829 seine Tätigkeit als Drucker. In Schuscha verfügte man nun nicht nur über eine beachtliche Bibliothek, die 1828 immerhin neben 157 theologischen Schriften auch 19 pädagogische, 24 philosophisch-naturhistorische und 57 geographische Titel aufwies und über 100 klassisch-philologische sowie 21 arabische, 28 persische, 22 turko-tatarische Schriften verfügte sowie Landkarten, verschiedene „Traktätchen und „Vorratsbücher“ führte55, sondern die Missionare produzierten eigene Schriften, die zusammen mit Exemplaren ausländischer Bibelgesellschaften Verteilung im gesamten Orient fanden.

Nach Angaben von Waldburger sollen so Zehntausende von Schriften in arabischer, alt- und neuarmenischer und turko-tatarischer Sprache in Umlauf gekommen sein, darunter die Dittrichsche Bibelübersetzung, eine deutsch-tatarische Sprachlehre,56 das 1829 von Pfander geschrieben Werk über die Auseinandersetzung mit dem Islam „Waage der Wahrheit“ und seine 1835 vollendete Übersetzung des Neuen Testaments in das Turko-Tatarische.

Zaremba setzte neben einer ausgedehnten Reisetätigkeit seinen Unterricht fort, mit Hilfe von Haas erhielten 1829 fünfundfünfzig Schüler in Schuscha und an verschiedenen Orten über 100 Schüler Schulunterricht. Hohenacker versorgte weiterhin nicht nur die Missionare medizinisch, sondern eröffnete 1830 nach dem Ausbruch einer Choleraepedemie in Transkaukasien in Helenendorf eine kleine Praxis und sammelte zugleich Erkenntnisse über Naturheilverfahren, die er später in Deutschland verbreitete.

Als zu Beginn der dreißiger Jahre – nachdem Hohenacker und Dittrich Aufgaben der Kolonistenpastoration übernommen hatten – Friedrich Sprömberg, Gottlieb Hegele, Christian Gottlieb Hoernle, Friedrich Eduard Schneider, Johannes Theodor Wolters und Friedrich August Kreis in den Kaukasus kamen, reichten die Aktivitäten der Missionare von der nördlichen Nebenstation Karass über die Pfarreien in den deutschen Gemeinden und Nebenstellen in Baku und Schemacha bis zur eigentlichen „Zentrale“ Schuscha.

4. Verbot durch armenische Intervention

Doch der ausgedehnte Aktionsradius und das Wirken der Missionare sollte nicht ohne Folgen bleiben.

Eine Beschwerde aus Edschmiadzin, in der die Missionare als „Volksverführer“ bezeichnete wurden, zeigte seine Wirkung. Dem Entzug der kirchlichen Drucklizenz folgte 1832 ein Erlass des Generalgouverneurs, jegliche Beeinflussung der Bevölkerung einzustellen.57 In Basel beschloss man, sich erneut auf das ursprüngliche Ziel der „Mohamedanermission“ zu konzentrieren, wobei man aber bereits die Blicke weiter nach Süden, nach Kurdistan und Persien richtete, ein Teil der Missionare reiste nach Täbriz.

Als die Basler im Sommer 1835 zwei Erlasse des Zaren erhielten, in denen ihnen Erfolglosigkeit und Pflichtverletzung vorgehalten wurden, war das Schicksal der Station besiegelt, die Regierung verbot unter Hinweis auf die Erfolge der russisch-orthodoxen Kirche nun auch die Muslimmission. Im Jahre 1838 musste der letzte Missionar die Station verlassen.

Von den insgesamt 19 in Schuscha eingesetzten Brüdern hatten drei ihr Leben gelassen, 5 gingen in die Kolonistenpastoration, 6 traten in die Dienste der CMS und waren überwiegend in Indien tätig, Zaremba, Hohenacker (ab 1841), Lang, Haas und Sprömberg kehrten zurück.

Versucht man nach Wirkungen eines 15jährigen Wirkens zu fragen, bleibt zweifellos der direkte und vor allem indirekte Einfluss des Basler Missionshauses und seiner Stationen „vor Ort“ auf die kirchliche und schulische Entwicklung in den deutschen Gemeinden, wo man bis zur Deportation der deutschstämmigen Bevölkerung 1941 auf Basler Spuren stoßen konnte. Auf die Spätwirkungen der Armeniermission in der Form der Entstehung einer armenischen evangelischen Gemeinde wurde bereits hingewiesen, über den Nutzen einer de facto „aufgesetzten“ reformierten Kirche erlaubt sich die Autorin nicht zu urteilen.58

Die Wirkungen auf die muslimische Bevölkerung können nur indirekt erschlossen werden, da uns Zeitzeugenberichte von Schuschaer Einwohnern aus jener Zeit fehlen. Ein konkreter Missionserfolg ist – abgesehen von Alexander Kazembek – nicht nachweisbar. Zu nennen ist aber auf jeden Fall der Beginn eines neuen Bildungsmodells. Über die Missionsschule war der Zugang zum Russischen und zu anderen Sprachen und damit neuen Kommunikationsmitteln, Arbeitschancen und Bildungswegen möglich. Sprachstudien, „turko-tatarische“ (also aserbaidschanische) Übersetzungen von Teilen des Neuen Testaments einschließlich ihrer lithografischen Drucklegung sind philologisch zwar noch nicht bewertet, ermöglichten jedoch einen – wenn auch begrenzten – Zugang zu den Lebenswelten der aserbaidschanischen Bevölkerung und umgekehrt zu den Glaubenswelten der Missionare. Durch die Verteilung religiöser Traktate gab es eine Basis für „Gespräche über Gott“. Auch wenn diese über die berichteten Basar-, Karawanserei- oder Tschajchana-Diskussionen kaum hinauskamen, fanden sie in toleranter Weise statt.

Allerdings waren die auf den Basler Instruktionen beruhenden Strukturen kaum geeignet, eine Art „Ghettoisierung“ aufzubrechen. Mit ihren Richtlinien war das Verhalten der Missionare zu den einzelnen Bevölkerungsgruppen in feste Schablonen gepresst (vgl. §37 „... zu den Muselmanen“). Zwar nutzte man auf den sehr zahlreichen Reisen die Gastfreundschaft ausgiebig, aber eine Absonderung von den Einheimischen wurde nur dort aufgebrochen, wo man – wie man glaubte – die einzig wahren „Lehren“ verteilte. Diese geistige Grundhaltung der Überlegenheit und die relative wirtschaftliche Unabhängigkeit durch den Bezug des Lebensunterhaltes aus Basel förderten, dass man letztlich „unter sich“ und damit in relativer Isolation verblieb. Aus diesen Zusammenhängen stellt sich die Frage, ob Missionare überhaupt in einen wirklichen Dialog treten konnten.

Die von Brüderlichkeit inspirierte Aufgeschlossenheit des Pietismus, die im Orientalen einen durchaus lernfähigen Menschen sah, grenzte sich gleichzeitig ein, indem Vorurteile, Überlegenheitsdenken und -fühlen den Kulturkontakt belasteten. So treten uns Biographien von Männern gegenüber, die mit erstaunlichem Mut und selbstlosem Einsatz fremde Kulturen studierten und unsere Achtung verdienen, aber zugleich in ihrer selektiven Wahrnehmung und Berichterstattung ein Bild über die kaukasischen Völker59 mitprägten, welches bis heute mit Stereotypen und Vorurteilen belastet ist.
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Hendrik Boeschoten (Mainz)

Das Oġuzname aus Gonbad als Vehikel für Sufi-Propaganda

Mein Beitrag bezieht sich auf ein so genanntes Oġuzname, einen ‘Text über die Ogusen’ – wobei mit “Ogusen“ ein Nomadenstamm gemeint ist, der in Aserbaidachan bzw. Anatolien lebt. Das historische Aserbaidschan umfasst dabei auch und vornehmlich den Nordwesten Irans, d.h. Süd-Aserbaidschan mit Zentrum Täbris. Das bekannteste Oġuzname ist das Buch des Dede Korkut, eine Sammlung von zwölf Heldengeschichten aus der mündlichen Überlieferung, die im 16. Jahrhundert aufgezeichnet worden ist (deutsche Übersetzungen: Hein 1958, Schmiede 1995 und Boeschoten 2020). Auffallend dabei ist, dass das Buch eine Art Einleitung enthält mit Spruchversen, von denen viele als Sprichwörter einzustufen sind. Das mag zuerst befremdend erscheinen, es ist aber klar, dass Oġuzname keine gattungsspezifische Benennung ist. Zudem kommen auch in den Heldengeschichten Verspassagen vor. Es werden in Istanbul, St. Petersburg und Berlin Oġuznames aufbewahrt, die ausschließlich Spruchverse enthalten, die gleichfalls dem Weisen Dede Korkut zugeschrieben werden. Nebenbei will ich daraufhin weisen, dass der Titel Oġuzname dahingehend zweideutig ist, dass ein zentralasiatisches Oġuzname überliefert ist, das die Sage von Ogus Chan enthält, sich also auf eine Person bezieht.60

Vor Kurzem ist nun eine Handschrift in der iranischen Stadt Gonbad aufgetaucht, die zwar hauptsächlich Spruchverse enthält, aber auch eine bis dato unbekannte Heldengeschichte, und zwar interessanterweise eine vom Drachentöten, während solch typisch heroische Motive im Buch des Dede Korkut eher selten vorkommen. Zudem bietet eine Passage das Gerüst einer Geschichte über die Eroberung der Burg Kars, das ganz so aussieht, als ob es die Form sein mag, in der ein Barde memorisiert. Die Handschrift ist spät (17.–18. Jahrhundert), das Material entspricht aber durchaus dem in den anderen Handschriften Enthaltenen. Mit der Ausnahme einer Passage aber, wie mir scheint. Diese enthält nicht wie üblich die Sprichwörter, pastorale Naturbeschreibungen oder eine Aufzählung der ogusischen Helden mit ihren Epitheta, sondern eine Gesellschaftskritik im Stil einer Endzeiterwartung (a[image: ]vāl-i qiyāmät). Sie illustriert, wie ein neues soziales Umfeld, in das die nomadischen Ogusen geraten, einen ideologisch gefärbten Ausbau des wohl immer noch einer Aufführungspraxis zuzuordnenden Materials auslösen kann. Die von mir vorgestellten Passage hat eine Parallele in dem Berliner Oġuzname; diese Sprüche sind schon durch Von Diez in seinen Denkwürdigkeiten von Asien (Theil 1, Kapitel IX) verarbeitet worden (s. Sertkaya 2020). Die Berliner Handschrift ist vermutlich auch spät, wie z.B. Semih Tezcan (2020a) argumentiert.

Im Weiteren zitiere ich aus den Textfragmenten, die ich am Ende des Aufsatzes beigefügt habe (I–V aus der Hs. Gonbad, A–E aus dem Berliner Oġuzname). Thematisiert wird vordergründig der Unmut über den Prozess des Sesshaftigwerdens. Eine Atmosphäre der Endzeit wird u.a. heraufbeschworen durch die Entgrenzung der Gegensätze im “normalen“ sozialen Gefüge. Frauen und Männer sind nicht mehr auseinander zu halten in Kleidung und sonst wie (Fragment D), Sommer und Winter, sowie Sommerweide und Winterquartier, sind nicht mehr zu unterscheiden (II), Kinder und Kälber werden zu Schwerstarbeit herangezogen (III und B). Klassenunterschiede verschwinden (I) und Ethnien werden gemischt (II). Kinder verlieren den Respekt vor den Eltern und Eltern kümmern sich nicht um ihre Kinder (B).

Letztere Kritik ist ein Beispiel dafür, dass die Texte spiegelbildlich die Moral reflektierten, die im Buch des Dede Korkut angepriesen wird. Dort wird Respekt vor den Eltern als eine der Tugenden der alten Ogusen in einem goldenen Zeitalter angepriesen, hier wird ein gegenteiliger Zustand aus dem Munde Dede Korkuts in eine unheilvolle Zukunft projiziert.

Wohl auch dieser Diskrepanz wegen will Tezcan (2000b: 300) genau die von Von Diez herausgegebenen und von mir vorgestellten Sprüche, die in dem Berliner Oġuzname ganz am Anfang stehen, ausklammern und nicht als Teil der eigentlichen Spruchverse sehen. Wir betreten hier genau das glitschige Terrain, um das es mir geht. Mir würde scheinen, dass die hier diskutierten Verse dem Inhalt nach Kuckuckseier sein könnten, der Form nach sind sie kaum zu beanstanden, da fügen sie sich nahtlos ein – es sind halt Kuckuckseier. Es ist ja nicht zu bestreiten, dass Inhalt und Atmosphäre fremd erscheinen im Kontext eines Oġuzname. Da vordergründig der Verlust der nomadischen Kultur beklagt wird, ist wohl anzunehmen, dass es sich bei dem Verfasser/den Verfassern um Stammesmitglieder handelt.

Andererseits klingt eine islamisch gefärbte Moral durch, etwas, das im Buch des Dede Korkut und sonst in den Oġuzname fehlt. Und siehe da: In einem Vers (Fragment E) wird Dede Korkut als Sufi dargestellt.

Dass die Oġuzname-Tradition in der Hs. Gonbad für islamistische Zwecke ausgenutzt wird, ist ohnehin schon klar in den ersten zwei Verspassagen (hier Va-b), worin islamische Standartüberlieferung verarbeitet worden ist. Die zweite Passage wird durch eine in Rot eingetragene Bemerkung eingeleitet, die dem Text als Ganzes wesensfremd ist. Außerdem gibt es noch philologische (also gänzlich der Schriftkultur angehörige) Erklärungen im Seitenrand.61 Auch sonst wird im Text hin und wieder islamische Moral und Lebensführung angepriesen, sowie die Sufis als Gutmenschen herausgestellt, wie etwa in Fragment VI. Es liegt der Versuch einer Fusion der in den Sprichwörtern überlieferten Moral und einer islamisch gefärbten Ethik vor, wie sich etwa in der folgenden Bemerkung zeigt: Atalar sözini [image: ]utmayan yabana atılur, ā[image: ]irätdä [image: ]amu ählinä qatılur. ‘Wer sich nicht an die Sprichwörter hält, wird in die Einöde entsorgt; im Jenseits wird er dem Höllenvolk einverleibt.’ (Hs. SBB, f. 4r6–7).

Zur Sprache der Hs. Gonbad ist noch anzumerken, dass sie ganz klar eine aserbaidschanische Varietät vertritt (s. Shahgoli & al. 2019). Dies im Gegensatz zu dem Berliner Oġuzname, das sprachlich eher anatolisch-türkisch daherkommt, wie das auch beim Buch des Dede Korkut der Fall ist. Beide letzteren Werke enthalten denn auch einen Hinweis auf die Dynastie der Osmanen. Die Parallelpassage, die ich hier vorstelle, unterstreicht aber, dass es sich bei den Oġuzname immer noch um eine gemeinsame Tradition handelte, wann immer die Einschübe entstanden sein mögen.

Das von mir thematisierte Material zeigt, wie im Zuge sozialer und kultureller Umwandlungen eine mündliche Tradition benutzt werden kann als Vehikel für neue ideologische und propagandistische Zwecke. Der Prozess dieser Fortbildung ist so weit undurchsichtig. Fragen, die dabei anfallen sind etwa die nach der Datierung und vor allen Dingen: Hat es wirklich eine Einbindung der Barden in ein sufistisches Umfeld gegeben? Handelt es sich bei der Erschaffung der neuen Verse um eine bloße Nachahmung im schriftlichen Bereich oder waren hier professionelle Barden am Werk?

Eine Sonderbemerkung verdient sicher noch Fragment IV. Ein solcher anekdotischer Einschub ist gattungsunüblich. Aber er reflektiert meiner Meinung nach die doppeldeutige Haltung Frauen gegenüber, die auch im Buch des Dede Korkut veranlagt ist. Die Frau ist tüchtiger als ihr Mann. Das ist aber systembedrohend.
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Textmaterial

Hs. Gonbad, f. 20v3

I.

Dädäm der:

Ay ötä yıl dolana zamānälär qopup gälä. [4]

Daġ otları tükänä tikän qala.

Dadlı dirilik tükänä, [5] dacvayiläñ savaş qala.

A[image: ]ıl beglär tükänä cavām qala. [6]

Silintilär yıqıla, bir yerdä oba ola.

Därintilär yıqıla, bir yerdä [7] känt ola.

Bir käntdä iki kō[image: ]ā olsa beş [8] dahicä daruġa ola.

Olar dahi bir birinüñ sözinä bitmäyälär. [9]

Ortaluqda bäd-näfsilä yalancınuñ güni doġa.

Ol günläri [10] görmämişäm män Dädäm,

görmiş gibi söyläräm.

Dede spricht:

Der Monat wird vergehen, das Jahr enden, die Zeit wird ruckartig verstreichen.

Das Gras auf den Bergen wird verschwinden, zurück bleiben wird Dornengestrüpp.

Das süße Leben wird verschwinden, bleiben werden Konflikt und Streit.

Edle Herren werden verschwinden, zurück bleiben wird niederes Volk.

Irgendwo wird sich der Schutt der Flut ansammeln und ein Lager wird entstehen,

irgendwo werden sich die Trümmer ansammeln und ein Dorf wird entstehen.

Wenn es in einer Ortschaft zwei Dorfälteste gibt, wird es auch fünf Kommandanten geben,

und keiner wird auf den anderen hören.

Unter diesen Umständen wird für Gauner und Lügner die Sonne aufgehen. Ich, Dede, habe diese Tage nicht erlebt, beschreibe sie aber als ob ich sie gesehen habe.

II.

Yazı qış [11] bilinmäz yıllar ola.

Quvväti güci bilinmäz ellär ola.

Yaylaqlar qışlaq [12] ola, qışlaqlar yaylaq ola.

Tat eviläñ Türk evi bir araya [13] qonşı ola.

Aqaç çanaq daş çanaq bir birinä qarışuq [14] ola.

Tat qızını Türk ala, Türk qızını häm Tat ala.

Tat [21r] qızındañ doġulañ oġlan dayısına “dayı” deyä. [2]

Türk qızındañ doġulañ oġlan dayısına “dayı” deyä bilmäyä, [3]

dolandıra döndürä “[image: ]ālū” deyä.

Ol günläri görmämişäm [4] män Dädä Qorqud,

görmiş gibi söyläräm.

Es wird Jahre geben in denen Sommer und Winter nicht zu unterscheiden sind.

Es wird Völker geben von unbekannter Kraft und Stärke,

Die Sommerweiden werden zu Winterquartieren werden, die Winterquartiere zur Sommerweide.

Das Haus des Taten62 und das Haus des Türken werden benachbart sein.

Hölzerne und steinerne Schüssel werden durcheinandergeraten,

Ein Türke wird ein tatisches Mädchen heiraten, und der Tat ein türkisches. [f. 21r]

Ein Kind, das die Tatin gebärt, wird zu seinem Oheim dayı sagen

und das Kind, das die Türkin gebärt, wird zu seinem Oheim nicht dayı zu sagen wissen,

sondern wird das Wort verdrehen und [image: ]ālū sagen.

Ich, Dede Korkud, habe diese Tage nicht erlebt,

beschreibe sie aber wie ich sie gesehen habe.

III.

Därä täpä [5] qalmaya äkiniläñ şo[image: ]um ola.

Dana buzav qalmaya cüftä gedä. [6]

Oġlan uşaq qalmaya äkinci ola.

Äkincisi çoq ola [7] yerindä bäräkäti yoq ola.

Çoq äkälär az götürälär,

bilmäyälär [8] [image: ]ikmäti säbäbi nädäñ ola.

Hügel und Auen wird es nicht mehr geben, nur Äcker und Pflüge.

Kleine und große Kälber wird es nicht mehr geben, sie werden eingespannt.

Kinder wird es nicht mehr geben, sie werden zu Bauern.

Unter ihnen wird es viele Bauern geben, aber auf ihrem Boden wird kein Segen ruhen.

Sie werden viel säen und wenig ernten

und nicht wissen, was davon Gottes Vorsehung und Ursache ist.

IV.

Sınalmamış yad eldäñ [9] yad aymaqdañ, Oġuz, sänüñ içüñä bir qız gälä gälin düşä. [10]

Ol gälin ay başına yetişmädin yaşmaqınuñ altındañ [11] donġuldana,

Yıl başına yetişmädin qayın ata iläñ [12] qayın anaya dil yetürä.

“Başum ba[image: ]tı alp igidüm, atañ yaman [13] anañ yaman, mänüm evcigäzimi ayır,” deyä.

Evcigäzin ayıra.

Çadıra [14] güci yetmäsä çubuq ägä üstinä [image: ]a[image: ]īr sala “evüm” deyä. [21v]

Bir gäçisi oqlaq doġursa “mālum” deyä.

Ġazana güci yetmäsä çölmäk [2] ala.

Dügiyä güci yetmäsä yarma sala.

Aqşama däñ [3] ha bişürä ha düşürä.

Aqşam olanda “Başum ba[image: ]tı alp igidüm, [4] dadlı [image: ]acmlı zād bişürmişäm, gäl, ye!” deyä.

“Qayın atanuñ [5] minnätindäñ qayın ana cävrindäñ qurtuldum, şükr!” deyä. [6]

[image: ]aq tacālā ol gälindäñ ayāl versä dodaġları yalama [7] oġlı ola.

Beş yaşına yetişmädin yetmiş yaşar qocalara [8] dili dägä.

Igirmi yaşına yetişmädin saqqal basa. [9]

Otuz yaşına yetişmädin ortalana.

Qır[image: ] yaşına yetişmädin [10] qırqıl säpä.

Ällisindä altmışında äcäl alsa yıqılalar [11] götürälär.

“Dahay dävlätli qoca!” deyübäni söyläyälär.

Ol zamānuñ qocası älli altmış yaşında ādam ola. [12]

Ol günläri görmämişäm män,

görmiş gibi söyläräm.

Von einem unerprobten fremden Volk, einem fremden Stamm, ihr Ogusen, wird eine Magd bei euch auftauchen, eine Braut eintreffen.

Diese Braut wird, noch bevor der Monat um ist, von unter ihrem Schleier zu murren anfangen.

Noch bevor das Jahr um ist wird sie böse über ihre Schwiegereltern reden und sagen:

„Mein tapferer Krieger, Glück meines Hauptes, deine Eltern sind schlecht!

Gib mir einen getrennten Haushalt!“

Sie wird ihren Haushalt trennen.

Wenn es ihr für ein Zelt nicht reicht, wird sie einen Stock biegen, darüber eine Schilfmatte legen und das ihr Zuhause nennen. [f. 21v]

Wenn eine Ziege von ihr ein Zicklein gebärt, wird sie sagen: „Das ist mein Kapital!“.

Wenn es für einen Kessel nicht reicht, wird sie einen Topf benutzen.

Wenn es für Hirse nicht reicht, wird sie Schrot hineintun.

Bis zum Abend wird sie dann kochen, dann wieder den Topf (vom Feuer) nehmen.

Am Abend wird sie sprechen: „Mein tapferer Krieger, Glück meines Hauptes, ich hab‘ etwas schmackhaftes gekocht. Komm und iss!

Ich bin erlöst vom Wohlwollen deines Vaters und vom Terror deiner Mutter, zum Glück!“

Wenn Gott Erhaben von einer solchen Braut Kinder schenkt, wird sie einen Sohn mit Hasenscharte bekommen.

Bevor er fünf Jahre alt ist, wird er zum Großmaul siebzigjährigen Greisen gegenüber werden.

Bevor er zwanzig ist, wird ihm der Bart wachsen.

Bevor er dreißig ist, wird er im mittleren Alter sein.

Bevor er vierzig ist, wird er graue Barthaare kriegen.

Wenn ihn dann als Fünfziger oder Sechziger das Schicksal ereilt,

werden die Leute zusammenkommen und ihn zu Grabe tragen,

wobei sie sagen werden: „O je, glückseliger Greis!“

Zu jener Zeit wird ein Greis ein Mann von fünfzig-sechzig Jahren sein.

Ich habe diese Tage nicht erlebt,

beschreibe sie aber wie ich sie gesehen habe.

Va. [1r]

[image: ]aq tacālā gökdäñ Qur’ān endürdi

arı dīnli Mu[image: ]ammada oqumaqiçüñ. [2]

Cabra’īl gäldi getürdi Burāqı,

[image: ]abībüm dōstum olan [3] ol Burāqı minsüñ micrāca gälmaqiçüñ.

Çün dōst [4] dōsta yetişdi, toqsan bir min sözcük ortaluqdañ gäldi gäçdi, [5]

A[image: ]ir [image: ]on danışdı arı dīnlü dōst Mu[image: ]ammad ümmät sözin

ra[image: ]mat ilä [6] şäfqatiçüñ.

Uçmaqları düzändi, [image: ]ūrīläri bäzändi,

arı dīnli [7] dōst Mu[image: ]ammad gälür uçmaquñ qapusını açmaqiçüñ.

...vs...

Gott der Erhabene sandte den Koran hinunter vom Himmel,

damit Mohammed mit dem reinen Glauben ihn rezitiere.

Gabriel brachte den Burak, damit mein Liebling, mein Freund

ihn besteige für seine Himmelfahrt.

Als der Freund den Freund erreichte wechselten sie einundneunzigtausend Wörter aus.

Am Ende sprach der Freund Mohammed mit dem reinen Glauben von der Glaubensgemeinschaft,

mit Erbarmen, in Sachen seiner Vermittlerrolle.

…usw.… (Es werden noch Mohammeds Schwiegersohn Ali und die Propheten Salomo, David und Abraham aufgelistet)

Vb. [1v5]

[rot geschrieben:] Bu soyda Dädänüñ müddacası budur ki här kim bälki här nästä öz [image: ]addında

vä kämālında [6] olsa ya[image: ]şıdur. Ähl-i isticdādı kämāl ta[image: ]sīlinä tärġīb edüp mävci[image: ]ä eylär.

[7] Aġız açup bir Allāhuñ adını kim adamaz?

Adaduġı äränlär göñli içindä mü’min müttaqī gäräk. [8]

Allāh cilmi arı Qur’ān, açubanı kim oqumaz?

Oquduġın doġrı [9] dutsa, bu dünyāda cālim zäkī gäräk.

Allāh ävi geñ Kacbaya kimlär varmaz?

...vs….

In den folgenden Versen zielt Dede darauf ab, dass jeder, ja alles am besten seine Begrenzung und Vollkommenheit besitzt. Vernünftige Leute fördern und empfehlen eine Erziehung, die auf Vollkommenheit abzielt.

Wer macht seinen Mund auf ohne Allahs Namen zu nennen?

Dessen Erwähnung im Herzen der Adepten sei fromm und gottesfürchtig.

Wer schlägt den reinen Koran mit Gottes Weisheit auf, ohne ihn zu lesen?

Für dessen rechten Begriff in dieser Welt braucht es einen Weisen und Vernünftigen.

Wer besucht nicht die große Ka‘ba, Gottes Haus?

…usw….

VI. [14v6]

[image: ]aq kitābını oquyana mollalara [7] osal ba[image: ]an

namāzsızca [image: ]aq yerinä qoyulmaz mı?

Qara [8] donlı därwīşlärä osal ba[image: ]an

dar yerdä därin suda qalanda [9] “[image: ]ıżr näbī, [image: ]ıżr İlyās, mädäd!” deyübäni çaqırmaz mı?

Wer die Mollas, die das Buch Gottes rezitieren, geringschätzt,

wird der nicht ins Grab gelegt ohne Begleitung von Gebeten?

Wer die schwarzrockigen Derwische geringschätzt,

wird der nicht, wenn er in die Enge getrieben ist oder im tiefen Wasser steckt, „Prophet Chidhr, Chidhr Ilyas, Hilfe!“ rufen?

Hs. Staatbibliothek Berlin Diez A quart. 31, f 2r9

A.

[image: ]aġ otları dükänä, Oġuz!, gävän qala.

Ulu ulu [image: ]ular [10] [image: ]uġula, ancaq ägrän qala.

Yılanlar vä çıyyanlar, kälürlär, caqräblär, böylär [11] qırıla, hämān ürämäz qala.

[image: ]atlu dirlik gökçäk düzänlik käsilä da[ ]vī qala.

Dünyäniñ [12] ādamī gişisi azala, hämīn cādī-silä dävi qala.

[image: ]aqqa qulluġ etmäk gedä, hämān savı qala. [13]

Qonşı qonşı ävinä varmaqdan ägri hayāl ala.

Şara bāzara säyr ätmägä gälän Türklär [14] Türkmänlär oranı bir näsnä bägänmäyälär,

bälki gāh gāh çalmaġa vä göñlini mälālät [image: ]utduqça [15] älinä almaġa bir äyü qaval ala.

Göñläkçägin [image: ]aşra çıqaġan qızlar ola

vä anlaruñ här < W > [16] vażcına?vaqarına imränip baqaġan hizlär ola.

Bäglär paşalar öñindä söylänän yalan [17] yañlış sözlär ola.

Ulular äkābirlär mäclisindä söylätmägüçün käzzābları qallāşları özlär [2v] ola.

Ol günläri görmädän söylädim bän.

Dädä Qorqut görmişçä [2] ınanıñ baña, Oġuz qavmı!

Ol günlärä qomaġıl, bänim cānım alġıl, qādir tañrım!

Das Gras auf den Bergen wird verschwinden, ihr Ogusen!, zurück bleiben wird Dornengestrüpp.

Die großen Gewässer werden versickern, nur Pfützen werden zurückbleiben.

Schlangen, Tausendfüßler, Eidechsen, Skorpione und Spinnen werden sterben und sich nicht weiter fortpflanzen können.

Das süße Leben und die schöne Harmonie wird abgebrochen werden, nur Konflikte werden bleiben.

Die Menschen in der Welt werden weniger werden, nur Magier und Dämonen werden dort bleiben.

Gottesdienst wird verschwinden, es wird nur noch die Rede davon sein.

Der Nachbar wird eine krumme Vorstellung davon haben, wie es ist, zum Nachbarn ins Haus zu gehen.

Wenn Türken63 in die Stadt kommen, um sich auf dem Markt umzusehen, finden nicht in dem Maße wie die Türkmenen Gefallen an Sachen;

vielleicht kauft einer mal eine gute Hirtenflöte, um sie gelegentlich zu bespielen,

oder in die Hand zu nehmen, wenn sein Herz bedrückt ist.

Es wird Mädchen geben, die nur im Hemd ausgehen,

und es wird Schlaumeier (?) geben, die all ihrem Treiben (?) sehnsüchtig zusehen.

Was den Herren und Fürsten vorgetragen wird, werden Lügen und falsche Reden sein,

die Eliten werden auf ihren Versammlungen vorzugsweise Lügner und Intriganten zu Wort kommen lassen. [f. 2v]

Diese Tage beschrieb ich, ohne sie erlebt zu haben.

Glaubt mir, als ob ich, Dede Korkut, Zeuge war, Ogusenvolk!

Allmächtiger Gott, stelle mich nicht an diesem Tage bloß, sondern nimm mir (vorher) die Seele!

[2v3–9: eingeschobene Sprichwörter; die Koda passt dazu nicht.]

B. [2v10]

Ägricä bükricä aġac uġac qalmaya, [image: ]aban ola.

Çoluk çocuq qalmaya çōbān ola. [11]

Qovuqça [image: ]ovuqça aġac qalmaya, boyunduruġ ola.

At äşäk qalmaya öküz ola.

Därä däpä [12] qalmaya tarla ola.

[image: ]ana [image: ]olpı qalmaya kölük ola.

Büyük kiçi qalmaya, mälik ola. [13]

Yigitler qoçlarcavrätlär gibi?cavlaqı yülük ola.

Kimsäniñ kimsä yanında < AW > [14] ödünç g[ö]rinçdän [image: ]ācäti bitmäyä, cäbi vä kēsäsi dälük ola. [15]

Bir gişiniñ bir gişi qatında [image: ]urmäticizzäti qalmaya.

Atanıñ ananıñ oġula qıza şäfqatı vä [16] mär[image: ]amäti qalmaya.

Oġul vä qız [image: ]ōd anları härgiz ricayät qılmaya.

Ataları [image: ]ururkän [17] oġullar söyläyä, analar [image: ]ururkän qızlar buyruġ äyläyä.

Ol günläri görmädän söylädim [3r] < söylädim > bän.

Dädä Qorqut görmişçä ınanıñ, baña Oġuz qavmı derlär.

Ol [2] günlärä qomaġıl, bänim cānım alġıl, qādir tañrım!

Krumme, schiefe Knüppel und Stöcke werden verschwinden, sie werden zu Pflügen werden.

Kleine und große Kinder werden verschwinden, sie werden zu Hirten werden.

Hohles Holz wird verschwinden, es wird zu einem Joch werden.

Hügel und Auen werden verschwinden, sie werden zu Ackerland werden.

Junge und alte Kälber werden verschwinden, sie werden durch Lasttiere ersetzt werden.

(Der Unterschied zwischen) hoch und niedrig wird verschwinden, Könige werden sie sein.

Sture Krieger werden wie die Weiber (an der Pubis) (?) kahlgeschoren sein.

Der Eine wird nicht aufhören es nötig zu finden, bei einem anderen zu leihen und zu??;

in seiner Tasche und in seinem Geldbeutel wird ein Loch sein.

Der eine wird dem anderen keinen Respekt und keine Achtung mehr erweisen.

Eltern werden für ihre Kinder keine Liebe oder Mitleid mehr empfinden und die Kinder werden sie in keinster Weise mehr achten;

ein Sohn wird in Anwesenheit seines Vaters das Wort ergreifen

und eine Tochter wir in Anwesenheit ihrer Mutter Befehle erteilen.

Diese Tage beschrieb ich, ohne sie erlebt zu haben. [f. 3r]

Glaubt es, als ob Dede Korkut Zeuge war! Ich werde Oguse genannt.

Allmächtiger Gott, stelle mich nicht an diesem Tage bloß, sondern nimm mir (vorher) die Seele!

C. [3r3]

..... Aralarında oñmış az bulına, [4] çoġı bī-namāz ola.…

Unter ihnen werden wenige Rechtgeleitete sein, die meisten werden nicht mehr beten.

D. [3r13]

....

Libāsda ärlä cavrät säçilmäyä.

Fīl hōr[image: ]ūmı gibi yeñlär çıqa.

Sik vazcında [14] biz gibi sivri sivri müzävväcälär vä taqyälär döriyädür.

Imāmlarla mü’äzzinlärıñ [15] vä da[image: ]ı şäy[image: ]läriñ birlä mürīdläriñ ikän

pābūççı başmaqçı civānä mollah ridālar [image: ]aqınalar.

[image: ]ar bellü [image: ]ıqma [image: ]orlu gäysilär tä’līf olına.

Adına göt [17] göstärän deyälär.

..…

In Kleidung werden Mann und Frau nicht zu unterscheiden sein.

Ärmel wie Elefantenrüssel werden auftauchen.

Turbane und Käppchen werden kreiert werden, äußerst spitz wie Ahlen, auf einen Penis anspielend.

Während Gewänder eines Molla (?) doch für Moscheevorsteher und Gebetsaufrufer, Derwischscheiche und deren Schüler bestimmt sind, werden jugendliche (?) Schuster und Pantoffelmacher sich darin kleiden.

Kleidung mit enganliegender Taille, netzartig (?) gewebt, wird entworfen werden –

Solche Kleidung wird Arschzeiger genannt werden.

E. [2r8]

Dädä Qorqut [image: ]ıñarı därwīşlärlä söyläşäniñ cānı-yıla hānmānı yitär.

Wer mit Derwischen wie Dede Korkut diskutiert, verliert Seele und Besitz.

Prof. em. Dr. Hendrik Boeschoten
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1108DG Amsterdam
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60 In der türkischen Literatur zum Thema ist die These verbreitet, alle überlieferten Oġuznames repräsentierten Bruchstücke eines alten, umfassendes Epos der Ogusen. Die Beweisgrundlage für diese Vermutung ist allerdings mager. Auf diese Frage will ich hier weiter nicht eingehen. Eine zusammenfassende Darstellung aller bekannten Oġuzname liefert Ercilasun (2019).

61 Ein Beispiel: Sızdırdı heißt ‚er schmolz‘ (...) so wie das Verb in Lu[image: ]fīs Versen vorkommt: In der Treue fand Lu[image: ]fī das Goldstück der Trennung / Als ob er Gold schmolz und inspizierte.

62 Die Taten sind ein iranisches Volk im Norden Aserbaidschans und in Dagestan. Hier steht Tat für „Iraner“ im Allgemeinen.

63 D.h. „Nomaden“.




Christine Bossauer (Augsburg)

Theoretische Grundlagen des Literatur- und Kulturtransfers:

Europa – Kaukasus – Europa

Der Blick der europäischen Literatur auf den Kaukasus hat eine lange Tradition, so wie der Blick auf den Orient im Allgemeinen. Das Orientbild Europas ist jedoch bis ins 17. und 18. Jahrhundert hinein geprägt von Vorurteilen – begründet durch religiöse Auseinandersetzungen; insbesondere die Kreuzzüge haben in dieser Zeit das Bild des Orients, auch in der Literatur, beeinflusst.64 Bereits im Mittelalter finden sich Werke, die den Orient thematisieren, obgleich sie diesen meist aus der westlichen Sicht nachzeichnen, ohne dass der Autor selbst je einen wahren Einblick in die orientalische Kultur erhalten hatte. Eines der ältesten Beispiele dafür ist Willehalm von Wolfram von Eschenbach.65 Dem Blick auf den Osten hafteten jedoch auch „von Anbeginn phantastische Züge“ an, gepaart „mit dem Begriff des Märchenhaften, Wunderbaren“.66 Die Veränderung des Blickes auf den Orient, weg vom Bedrohlichen, fand später vor allem durch Goethes West-östlichen Divan67 und Rückerts Oestliche Rosen68 statt; andere Dichter und Dichterinnen, wie Hugo von Hofmannsthal und Annemarie Schimmel, folgten. „Den Boden für eine unbefangene Betrachtung des Orients hatte jedoch viel früher der frz. Orientalist Antoine Galland mit seiner Nachbildung (nicht Übersetzung!) der Erzählungen aus 1000 und einer Nacht bereitet“.69 An dieser Stelle sollte nicht unerwähnt bleiben, dass die deutsche Literaturwissenschaft einen „nicht mehr zu übersehende[n] Forschungsbedarf“70 im Hinblick auf die Orientalistik aufweist, wenngleich vieles in dieser Hinsicht aufgefangen wird, wie durch die aktuell wiederauflebende Rückert-Forschung.71 Friedrich Rückert seinerseits hatte ein vielfältiges Bild des Orients und u.a. auch speziell des Kaukasus durch seine Übertragungen aufgezeigt. Dennoch gibt es im Vergleich zum Forschungsstand anderer europäischer Literaturwissenschaften noch gewisse Lücken, auch wenn der Diskurs durch Edward Saids Orientalism,72 das ein eurozentristisch konstruiertes Bild des Orientalismus nachzeichnet, maßgeblich angestoßen wurde.73

Die Sicht deutscher Dichter auf den Orient

Vor dem Hintergrund der Dichtung Goethes und Rückerts darf nicht vergessen werden, dass die Darstellung des Orients in der deutschen Literatur einer Stereotypisierung unterliegt,74 wobei nach Edward Saids Ansicht auch die wissenschaftliche Sicht auf den Orient durch imaginäre Konstruktionen geprägt ist.75 Diese Konstruktion des Orients, im Sinne des Fremden, kann dabei auf der Verkehrung des Eigenen beruhen, was sich durch stereotype Darstellung in der Literatur widerspiegeln kann,76 woraus sich bei einer realen Begegnung mit dem Orient eine Enttäuschung ergeben kann, wenn die fremde Welt sich der eigenen als viel ähnlicher denn erwartet erweist.77 Das Verwenden von Stereotypen muss jedoch nicht zwangsläufig auf einer realen Verkehrung beruhen, denn der Versuch einer Spiegelung, der in der imaginären Darstellungen des Orients mündet, lässt sich in der deutschen Literatur, wie beispielsweise bei Else Lasker-Schüler und Hugo von Hofmannsthal, häufig antreffen.78

Essad Bey: Kaukasus nach Europa

Heute geht es jedoch insbesondere um den literarischen Blick auf den Kaukasus, den auch der Autor Kurban Said alias Essad Bey alias Lev Nussimbaum in einer beispiellosen Weise in seinen Werken aufzeigt. Vor dem Hintergrund des Orientmotivs in der deutschen Literatur, darf bei der Analyse seiner Werke jedoch nicht vergessen werden, dass Nussimbaum, im Gegensatz zu den zuvor genannten Schriftstellern, zu beiden Kulturräumen einen völlig anderen Zugang hatte, aufgrund seiner Herkunft und seines Lebens im deutschen Sprachraum. Durch seine in Baku verbrachte Kindheit war ihm die Begegnung von Orient und Okzident niemals fremd, sondern in gewisser Hinsicht vielleicht sogar selbstverständlich, denn auf kaukasischem Boden war diese Begegnung mehr Regel als Ausnahme. Über den Kaukasus schreibt der Autor selbst:

„Die Völker des Kaukasus bilden keine Einheit, weder religiös noch kulturell oder sprachlich. Die Mannigfaltigkeit, die schier unübersehbare Buntheit dieses Völkergewimmels machte auch die Beschreibung des Kaukasus bis heute für die meisten zu einer schwierigen, wenn nicht unlösbaren Aufgabe.“79

Sich selbst traut er diese Aufgabe jedoch wohl durch das Verfassen eines Buches über den Kaukasus zu. Er erlebte beides, den Westen und den Osten, folglich nicht nur durch Reisen und Literatur, „Levs Orient war niemals nur ein Produkt seiner Fantasie.“80 Nussimbaum war ein Orientalist, der den Orient wirklich kannte und der ein positives Orientbild hatte, auch wenn ihm der negative, vorurteilsbeladene, eurozentristische Orientbegriff der früheren Orientalisten81 sicherlich bekannt gewesen sein dürfte, ebenso wie das allgemeine Bild der europäischen Gesellschaft vom Orient.

Bemerkenswert ist insbesondere der Kulturtransfer in Essad Beys Werken, der bereits vor der Zeit der theoretischen Auseinandersetzung mit Kultur, Multi- und Transkulturalität in diesen zutage tritt. Unter anderem auch in seinem berühmtesten Werk Ali und Nino,82 welches bereits in den 30er Jahren in verschiedene Sprachen übersetzt wurde.83 Um dies etwas genauer zu beleuchten, müssen diese Begrifflichkeiten geklärt werden.

Theorie der Transkulturalität

Der Begriff der Transkulturalität wurde in den 1990er Jahren von Wolfgang Welsch geprägt, der diesen Terminus einführte, um diesen von dem Begriff der Interkulturalität, die durch Johann Gottfried Herder als Kugelmodell klassifiziert wurde, abzugrenzen. Laut Welsch können Kulturen eben nicht als in sich abgeschlossene Kugeln betrachtet werden, weshalb er von einem Netzmodell spricht.84 Diese Abgrenzung ist insofern von Bedeutung, da die Kommunikation zwischen den Kulturen, die als Kugeln aufgefasst werden, schwerlich stattfinden kann; zudem ist der Begriff insbesondere bei der Betrachtung von Verflechtungen der Kulturen von großer Bedeutung,85 eine Homogenität von Kulturen ist hierbei nicht gegeben, denn diese können eine gegenseitige Einflussnahme aufeinander ausüben und somit zur Veränderung führen. Als Kultur werden hierbei nicht nur nationale Sitten und Bräuche verstanden, Kultur wird auf unterschiedlichen Ebenen definiert, d.h. auch spezifische soziale Aspekte spielen eine nicht zu unterschätzende Rolle, wie beispielsweise Beruf, persönliches Umfeld, Erziehung usw.; Kultur muss folglich differenziert betrachtet werden. So können trotz bestehender Unterschiede auf nationaler oder ethnischer Ebene, Gemeinsamkeiten, in Bezug auf das Individuum oder soziale Gruppen, auf einer anderen kulturellen Ebene eine besondere Tragweite haben. Transkulturalität beschreibt dabei konzeptionell „gesellschaftliche und kulturelle Entwicklungen, die seit langem stattfinden“86 und nicht etwa erst seit Beginn der Neuzeit oder dem Aufkommen der verstärkten Globalisierungsprozesse.

Kulturelle Überschneidung und Abgrenzung

Trotz der Verflechtungen und der gegenseitigen Einflussnahme der Kulturen kann über kulturelle Differenzen nicht einfach hinweggegangen werden, dies führt zu Überlegungen, wie fremde Kulturen umrissen und aufgenommen werden. Denn es darf nicht außer Acht gelassen werden, dass das Fremde stets über das Eigene, genau genommen als das Gegenteil vom Eigenen konzipiert wird.87 Das als Gegenteil vom Selbst Aufgefasste wird als exotisch und anziehend wahrgenommen, wie beispielsweise im Falle der deutschen Dichter in Bezug auf den Orient,88 was sich bereits für das Mittelalter nachweisen lässt.89 Das Unbekannte, Fremde übt auch in der Moderne eine Faszination aus, begünstigt durch die veränderte kulturelle und gesellschaftliche Situation, die dazu geführt hat, „dass wir ständig weitere Fremdheitserfahrungen machen“,90 die in Zeiten der Globalisierung als selbstverständlich erscheinen. „Das Staunen über das, was wir nicht kennen, ist eine Bedingung der ästhetischen Erfahrung in der Moderne.“91 Dies erleben wir täglich auch in Social Media, wie Twitter, Instagram, TikTok & Co. – auf witzige Art und Weise entstehen Videos und Texte, die die Gegensätze der Kulturen nachzeichnen und Menschen, die in unserer Zeit in der Begegnung der Kulturen leben, können sich selbst und ihr Umfeld damit identifizieren. Und auch wenn die Welt dadurch immer näher zusammenrückt, bleibt die Faszination für das Fremde, das sich vom Selbst unterscheidet. Und genau diesen Effekt machte sich auch Essad Bey in seinen Werken zunutze, um seine Leser zu faszinieren. Dabei wird diese faszinierende Konstruktion noch um ein Narrativ erweitert.

Der Philosoph Paul Ricoeur spricht von der „narrativen Identität“, die sich aus dem „Wechselspiel der Rollen von Historie und Fiktion“92 zusammensetzt. Das bedeutet, dass diese „jene Art von Identität [ist], zu der das menschliche Wesen durch die Vermittlung der narrativen Funktion Zugang haben kann.“93 Bei der Konstruktion der Identität bezieht er den Zeitfaktor mit ein, der Begriff der „narrativen Identität“ berücksichtigt folglich auch zeitliche Veränderungen. Diese „narrative Identität“ macht sich auch Essad Bey in seinen Werken zu eigen, durch die Erzählstruktur und den Einbezug des Lesers in das Geschehene, unter Nutzung der Gegensätzlichkeiten der Kulturen und Wertesysteme. Auf diese Weise gelingt ihm ein ganz besonderer Blick von Europa in den Kaukasus.94

Ausblick: Kaukakasus – Europa

Der Blick vom Kaukasus nach Europa wiederum kann heutzutage auch in zeitgenössischer Literatur beobachtet werden. So zum Beispiel in den Büchern unseres geschätzten Gastgebers, Prof. Kamal Abdulla, die u.a. aus dem Aserbaidschanischen ins Deutsche95 sowie in weitere europäische Sprachen96 übersetzt wurden. Die erwähnten Globalisierungsprozesse haben auch den Zugang zur Literatur maßgeblich verbessert, sodass heutzutage eine viel größere Vielfalt in diversen Sprachen den Lesern zugänglich ist97 und die Forschung damit zukünftig vor neue spannende Herausforderungen stellt. Die Literaturforschung im Hinblick auf Europa – Kaukasus und Kaukasus – Europa birgt dadurch zukünftig weiter ein sehr hohes Potential.
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Danielle Buschinger (Amiens)

Die Rolle Georgiens als Bindeglied zwischen Orient und Okzident am Beispiel von Barlaam und Josaphat

Die Legende von Barlaam und Josaphat

Barlaam und Josaphat ist die christianisierte Fassung von Buddhas Leben, die über eine georgische Zwischenstufe nach Europa gelangt ist. Schon der berühmte portugiesische Seefahrer Diogo do Couto, der in der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts Ceylon besichtigte, stellte 1612 die Hypothese auf, Josaphat und Buddha seien ein und dieselbe Person, doch legt er nahe, Indien hätte die Geschichte von Josaphat übernommen und die Tradition sei rein christlichen Ursprungs, waren doch Josaphat und Barlaam von Kardinal Baronius 1583 zu Heiligen erhoben worden (MAHÉ 1993:17–19)98. Der Parallelismus zwischen Buddhas Leben und der Geschichte von Barlaam und Josaphat wurde 1859 vom Franzosen E. Laboulaye99 und 1860 vom Deutschen F. Liebrecht100 endgültig bewiesen (LABOULAYE 1859; Liebrecht 1860,314–384).

Dem heidnischen König Abenner wird geweissagt, dass sein Sohn Josaphat die Herrschaft niederlegen und sich zum Christentum wenden werde. Um diese Weissagung zu vereiteln, vertreibt der König die Christen aus dem Land und lässt seinen Sohn in einem eigens errichteten Palast so erziehen, dass alles Übel der Welt von ihm ferngehalten wird. Eines Tages erbittet Josaphat die Erlaubnis, den Palast zu verlassen, und so lernt er das Leid der Welt kennen, in Gestalt eines Aussätzigen, eines Blinden, eines Greises und eines Toten. Gleichzeitig wird Barlaam von Gott dazu berufen, Josaphat zum Christentum zu bekehren, was ihm gelingt und der Prinz wird getauft. Der König versucht, seinen Sohn zum Abfall vom Christentum zu bewegen; zum Beispiel sendet er ihm schöne Frauen, die ihn betören sollen. Umsonst! Schließlich übergibt Abenner seinem Sohn die Hälfte seines Königreiches. Josaphat vernichtet den Götzendienst. Das Scheitern seiner Bemühungen überzeugt Abenner, der sich gleichfalls zum Christentum bekehrt. Nach dem Tod des Vaters verzichtet Josaphat auf den Thron und begibt sich auf die Suche nach seinem Lehrer Barlaam. Er findet ihn in der Wüste und beide führen einen entbehrungsreichen Kampf gegen die Leidenschaften. Nach dem Tod beider Asketen werden beide Leichname in feierlicher Prozession in die Hauptstadt gebracht. Zahlreiche Dialoge und Parabeln sind der Erzählung beigefügt.

Die georgische Übersetzung als Bindeglied zwischen Orient und Okzident

Seit langem steht fest, dass die Legende von Barlaam und Josaphat, über eine georgische Übersetzung zu den westeuropäischen Ländern gelangt. Nach vielen Forschern, z.B. Ilia V. Abuladze, David Marshall Lang, Jean-Pierre Mahé und Michel van Esbroeck, der die Chronologie der Entdeckungen und eine Bibliographie (ESBROECK 1993:221)101 aufstellt, hat vor kurzem Sophia G. Vashalamidze (LANG 1966; MAHÉ 1993; ESBROECK 1993:219–242; VASHALAMIDZE 2007:273–286)102 das Problem der West-Ost Beziehungen am Beispiel der Barlaam-Legende untersucht. Ich nehme dieses Problem nun hier wieder auf.

Diese hagiographische Legende, die in vielen griechischen und lateinischen Handschriften überliefert und in zahlreiche europäische Volkssprachen übersetzt worden ist, geht von einem sanskritischen Text des Mahayana-Buddhismus des 4. Jahrhunderts nach Christi Geburt aus. Die erste christianisierte Fassung erscheint vor dem 11. Jahrhundert in Georgien, wahrscheinlich im 9. Jahrhundert. Es ist eine Übersetzung aus dem Arabischen, waren die Georgier seit der Eroberung Tbilissis im Jahre 655 durch die Araber sehr oft zweisprachig (MAHÉ 1993, 27)103.

Es gibt zwei georgische Fassungen:


	die eine, kurze, trägt die Überschrift Balahvars Weisheit; sie ist in sechs Handschriften überliefert (vom 12. bis zum 18. Jahrhundert);

	die zweite, lange, ist unter dem Titel Balavariani in einer einzigen, 1956 in Jerusalem entdeckte Handschrift des 11. Jahrhunderts überliefert.



Diese zweite Fassung entspricht aller Wahrscheinlichkeit nach der georgischen Urfassung (MAHÉ 1993,24f.)104. Annie et Jean-Pierre Mahé meinen, dass die Vorlage der kurzen Fassung nicht genau identisch sei mit der langen (MAHÉ 1993, 24f.)105 und also, im Gegensatz dazu was die meisten Forscher meinen, nicht „a condensed version of it“ (ABULADZE 1966:35106, sei; Michel van Esbroeck, meint, dass die kurze und die lange Fassung wohl auf zwei verschiedene Vorlagen zurückgehen (ESBROECK 1993, 241)107.

Man begegnet zwar drei verschiedenen arabischen Fassungen von Bilawhar und Bûdâsf, die auf Quellen von der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts zurückgehen. Doch ist keiner dieser Texte die Vorlage der georgischen Übersetzung, die eher auf einen nun verlorenen arabischen Text zurückgeht. Die Islamisierung dieser Fassung war eher zurückhaltend, dabei soll nicht vergessen werden, dass der Islam grundsätzlich gegen Askese und Mönchtum abgeneigt ist (MAHÉ 1993:28)108. In der georgischen Überlieferung begegnet man aber manichäischen Elementen, so dass man ein manichäisches Bindeglied postulieren soll, strebte Mani doch im 3. Jahrhundert unserer Zeit einen Synkretismus zwischen den religiösen Strömungen an, die im Okzident von Jesus hervorgerufen wurden, im Iran durch Zoroaster und im Orient durch Buddha. So kann man annehmen, dass die letzte arabische Redaktion auf die indischen Vorlagen der Barlaam-Legende über eine Fassung in iranischer Sprache manichäischer Inspiration zurückgeht, die allmählich von der moslemischen Kultur angenommen worden. Mit anderen Worten: Manichäer iranischer Sprache haben die Vorlage des arabischen Romans Bilawhar und Bûdâsf vermittelt und wahrscheinlich auch überarbeitet, der auf die indische Sage des Buddhas zurückging (MAHÉ 1993:29ff.)109: sie sind die Initiatoren des Synkretismus von asketischen Vorstellungen des Buddhismus und denen des Okzidents.

Wie Jean-Pierre Mahé110 schreibt, „c’est en quelque sorte une christianisation spontanée du texte“ (ist es gewissermaßen eine spontane Christianisierung des Textes) (MAHÉ 1993:34f.). Im 11. Jahrhundert wird dieser georgische Text in Byzanz ins Griechische übersetzt und ist in circa hundertvierzig Handschriften überliefert, deren älteste das Datum 1021 trägt. Mehr als die Hälfte der 140 Handschriften enthalten den Hinweis darauf, dass „Johannes, ein Mönch im St.-Sabas-Kloster“ (oder Mar Saba), südöstlich von Jerusalem, aus Äthiopien die Urschrift der Legende gebracht hätte. Es handelt sich dabei um Indien jenseits des Ganges. Dieser Johannes, der diese Übersetzung in seine Muttersprache, das Georgische, gemacht haben soll, und alle möglichen theologischen oder die Kirchenlehre betreffenden Zusätze zum Originaltext hinzugefügt hätte, könnte identisch sein mit Johannes Damascenus (ca. 650–754).

Die griechischen Fassungen

Wie dem auch sei, der Name „Bodhisattva“, der den Buddha bis zu seiner Erleuchtung bezeichnet, wird im Arabischen „Būdāsaf“, dann über die Verballhornung „Iodasaf“ oder „Iodasaph“ in der georgischen Fassung, zu griechisch „Josaphat“, ein Name, der mit dem Namen des biblischen Nachfolgers Salomos übereinstimmt. In der georgischen Fassung heißt der Einsiedler „Balavari“, in der arabischen „Balauhar“. An die Stelle von Balavari tritt im griechischen Text Barlaam (vielleicht unter dem Einfluss von dem aus anderen Quellen bekannten Märtyrer Barlaam (syrisch Barlâhâ) (BURCHARD, 292)111.

Die griechische Übersetzung aus dem Georgischen wird, wenn man wohl zu Recht den in einigen Handschriften befindlichen Hinweisen Glauben schenkt, dem georgischen Mönch Euthymius dem Athoniten (Evthime Athoneli, gest. 1028) zugeschrieben, einem der berühmtesten Geistlichen des georgischen Klosters Iviron auf dem Heiligen Berg Athos, dessen Biografie von Georg vom Athos „Hagiorites“ geschrieben worden ist und der wohl bekannt für seine Übersetzungen ist. Euthymius war vollkommen zweisprachig und konnte sowohl aus dem Georgischen ins Griechische als auch aus dem Griechischen ins Georgische übersetzen. Der im Vergleich zur georgischen Vorlage stark erweiterte griechische Barlaam, der aus vier Teilen und vierzig Kapiteln besteht, zeugt von einer unvergleichlichen Belesenheit, die sich nicht auf die Bibel, die Konzilsschriften und die Kirchenväter beschränkt, sondern auch große Teile der byzantinischen Literatur und der christlichen Hagiographie enthält (ESBROECKS 222–237)112. Der griechische Barlaam erfuhr u.a. eine slavische und eine armenische Bearbeitung (MAHÉ 1993, 12)113.

Die Fassungen im lateinischen Westen

Die maßgebliche lateinische Übersetzung der griechischen Vita erscheint 1048; der Übersetzer ist ein lateinischer Normanne, der eine Zeit lang in Byzanz lebt. Im Prolog wird auf die Ursprünge der Legende angespielt; seit dem 12. Jahrhundert wird der griechische Text mehrmals ins Lateinische übersetzt. Die bekannteste und verbreiteste Übersetzung nennt Johannes Damascenus als Autor des Originals: es handelt sich um die Historia duorum Christi militum in der im Mittelalter bekanntesten Form, die Vulgata. Die Legende gewinnt schnell an Beliebtheit in West-Europa unter dem Titel Barlaam und Josaphat. Dann verbreitet sie sich in ganz Europa in den Volkssprachen.

Gegen Mitte des 13. Jahrhunderts fügt Vincent de Beauvais († 1264) fast die gesamte Vita unter dem Namen von Johannes Damascenus in sein Speculum historiale (Buch XV, Kap. 1–64); etwas später, im letzten Viertel des 13. Jahrhunderts, nimmt Jacobus de Voragine († 1298) eine sehr gekürzte Fassung der Legende in seine Legenda aurea auf und gibt gleichfalls den Namen des Johannes Damascenus als den des Autors an. Neben diesen zwei Adaptionen gibt es neun verschiedene Versionen der Legende in altfranzösisch (in Prosa und in Versen); die älteste dürfte die des Gui de Cambrai (1209/1220) sein. Man begegnet gleichfalls einigen französischen Mysterienspielen, unter denen das Mystère du roi Advenir, sowie drei okzitanischen Fassungen (die erste soll in Albi am Ende des 14. Jahrhunderts entstanden sein, und zwei sind nur fragmentarisch überliefert).

In England schreibt ein Dichter namens Chardry eine anglo-normannische Versfassung kurz nach 1200, aber die ersten mittelenglischen Bearbeitungen von Barlaam und Josaphat entstehen erst in der zweiten Hälfte des 14. Jahrhunderts.

Die Legende ist äußerst lebendig in Spanien und in Portugal (MOLDENHAUER 1929)114 sowie in Italien. Im 15. Jahrhundert schrieb der Florentiner Bernardo Pulci eine Dramatisierung, außerdem sind schöne Beispiele der italienischen religiösen Ikonographie seit dem 12. Jahrhundert erhalten, vornehmlich in der Kathedrale von Otranto.

Die lateinische Fassung ist sehr früh in die skandinavischen Sprachen übersetzt worden: ins Norwegische um 1250 (25 Handschriften), ins Isländische erst am Anfang des 16. Jahrhunderts (die isländische Übersetzung geht unmittelbar auf niederdeutsche Bearbeitungen der Legenda aurea des Jacobus de Voragine zurück. Die schwedische Überlieferung stützt sich ebenfalls auf die Legenda aurea (eine gekürzte Fassung ist am Ende des 13. Jahrhunderts geschrieben worden, eine ausführliche um 1400).

Die deutschen Fassungen

Im deutschen Sprachraum übersetzt Bischof Otto II. von Freising (gest. 17.03.1220) wohl in den Jahren vor 1200 den lateinischen Prosaroman von Barlaam und Josaphat von Johannes Damascenus in 16704 mhd. Reimpaarverse. Es ist eine Nachdichtung, die kaum von dieser Vorlage abweicht (WYSS 1989)115. Das Werk ist in einer einzigen Hs. erhalten, die Ende des 14. Jahrhunderts im Zisterzienserkloster Arnsberg bei Lich entstanden ist; 1803 kam sie in die Gräflich Solms-Laubach’sche Bibliothek zu Laubach, weshalb man den Text auch Laubacher Barlaam nennt116.

Rudolf von Ems bearbeitet um 1220–1230 die Vulgata der Historia duorum Christi militum (BRACKERT 1968, 161) in seinem hagiographishen Roman Barlaam und Josaphat.. Ich gehe später auf diese äußerst wichtige Fassung des Barlaam-Stoffes ein.

Betonen wir, dass es zwei Inkunabeln von Barlaam und Josaphat mit Holzschnitten gibt, was von der Beliebtheit des Stoffes zeugt: Die hystori Josaphat und Barlaam (Augsburg: Günter Zainer, ca. 1476 [Nr. 12.3.a.] und Anton Sorg, ca. 1480 [Nr. 12.3.b.]).

Erwähnen wir zum Schluss die altjiddische Übersetzung der hebräischen Version von Barlaam und Josaphat: Ben ha-melech weha-nosir („Königssohn und frommer Asket“) (DREESSEN 1978)117 (zweite Hälfte des 15. Jhdts).

Die Handschrift befindet sich in der Staatsbibliothek München und enthält eine nicht komplette Fassung. Die Quelle des altjiddischen Werks ist der hebräische Ssefer ben ha-melech wehansir („Prinz und Derwisch“), der um die Mitte des 13. Jahrhunderts in Spanien von Abraham ibn Chisdai nach einer arabischen Vorlage verfasst wurde und wohl nichts zu tun hat mit der christianisierten Fassung (ESBROECK 1993:220.)118. Der Übersetzer hatte offenbar keine Kenntnis von den mittelhochdeutschen Barlaam-Bearbeitungen.

Die Beliebtheit des Barlaam-Stoffes in Deutschland wird auch durch zahlreiche illustrierte Handschriften bestätigt. Erwähnen wir zum Beispiel die aus der Werkstatt Diebold Laubers stammende Handschrift von Rudolf von Ems’ Werk, die von der Schreiberhand auf der Seite 378 verso die Datierung 1469 trägt (nun befindet sich die Handschrift im J. Paul Getty Museum in Malibu bei Los Angeles; Ms. Ludwig XV 9). Dieser Codex enthält 138 ganzseitige kolorierte Federzeichnungen (FRÜHMORGEN-VOSS u.a. 1996: 5–9)119. Der Barlaam-Zyklus ist gleichfalls neben den Iwein-Fresken in der Burg Rodenegg in Südtirol und in Schmalkaden in Thüringen zu finden (beide stammen aus der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts). Vor kurzem hat man einen Zyklus von Wandmalereien zur Barlaam und Josephat-Legende in der Gozzoburg in Krems an der Donau in Oberösterreich entdeckt.

Der Barlaam und Josaphat von Rudolf von Ems

Wenden wir uns nun dem Barlaam und Josaphat von Rudolf von Ems (EMS 1843) zu120. Der Dichter stammt aus der Gegend um den Bodensee. Er lebte in der ersten Hälfte des 13. Jahrhunderts und bezeichnet sich in seinem Willehalm von Orlens als Ministeriale der Herren von Montfort. Der Fortsetzer seiner Weltchronik schreibt, er stamme „von Ense“ (Hohenems im Vorarlberg). Seine Mäzene und Auftraggeber geben uns Auskunft über sein literarisches Werk, das thematisch einen sehr weiten Umfang hat: fünf groß angelegte, aber zum Teil unvollendete Werke. Das wichtigste ist ein Roman, der Gute Gerhard (1225–30), in welchem, zum ersten Mal in der deutschen Literatur, ein Kaufmann die Hauptrolle spielt; die anderen sind Barlaam und Josaphat (gegen 1220–1230), Alexander, unvollendet (1230), ein Liebesroman, Willehalm von Orlens (1238), und schließlich eine Weltchronik, unvollendet geblieben, wie der Alexander (um 1250).

Von Barlaam und Josaphat kennen wir sechsundvierzig Handschriften und Fragmente. Die lateinische Vorlage ist Rudolf von dem Zistersienser Abt Wido von Kappel an der Albis (im Kanton Zürich) verschafft worden, aber Rudolf von Ems erweitert den Text der Vulgata der Historia duorum Christi militum (BRACKERT 1968, 161)121 erheblich. Welches ist der Sinn seines Barlaam und Josaphat?

Barlaam ist von Gott selbst in die Welt geschickt worden, um Josaphat zum Christentum zu bekehren. Aus eigener Initiative stellt sich letzterer in Gottes Dienst, um seinen Vater zum Christentum zu bekehren. Gott erhört Josaphat, so dass dieser Vater (Avenier) sowohl von Gott als auch von Josaphat bekehrt wird. Aber der Held führt auch sein Volk zu Gott. Vornehmlich für diese Bekehrungen und nicht nur für sein Eremitenleben erhält Josaphat die himmlische Krone (15710 sq.). In Rudolfs lateinischer Vorlage, die dem Laubacher Barlaam getreu folgt, wird betont, dass Josaphat nur für sein Eremitenleben belohnt wird. Diesen Passus hat Rudolf gestrichen. Hier, wie in seinen andren Werken wie Der gute Gerhard und der Willehalm, sieht Rudolf den Sinn des Lebens in einem frommen Leben in der Welt und nicht außerhalb der Welt: seine Botschaft besteht darin, dass man der Welt und seinem Nächsten dienen soll (SCHNELL 1969, 92; RUPP/EMS 1959, 21; ERTZDORFF 1967, 200; NÄGLER 1972; BRACKERT 1968)122. Die Güter dieser Welt werden nicht verworfen, der Dichter verlangt nur, dass Gott als der höchste Wert betrachtet wird. Der Mensch kann christlich in der Welt leben. Man soll für Gott und für die Welt leben, ein Ideal, nach dem auch Gottfried von Straßburg strebt, der von Rudolf vererhrte Meister.

Außerdem liegt die Aufgabe der Gesellschaftsschicht Josaphats, die Schicht der Könige, darin, Gottes Willen in der Welt zu erfüllen und sein Volk zum Christentum zu führen, aber nicht mit Waffengewalt, sondern durch die Überzeugungskraft vernünftiger Argumente. Der König ist dazu berufen, in der Welt zu wirken, Barmherzigkeit, Mitgefühl und Mitleid walten zu lassen, gerecht und loyal zu sein, aber auch Frieden anzustreben. Auf diese Weise ist Rudolfs Werk eine Art „Fürstenspiegel“: der König soll ein „rex iustus et pacificus“ ein. Aber er soll vornehmlich Barlaams Botschaft der Welt vermitteln, das heißt: die meisten Menschen, kurz seinen Vater und sein ganzes Volk zum Christentum zu bekehren. Er muss ein „rex christianus“ sein. Dies war Barlaams Rat, als er ihm sagte, er soll in der Welt bleiben und nicht sofort mit ihm in die Wüste ziehen, sobald er Barlaams religiöse Unterweisungen im Rahmen der Religionsgespräche erhalten hat: dies würde zuerst eine neue Verfolgung der Eremiten herbeiführen. Er soll an erster Stelle Gottes Prediger sein und der Welt seine Gebote bekanntmachen. Der Herrscher, der so handelt, wird von Gott belohnt. Josaphat soll in der Welt bleiben, um das Christentum zu verbreiten. Darin besteht sein Amt als Prinz, seine Aufgabe. Sein Amt hört auf, sobald er seine letzte Bekehrung ausgeführt hat, die schwierigste, die seines Vaters Avenier. Wenn er seine Aufgabe erfüllt hat, sobald sein Vater gestorben ist, kann sich Josaphat von der Welt zurückziehen, um als Einsiedler in der Wüste zu leben. In einem Kommentar ist sich Rudolf darüber im Klaren, dass er dazu unfähig ist, Josaphat zu begleiten, das heißt, wie er zu handeln. Er kann ihn nur mit der Geschichte, die er über ihn erzählt, begleiten. Zwar lässt er ihn insgeheim sein Reich verlassen (Vers 14685 sq.), aber er unterstreicht mit allem Nachdruck, dass er aus Liebe zu Gott von dieser Welt weggeht, weil er nur noch an Gott denkt und sich ihm widmet. Er hat seine Aufgabe in dieser Welt erfüllt, und da er seine schwierigste Aufgabe bestanden hat, seinen Vater gleichfalls zu bekehren, kann er auf alles verzichten, zu Barlaam in die Wüste ziehen und sich der Kontemplation widmen, eine via contemplativa führen (BRACKERT 1968:216–218).123

Rudolf von Ems hat die Legende neu geschrieben, nicht für Mönche, sondern für ein höfisches Publikum: er verfolgt vornehmlich ein didaktisches Ziel. Durch seine Erzählung will er zeigen, wie man handeln muss. Sich wie Josaphat als Christ in der Welt zu bewähren, d.i. der Welt die Unterweisungen Barlaams zu vermitteln, bevor er sich von der Welt zurückzieht. Rudolf predigt die Einheit von Leben in der Welt und Weltentsagung124. Weltentsagung schließt aber nicht aus, in der Welt religiöse Unterweisungen zu erteilen, zu lehren, wie man es zuerst bei Barlaam, dann bei Josaphat sieht (BRACKERT 1968:216)125.

Entwurf eines Vergleichs zwischen Barlaam und Josaphat und Buddhas Leben

Ich werde hier auf einige Ähnlichkeiten hinweisen, ohne auf einen Vergleich zwischen Barlaam und Josaphat in Einzelheiten einzugehen. Beide Prinzen, Josaphat und Gautama Siddhârta, der zukünftige Buddha, werden zuerst von ihren Vätern, abgeschirmt von der Welt erzogen, auf dass alles Übel von ihnen ferngehalten werde und nichts ihr sorgloses Leben störe. Eines Tages jedoch begegnen beide dem Unglück und dem Leid, dem Alter, der Krankheit, sie lernen die Vergänglichkeit des Daseins und den Tod kennen. Siddhârta trifft nacheinander einen Greis, einen Kranken, eine Leiche, die man zum Scheiterhaufen bringt, schließlich einen Mönch; Josaphat einen Leprakranken, einen Blinden und einen Greis, dann erfährt er, was der Tod sei. Von diesem Augenblick an führt Siddhârta ein Leben in Askese und Meditation, aber bald sieht er ein, dass dies ihm nicht erlaubt, die Welt besser zu verstehen. Er wählt nun einen Mittelweg und während seiner fünfundvierzig letzten Lebensjahre durchstreift er Indien und lehrt: „Buddha Çâkyamuni predigt „seine Lehre mitten in einer Gesellschaft, die […] tief korrupt war. Sein Predigen ist hauptsächlich moralisch; und obwohl die Metaphysik nicht vergessen ist, nimmt sie gewiss einen nicht so großen Platz ein, wie die Theorie der Tugenden, die vom Gesetz des Buddhas auferlegt werden, unter denen die Barmherzigkeit, die Geduld und die Keuschheit unbestritten an der ersten Stelle stehen“ (BURNOUF 1844:126)126; er bekehrt: „Einen Menschen zu bekehren, wer er auch sei, war für Çâkya ein Mittel, dem Gesetz der Seelenwanderung zu entkommen, ihm dem Mangel seiner Geburt abzuhelfen, […] indem er ihm den Weg ebnet, eines Tages die endgültige Vernichtung zu erreichen, wo, wie es die Texte sagen, das Gesetz der Wiedergeburt aufhört, verbindlich zu sein“ (BURNOUF 1844: 211)127 und er gründet eine Gemeinschaft von buddhistischen Mönchen und Nonnen, die nach seinem Tod seine Doktrin erhalten werden. Indem er in der Welt bleibt, breitet Josaphat das Christentum aus; das Einsiedlerdasein Josaphats entspricht dem Augenblick, als Buddha ins Nirvana eingeht, nachdem er für die anderen sich eingesetzt und gewirkt hat – die Unterschiede erklären sich dadurch, dass es in der christlichen Religion, also im Barlaam und Josaphat, keine Seelenwanderung gibt, also keine Befreiung vom Zyklus der Wiedergeburten.

Wenden wir uns Buddhas Lebensgeschichte zu. In der Figur des Theodas erkennt man zum Beispiel Mâra, den „Gott der Liebe, der Sünde und des Todes, der Fürst dieser Welt […], der gesammelten Welt des Verlangens, […], erhaben über alle Naturgötter, (der) […] den Bôdhisattva zu verlocken und von der Verfolgung seines Zieles abzuwenden versucht. Jetzt, da er sieht, dass dieser nahe daran ist, es zu erreichen, und das alsdann durch die beginnende Erlösung sein eigenes Reich, das Reich der Sinnlichkeit, entvölkert werden wird, beschließt er, denselben mit aller Macht anzugreifen und zu vernichten“ (KOEPPEN 1857–59:88)128, 129. Er ist „die eigentliche sinnliche Lust, die sinnliche Begier“ (KOEPPEN 1857–59: 254)130. Er erscheint „als buddhistischer Satan, als Widersacher und Versucher des Heiligen, als das personifizierte Böse“ (KOEPPEN 1857–59: 253)131. Er ist der Versucher, der dem Buddha das Königtum über das ganze Erdreich, langes Leben und alle Fülle der Lust bietet, wenn er seiner Buddhalaufbahn abtrünnig wird. Buddha widersteht allen Versuchungen und gelangt zur Erkenntnis. Über Mâra schreibt Burnouf: „Mâra ist der Dämon der Liebe, der Sünde und des Todes; er ist der Versucher und der Feind Buddhas. Es ist oft die Rede von ihm in den Legenden, die sich auf die Predigten des zum Asketen gewordenen Çâkyamuni (= Buddha) beziehen. Er spielt besonders eine große Rolle in den letzten Kämpfen, die Çâkya (= Buddha) ausfocht, um zum höchsten Zustand des vollkommenen Buddha zu gelangen.“ (BURNOUF 1844:76f.).132 Nachdem der Versucher gescheitert ist, nachdem es ihm nicht gelungen ist, Buddha vom Wege des Heils abzulenken, schickt er zuerst seine Armee, die von Buddha zerstört wird, dann „greift er zu seiner letzten, gefährlichsten Waffe: er sendet seine Töchter“ (KOEPPEN 1857–59:89)133 mit Namen heftige Begier, Vergnügen, Überdruss (KOEPPEN 1857–59:89)134, damit sie den Kampf wieder aufnehmen, aber Buddha bleibt unerschütterlich. Koeppen schreibt über die Töchter Mâras: „Sie entfalten vor dem Einsiedler alle ihre Reize und Künste und lassen kein Mittel der Verführung unversucht. Der Bôdhisattva bleibt standhaft.“

An diesen Beispielen sieht man klar, dass der mittelhochdeutsche Dichter vom 13. Jahrhundert, wahrscheinlich ohne etwas vom Buddhismus zu kennen, den Sinn seiner Vorlage richtig wiedergegeben hat.

Schlussbemerkung

Nach dem voran Gesagten lässt sich festhalten, dass die ganze europäische Barlaam und Josaphat–Tradition aus dem georgischen Text Balavariani, der in einer einzigen Handschrift des 11. Jahrhunderts überliefert ist, abgeleitet werden kann. Über eine griechische Übersetzung des georgischen Textes, ist die Legende dann ins Lateinische übertragen worden. Rudolf von Ems, der deutsche Bearbeiter des lateinischen Textes, ist das letzte Glied der Kette, die in Indien begonnen hat und über Georgien in den Westen gelangt ist.

Man hat allen Grund zu vermuten, dass der georgische Autor einen heute verlorenen arabischen Text ins Georgische übersetzt hat. In der georgischen Überlieferung begegnet man manichäischen Elementen, so dass man annimmt, dass die letzte arabische Redaktion, die der Georgier benutzt hat, auf die indischen Vorlagen der Barlaam-Legende über eine Fassung in iranischer Sprache manichäischer Inspiration zurückgeht. Aber der georgische Autor hat den Text seiner Vorlage nicht nur ins Georgische übersetzt, sondern auch christianisiert. Der Georgier ist demnach derjenige, der der Schöpfer der christianisierten Vita des Buddha ist. Somit ist klar, wie es Michel van Esbroeck mit allem Nachdruck betont, dass Georgien, das „close relationships with the Christian Occident and Orient“ unterhielt (ABULADZE 1966)135, die entscheidende Vermittlerrolle zwischen Orient und Okzident gespielt hat (ESBROECK 1993:221)136.
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Fərəh Cəlil (Bakı) / Farah Calil (Baku)

German və türk epik mətnlərində mifik qurd obrazının interpretasiyası

(Mythische Wolfsbilder in germanischen und türkischen Heldendichtungen)

Abstract: Totemism, which all mankind has encountered, has led to the transformation of beings considered totems into the heroes of animal tales and archaic epic texts. One such character is related to the image of a wolf. The image of the wolf is widespread in ancient Germanic sagas as well as in archaic Turkish epics.

The sacral functions of the worm are not only related to its protective properties. It is also notable for its functions as an indicator of eschatology. This case proves that the image in question is related to the initial beginning.

The existing interpretation of the image of the wolf in Germanic and Turkish epics caused this image to acquire similarities as a result of both typological and historical cultural relations.

Dastan yaradıcılığı üçün ənənəvi hallardan biri də heyvan obrazları ilə bağlıdır. Belə ki, tanrılarla yanaşı totem sayılan heyvanların da dastan yaradıcılığına transformasiyası hadisəsi geniş yayılmışdır. Bu mənada qurd, quş, at kultuna skandinav və türk epik yaradıcılığında tez tez rast gəlinir.

Öncə həm skandinav, həm də türk dastan yaradıcılığında öz əksini tapmış mifoloji personajlardan olan qurd obrazına nəzər salaq.

Türk mifoloji təfəkküründə dünyanın nizamını qoruyan, mediator, ilkin əcdad, totem funksiyalarını yerinə yetirən qurd obrazı, skandinav folklorunda əsasən esxotoloji xarakterə malikdir.

Qurdun hər iki xalqın dastan yaradıcılığında roluna nəzər salmadan öncə onun bu xalqların ibtidai təfəkküründə kosmik simvol kimi dəyərlərinə diqqət yetirək. Məşhur türk folklorşünaslarından olan B. Ögəl “Türk Mifologiyası” əsərində türk inanclarında qurdun kosmik simvol kimi dəyərlərindən bəhs edərək yazırdı: “Qüzey Asiya və Sibir xalqları Böyük Ayı bürcünə yaxşı gözlə baxmırdılar. Bu bölgə xalqlarına görə bütün planetlər bu bürcü qovmaq və ondan intiqam almaq istəyirdilər. Bütün bu inanclar, Böyük Ayı bürcünün yanında gəzən Kiçik Ulduz (Alcor) haqqında söylənmiş əfsanələrin təsiri ilə meydana gəlmişdi. Əfsanələrə görə, Kiçik Ulduz digər planetlərdən oğurlanmışdı. Buna görə də Böyük Ayı bürcünün yeddi ulduzu oğru və quldur idilər.

Başqa əfsanəyə görə isə onlar oğru və quldurları qoruyan tanrılar idilər. Məhz bu inancların təsiri nəticəsində şimal bölgələrdə Böyük Ayı bürcü Kiçik Ayı bürcünü qovan düşmən sayılırdı. Görünür hər iki əfsanə mövzu etibarı ilə bir-birinə yaxın idi. Aralarındakı müxtəliflik motiv və inanc fərqindən irəli gəlirdi” (Ögel, I, 1971: s. 204).

Daha sonra müəllif fikrini aydınlaşdırmaq üçün aşağıdakı əfsanəni misal gətirir.

Atları qovan qurdlar

Böyük ayı bürcü də yeddi azğın qurd imiş.

Zəncirlərin ucunda göylər bürcə yurd imiş.

Qurdlar zəncirlər ilə dirəyə bağlanmışlar.

Açılmasınlar deyə yaxşıca bağlanmışlar.

Qütb ulduzu imiş bu sağlam dəmir dirək.

Ovları ulduz imiş bürclərəsə çox yazıq...

Bütün bu deyilənlərdən aydın olur ki, Sibir və yakut türklərinə görə Ayı bürcünə zəncirlənmiş yeddi quldur qurd öz zəncirindən qoparsa, qiyamət baş verər, yəni dünyanın sonu gələr və kosmik nizam pozular. Ən maraqlısı budur ki, demək olar eyni hadisəyə İsland eposları “Böyük Edda” və “Kiçik Edda” əsərlərində də rast gəlinir. Burada süjet xətti bir qədər fərqlidir. Lakin mahiyyət etibari ilə hər iki motivin genezisi eyni kökdən qaynaqlanır. “Böyük Edda” əsərinin “Tanrılar haqqında nəğmə” hissəsinin “Velvanın kahinliyi” bölümündə deyilir:
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Oturmuşdu qoca qarı

Dəmir meşədə.

O, doğdu orada

Fenrir nəslini.

Bu nəsildən çıxacaq

İyrənc div,

Günəşi oğurlayan (Старщая Эдда, 1975: s.187).
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O gəmirəcək,

İnsan cəsədlərini,

Qanla dolduracaq allahların evini,

Günəş sönəcək yay mövsümündə.

Fırtınalar qopacaq

Bu qədər yetərmi? (Старщая Эдда, 1975: s.187).

Haqqında söhbət gedən bu nəhəng div digər interpretasiyalarda aslar panteonundan olan, sonralar allahlara qarşı çıxaraq nəhənglə evlənən və bu evlilikdən yaranan Lokinin üç övladından biri olan qurd Fenrirdir. “Kiçik Edda” əsərində də bu haqda geniş söhbət açılır. Lokinin nəhəngdən doğulan oğlu Qurd Fenrir digər bacı və qardaşları ilə nəhənglər ölkəsindən asların yanına gətirilir. Fenrir o qədər nəhəng və qüvvətli olur ki, aslar ondan qorxurlar və onu hiylə işlədərək zəncirə bağlayırlar. Üç dəfə zəncirə bağlanılan Fenrir bu zəncirləri qırır. Sonda tanrılar Fenriri cırtdanın toxuduğu sehrli çatı ilə bağlayırlar. Fenrir bu bağı qıra bilmir. Bundan istifadə edən tanrılar onu dərin quyuya atırlar və heç kimi dişləməsin deyə (o, Tanrı Tyurun əlini qoparmışdı) ağzına dəmir qılınc taxırlar. Mətndən aydın olur ki, Qurd Fenrir qiyamət gününədək burada qalacaq. Dünyanın sonu gələndə isə qurd günəşi udacaq (Младшая Эдда, 1970: s. 32–35). Bu misallara nəzər saldığımız zaman ilk baxışdan belə təsəvvür yaranır ki, hər iki halda qurd xaosu təmsil edən xtonik (günəşi daim udmağa hazır olan) varlıqdır. Lakin qiyamət günü günəşin məhz qurd Fenrir tərəfindən udulacağı, qurdun günəşlə sıx bağlılığından xəbər verir. Türk mifoloji düşüncəsində də bu və ya digər halda qurd günəşlə sıx əlaqədar idi. Lakin skandinav folklorundan fərqli olaraq, qədim türk inanclarında qurdun günəşlə əlaqəsi bir qədər fərqli düşünülürdü. M. Seyidov “Qam-şaman və onun qaynaqlarına ümumi baxış” adlı əsərində qədim türk inanclarında qurdun günəşin bəlgəsi olduğunu yazırdı. O, adı keçən əsərinin “Təbiətlə insanın qarşılaşmasından yaranan mif inamı” bölümündə qurd kultu ilə bağlı maraqlı məlumatlar vermişdi. Müəllif oğuzların düşüncəsinə görə yada daşının (qədim türk inanclarına görə yağışı yağdırmaq üçün istifadə olunan maqik daş) məhz qurdun qarnından çıxması ilə bağlı yazırdı: “Bir çox türk xalqlarında qurd hər nəsnənin yaradıcısı Günəşin bəlgəsi sayılan zomorfonqon olduğundan onun qarnından çıxan yada güclü sayılırmış. Çünki günəş-qurd havanı dəyişən idi. Əksliklər isti-soyuq, yağış-quraqlıq, gecə-gündüz qurdla ilişkili idi. Bir də unutmaq olmaz ki, qurd əcdad sayılırmış. Bu mif səciyyəsi də onun günəşlə əlaqəsindən doğurdu. Çünki günəş hər nəsnənin anası, yaradanı sayılırdı. Azərbaycanda yağış yağanda “qurd doğdu” deyirlər. Bizcə bu ifadədə Günəşin (qurdun) doğduğu, yəni yağış yağdığı göz önünə gətirilir” (Seyidov, 1974: s. 143).

Əgər biz Qurd Fenrir obrazına bu aspektdən yanaşsaq belə nəticəyə gəlmiş olarıq ki, qurd obrazı bu və ya digər şəkildə günəşin simvoludur. Yəni Fenrir obrazının semantikası günəşlə ilgilidir. Qurdun zəncirindən qopması, yəni “günəşi udması” kosmik nizamın pozulmasına, Xaosa geri dönməyinə səbəb olar. Ümumiyyətlə, qurd kultu istər skandinav, istərsə də türk folklorunda geniş yayılmışdır. O, bəzən əcdad, bəzən mediator, bəzən də mədəni qəhrəman və xilaskar kimi çıxış edir. Öncə Türk mifologiyasında qurdun bu funksiyalarına nəzər saldığımızda aydın olur ki, totem kimi qurd türk inanclarında bəzən ana, bəzən də ata rolunu oynamışdır. Ana qurd, ata insan motivi gərək ki, daha qədim dövrlərlə analıq dövrü ilə bağlıdır. Öncə Göy Türklərin “Asena” əfsanəsinə (bəzən bu əfsanə “Tukyu” adı ilə də tanınır – F. C.) nəzər salaq (Ögəl II, 1971:s. 23).

Qurdun türkün anası olması ilə yanaşı ilkin inanclarda onun ata və ər kimi funksiyaları da geniş yayılmışdır. Məşhur tarixi şəxsiyyət Çingiz xanın anasının şüa ilə enən qurddan hamilə qalması inancı da məhz du düşüncədən qaynaqlanırdı. Qurdun qadına ər olması ilə bağlı B. Ögəl “Türk mifologiyası” əsərində belə bir əfsanə qeydə almışdı. Bu əfsanədə uyğurların atalarının qurddan törədiyi düşünülür. (Ögel, I, 1971: s.32).

Bu əfsanədə biz Tanrının qurd cildinə girərək Xaqanın qızına ər olduğunu görürük. Bu hal qurd kultunun türk mifik təfəkküründə nə qədər müqəddəs olduğunu bir daha sübüt edir. Qurd-Tanrı əlaqəsinə skandinav mifologiyasında da rast gəlinir. Belə ki, baş Tanrı Odin iki qurda sahibdir. Yaxud Odinin çadırından qurd dərisinin asılması Tanrı-Qurd motivini formalaşdırır.

Qurdla bağlı formalaşan türk dastanlardan biri də, “Ergenekon”dur. Burada qurd xalqın xilaskarı kimi təqdim olunur. (Uraz, 1967: s. 215).

Türk mifologiyasında qurdun hər üç halda-ana, Tanrı-Qurd görkəmində ər və yolgöstərici funksiyalarına nəzər saldıq. Burada diqqəti çəkən ən maraqlı məqamlardan biri qurdun mağara ilə, daha dəqiq desək qapalı dünya ilə əlaqəsidir. Asenanın uşağı mağaraya aparması, Tanrı-Qurdun sevdiyi qızı mağaraya gətirərək özünə arvad etməsi, urdun qapalı məkandan İlhan oğullarını xilas etməsi bu hala bariz nümunədir. Hər üç halda mağaraya daxil olanlar, şikəst edilmiş yaxud nəsli tükənmiş halda gəlir və burada yeniləndikdən, artdıqdan, gücləndikdən sonra oranı tərk edirlər. B. Ögəl bu hadisəni belə açıqlayır. “Dəmir və bakır dağlarda olan bu mağaralar yer altına açılan bir qapı idilər” (Ögel, I, 1971: s. 39).

İsland eposu “Böyük Edda” da Qurd Fenriri də allahlar Qyol adlı daş piltəyə salır və yerdə çuxur qazaraq dərin quyuya atır, üzərinə böyük bir daş qoyurlar. Belə hallara Azərbaycan nağıllarında da rast gəlmək mümkündür. Məsələn, Məlik Məmmədin işiqlı dünyadan qaranlıq dünyaya keçidi dərin quyu vasitəsi ilə gerçəkləşir. Qədim türk şamançı düşüncəsində ölüm anlayışı olmadığı üçün mağara yaxud quyu, o biri dünyanı təmsil edən keçid idi. İnanca görə buraya daxil olan insan yeniləşərək güçlənərək, təmizlənərək geri qayıdırdı.

“Ergenekon“ dastanında diqqət çəkən maraqlı mif motivlərindən biri də Dəmir dağla baglıdır. Bu dastandan aydın olur ki, türklərin güçlənməsi üçün onlara hamilik edən qurdun mağarası dəmirdəndir. Yəni qurd dəmir kultu ilə bağlıdır. Çox maraqlıdır ki, qurdun dəmirlə bağlılığı hadisəsi “Böyük Edda” və “Kiçik Edda” əsərlərində də öz əksini tapmışdır. Qurd Fenririn məkanı dəmir meşə kimi təqdim olunur. Fenriri doğuran qarının məkanı olan dəmir meşə, dəmir dağ kimi sakral məkanın göstəricisidir. Demək hər iki xalqın mifoloji təfəkküründə Qurd-Günəş-Dəmir əlaqəsi mövcud idi. E.M. Meletinski “Edda və eposun ilkin forması” əsərində bu haqda yazırdı: “Dəmir meşədəki şaman qarı Sibir mifologiyasındakı qara şamanların ruhlarını dəmir nənnidə, dəmir budaqlarda yetişdirən nəhəngşaman qadını xatırladır. Ölüləri gəmirən əjdaha isə (Fenrir) hər halda xristianlıqdakı çəhənnəm səhnələrindən götürülüb” (Мелетинский, 1968: s. 242). Bu yanaşmadan aydın olur ki, dəmir meşənin, dəmir dağın sahibi hami ruh mədəni qəhrəmanı yetişdirir, onu qoruyur. Daha sonra isə şamançılıqda mədəni qəhrəman şaman obrazında təzahür edir. Hər iki xalqın folklorunda öz əksini tapmış bu motiv böyük ehtimalla türk şamançı düşüncəsinin, daha dəqiq desək sibir şamanizminin fin-saamların vasitəsi ilə tarixi əlaqələr nəticəsində skandinav mədəniyyətinə ötürülməsi ilə bağlı idi. Arxaik formada günəşlə bağlı, dəmir dağın hami ruhunun yetişdirdiyi mədəni qəhrəman Fenririrn Y.M. Meletinskinin təbiri ilə desək “ölüləri gəmirən əjdaha” kimi təqdimatı xristianlıqla yanaşı hunların Avropaya yürüşündən qaynanqlanan səbəblər üzündən yeni interpretasiyalarda təqdimati ilə bağlı ola bilərdi. Dəmir elementinə gəlincə bu qutsal element ibtidai təsəvvürdə Kosmosu formalaşdıran dörd ünsürə (od, su, hava, torpaq) əlavə olunmuş beşinci ünsür, belə desək substansiyanı formalaşdıran əsas substratlardan idi. Dəmirə verilən böyük önəmlərdən biri də, türklərin qədim dövrlərdən dəmirçilik məşğuliyyəti ilə bağlı ola bilərdi. B. Ögəl türklərdə formalaşmış dəmir kultu ilə bağlı yazırdı: “Sibirdə dəmirçiliklə heç bir əlaqəsi olmayan buryatlar kimi ibtidai qövmlər belə öz şamanlarının dəmirçi olduqlarına inanır və onların göydəki qutsal dəmirçidən törədiklərini söyləyirdilər. Bu geri qalmış qövmlər üçün bir ideala çevrilmiş və dəmirçi olmaq onların ən böyük istəyi olmuşdu. Dəmirçi əfsanələrinin bol olduğu bir çox qədim Sibir qövmlərində bu zəngin mifologiyaya rəğmən dəmirçilik sənətinin ən kiçik izləri belə görünmürdü. Altay türklərinin sonrakı əfsanələri də dəmirçilər və dəmir dağ motivləri ilə zəngindir. “Göy bakır, yer dəmir” deyiminə də Altay türklərində tez-tez rast gəlirik.

B. Ögəl “Türk Mifologiyası” əsərində türk inanclarında dəmir dağla bağlı mövcud olan belə bir şeir mətni qeydə almışdı:

Bir dağ vardı, yüksəlmişdi, başı göyə ərmişdi.

Çadır dirəyi kimi, göy qübbəsinə girmişdi.

Bəzən dəmirdən idi, bəzən bakırdan idi.

Kökünü yerə salmış, qapısı yerdən idi.

Dəmirdənmiş çatısı, mağaraymış qapısı,

Altında cənnət varmış, yerin buymuş qapısı (Ögel,I, 1971s. 41).

Demək, hər iki xalqın folklorunda qurd əfsanəsinin məhz dəmirlə bağlılığının bir səbəbi var. Dəmirin olması üçün odun, yəni günəşin olması vacibdir. Qurd-dəmir, qurd-günəş paraleli də buradan ortaya çıxır. Məsələn, “Koroğlu” dastanında Dəmirçioğlu adı ilə tanınan qəhrəman özünü belə təqdim edir:

Dəmirçioğlu mən yarağa dolaram,

Ac qurd kimi düşman üstə ularam,

Qılınc çəksəm leş-leş üstə qalaram,

Döndərrəm al qanı selə, pəhlivan! (Koroğlu, 1975: s. 69)

Bir çox dastanlarda rast gəldiyimiz dəmirçi (şaman) dəmiri odda əridib ondan qəhrəmana sehirli qılınc hazırlayır. Ümumgerman dastan qəhrəmanı Siqurdun Qram adlı sehrlı qılıncını meşədə yaşayan, onu tərbiyə etmiş mifik varlıq Reqin hazırlayır. Koroğlunun Misri qılıncı da məşhur dəmirçi tərəfindən hazırlanır. Sakral qılınca sahib hər iki qəhrəmanın ümumi cəhətləri də çoxdur. Öncə bunu qeyd etməliyik ki, Qurdun hər iki dastan yaradıcılığında geniş yeri olduğu üçün o, zamanla dastan qəhrəmanlarının təqdimatında və funksiyalarında da ortaya çıxırdı. Bir sözlə desək Qurd kultu zamanla dastan yaradıcılığına da transformasiya olunurdu. Məsələn, türk dastanlarında Oğuz, Koroğlu, Manas qurd obrazında təqdim olunurdusa və qurdun funksiyalarını yerinə yetirirdilərsə, ümungerman dastan yaradıcılığında bu funksiyanı Siqurd yaxud Ziqfrid eləcə də (ingilis-saksonlara məxsus “Beovulf” dastanı – F. C.) Beovulf yerinə yetirirdi. Yeri gəlmişkən qeyd etməliyik ki, Beovulf adının etimologiyası da Arı Qurd anlamı ilə bağlıdır.

Apardığımız bu təhlillərdən aydın olur ki, istər skandinav, istərsə də türk dastan yaradıcılığında öz əksini tapmış bu obrazlarda totemizmin əlamətləri açıq -aşkar görünməkdədir. Obrazların təqdimatından aydın olur ki, hər iki xalqın ilkin inanclarında qurd totem rolunu oynamış, zamanla qurd cildinə girmiş Tanrı, yarı insan-yarı Tanrı oğlu, daha sonra əcdad, mediator və mədəni qəhrəman obrazlarına transformasiya olunmuşdur. Lakin bu hadisənin, yəni hər iki dastan yaradıcılığında öz əksini tapmış qurd kultu arasında mövcud olan mif uyğunluqlarını yalnız sosial-psixoloji şərtlərin nəticəsi kimi dəyərləndirmək olmaz. Təbii ki, sak-skif mədəniyyətinin, finsaamların, eləcə də hunların Avropa ilə əlaqələri qurd kultunun bu ərazidə daha geniş yayılmasına və bir çox ortaq motivlərin formalaşmasına gətirib çıxarmışdır.
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Leyla Coşan (Istanbul)

Kulturtransfer am Beispiel des Reiseberichts von Georg von Ungarn137

Einführung

Innerhalb des Kulturtransfers138 spielt die Gattung des Reiseberichts vor allem während der Frühen Neuzeit eine wesentliche Rolle, da es zu dieser Zeit kaum zu einem Kulturaustausch kam und die Reiseberichte somit auch das Informationsbedürfnis des Lesepublikums bezüglich anderer Kulturen zu stillen versuchten. Der breit gefächerte Begriff des Kulturtransfers bzw. der „Kulturtransferprozesse betreffen die interkulturellen Vermittlungsformen zwischen Kulturen […]“ (Lüsebrink, 2016, 145). Mittel der Tradierung des Kulturtransfers sind die Texte und tradierten Stoffe. Dabei definieren sich die unterschiedlichen Transferdiskurse „auf der Mikroebene wiederum durch Inhalte, Themen, Intentionen und Quellenbereiche als auch durch Redeweisen, Textfunktionen, Argumentationsweisen, Kommunikationssituationen, das Verhältnis von Bild und Realität und die Beziehung von Minorität und Majorität“ (Przybilski, 2010, 153). Anhand dieser Definitionen lässt sich eruieren, dass der Reisebericht an sich zahlreiche der o. g. Aspekte aufgreift, was auch der Tractatus von Georg von Ungarn verdeutlicht.

Die schriftliche Fixierung von Erfahrungen und Erinnerungen über das kulturelle Leben im Osmanischen Reich wie es im Werk von Georg von Ungarn der Fall ist, widerspiegelt auch die besondere Form des Kulturtransfers, die den Reiseberichten eigen ist. Diese Art der Vermittlung von Informationen und kulturellen Praktiken im Osmanischen Reich, die als spezifische Zielgruppe an das deutschsprachige Lesepublikum gerichtet ist, sollte stets aufgrund der sozialen und politischen Rahmenbedingungen unter denen der Reisebericht entstanden ist, mit einer gewissen Bedachtsamkeit wahrgenommen werden. Folglich hängt die Art und Weise des Kulturtransfers von unterschiedlichen Erkenntnisinteressen, politischen Zielen und Relationen ab, was auch das 15. Jahrhundert veranschaulicht. Denn die Expansion des Osmanischen Reichs führte dazu, dass das Feindbild der Türken eine provokative Auseinandersetzung mit dem Anderen bzw. Andersgläubigen entfachte.

Ziel dieses Beitrags soll es sein, Formen des Kulturtransfers anhand des Reiseberichts von Georg von Ungarn zu exemplifizieren und den Autor des Tractatus vorzustellen, der nicht nur über das kulturelle Leben im Osmanischen Reich berichtet, sondern auch zwei Gedichte des anatolischen Derwischs, Mystikers und Poeten Yunus Emres (1250–1320/21) in unser Zeitalter hinein tradiert und somit einen signifikanten Beitrag zum Kulturtransfer leistet.

Kulturtransfer im Tractatus

Georg von Ungarn, auch Captivus Septemcastrensis genannt, gilt als der Verfasser des im Jahre 1480 anonym erschienenen Traktat über die Sitten, die Lebensverhältnisse und die Arglist der Türken.139 Der im Alter von 16 Jahren in türkische Gefangenschaft geratene Autor konnte erst nach zwanzigjähriger Gefangenschaft, im Jahre 1458, nach Europa zurückkehren und es dauerte weitere 22 Jahre bis er unter dem Einfluss der osmanischen Eroberung Otrantos seinen Tractatus verfasste.

Ungarns Reisebericht gleicht aufgrund seines langjährigen Aufenthaltes im Osmanischen Reich eher einem „Lebens- oder Lebensabschnittsbericht“ (Höfert, 2003, 196). Damit meint man die Berichte von Menschen, die unter besonderen Umständen in osmanische Gefangenschaft gerieten oder aus freien Stücken in den osmanischen Dienst traten, viele Jahre im Osmanischen Reich verbrachten und dann in ihre Heimat zurückkehrten. Dieser Gruppe von Autoren, verdanken wir dann auch die nach ihrer Rückkehr für ein europäisches Lesepublikum geschriebenen Texte. Dadurch dass der Berichterstatter einen ganzen Lebensabschnitt in der Fremde verbrachte, kam es auch zu einer sprachlichen und kulturellen Integration und einer intensivierten Betrachtungsweise in die sozialen und gesellschaftlichen Verhältnisse des osmanischen Reiches, die dem „nur“ Reisenden vorenthalten war.

Trotz zahlreicher autobiographischer Hinweise und Bemerkungen, die im Tractatus aufzufinden sind, weiß man nicht viel über den Autor. Der Verfasser wurde 1422/23 in Siebenbürgen geboren. Man vermutet, dass er ein Siebenbürger Sachse oder aber ungarischer Herkunft war. Fest steht zumindest, dass er der ungarischen und deutschen Sprache mächtig war (Tractatus, 1993, 17).

1438 wurde er bei der Eroberung des Siebenbürgischen Mühlbach gefangen genommen und als Kriegsgefangener auf dem Sklavenmarkt von Edirne verkauft (Tractatus, 1993, 151–155). Von dort aus wurde er nach Bergama gebracht, wo man ihn an einen Bauern verkaufte. Zahlreiche Fluchtversuche scheitern, so dass er einem langjährigen Zwangsaufenthalt nicht entgegenwirken kann. Dieser Aufenthalt ermöglicht es ihm aber, zugleich auch Land und Leute kennenzulernen. Nach seinem achten Fluchtversuch gerät er in eine Glaubenskrise, auf die im Folgenden eingegangen wird (Tractatus, 1993, 299–301). Danach gibt er den Gedanken an eine Flucht auf. Die letzten 15 Jahre verbringt er bei ein und demselben Herrn, der Land und Herdenbesitzer ist. Georg arbeitet zwar als Hirte, scheint aber kein Sklavendasein zu führen, da er sich des Öfteren in die Stadt begibt und sich dort das Wissen der Derwische aneignet. Im Gegensatz zu seinem ersten Herrn, welcher Georg grausam behandelt und ihn somit auch in seinem christlichen Glauben bestärkt hat, findet er in den letzten 15 Jahren bei seinem Herrn eine Familie, die ihn liebevoll aufnimmt. Dieser behandelt Georg wie ein Familienmitglied und liebt ihn mehr als seinen eigenen Sohn (Tractatus, 1993, 203, 209). Der Verfasser kann sich von ihm nur durch die Täuschung lösen, ein religiöses Studium anzutreten und bald wieder zurückzukommen. Kurz darauf verlässt er das Land und kehrt in seine Heimat zurück.

Der Autor betont, dass vor allem Sklaven, die Familien gründeten, auf eine Rückkehr in die Heimat verzichteten, was wiederum zur Vermutung führt, dass Georg, vielleicht auch wie andere Kriegsgefangene, eine eheähnliche Verbindung eingegangen ist, die er später als Sünde empfunden hat. Aber auch die Beziehung zur islamischen Religion scheint eine weitaus tiefere gewesen zu sein, als Georg selbst im Rückblick zugeben will. Er kennt sich genauestens mit den rituellen Waschungen aus, nimmt an religiösen Feiern und Gebeten in der Moschee teil, beschreibt mit innerer Begeisterung die Riten und Tänze der Mevlevi-Derwische, kennt und sammelt die dabei rezitierten Gedichte so gut, dass Nachbarn und andere Derwische zu ihm kommen, um sie von ihm zu erlernen.

Ein hoher islamischer Gelehrter bietet ihm infolgedessen sogar ein Amt in seiner Moschee an (Tractatus, 1993, 409). Die eingehende Beschäftigung mit der Religion der Anderen, die „Zeit des Schwankens“, soll laut eigenen Angaben des Verfassers sechs oder sieben Monate gedauert haben. Mit „Hilfe Gottes“ soll es aber dann doch plötzlich zu einem Sinneswandel gekommen sein, und er soll sich wieder seinem alten katholischen Glauben zugewandt haben. Von diesem Zeitpunkt an ließ er sich die folgenden 15 Jahre hindurch nicht mehr verwirren und blieb stark in seinem Glauben. Alles Gesehene und Gehörte wurde von ihm nun „als Wahngebilde und Vorspiegelungen des Teufels“ gedeutet (Tractatus, 1993, 303). Dennoch ist sein Bild im Gegensatz zu seinen Zeit genossen nicht ausschließlich von Vorurteilen geprägt, sondern auch von Neugierde und einer ungewöhnlichen Objektivität, die zugleich Sympathie und Bewunderung zu Wort bringt. Denn der Autor berichtet aus unmittelbarer Quelle, als Augenzeuge, der 20 Jahre als kriegsgefangener Sklave in der Türkei gelebt hat. Vor allem aber seiner Neugierde verdanken wir die zahlreichen lebhaften Beschreibungen und den tiefen Einblick in das Land und seine Sitten. Zu den feindlichen Äußerungen über den türkischen Feind sei hervorgehoben, dass es sich dabei um gängige und übliche Zuschreibungen handelt, die angesichts der Situation, in der sich der Autor befunden hat, eher von einem kollektiven Feindbild zeugen.

Der Reisebericht zählt zu den wichtigsten Quellen des 15. und 16. Jahrhunderts über das Osmanische Reich. Der Tractatus unterscheidet sich im Wesentlichen von den späteren Reiseberichten dadurch, dass der Verfasser als ehemaliger Sklave, die Türken nicht nur gehässig beschreibt, sondern sie in ihrem sozialen Umfeld zeigt, positive Züge unverhüllt und manchmal sogar mit einer offenen Bewunderung darstellt. Der mehrfache Vergleich mit der christlichen Welt führt dazu, dass der Autor offen oder auch verborgen in einem zurechtweisenden Ton auf die fehlende Tadellosigkeit der Christen verweist. Dem gegenüber steht die glänzende Vorbildlichkeit der Türken, die aber zugleich auch als teuflisch und verführerisch entlarvt wird. Georg möchte seine Leser in dieser Hinsicht ermahnen und fordert sie dazu auf, ein sündenfreies und christlicheres Leben zu führen. Aus diesem Grunde sind im Tractatus auch kontroverse Anschauungen aufzufinden. Auf der einen Seite repräsentieren die Türken, insbesondere die Derwische das Bild des vollkommenen Menschen, auf der anderen Seite wird diese Vollkommenheit als teuflischer Schein enthüllt. Auf die Begeisterung, sie „scheinen eher Engel“ zu sein, folgt die Ernüchterung, in der die wahre Identität dieser „scheinbaren Engel“ als Inkarnation des Teufels aufgedeckt wird (Tractatus, 1993, 282–285).

Das Interesse am Tractatus stieg rapide, und es folgten zahlreiche Nachdrucke in Köln, Paris, Wittenberg, Nürnberg und Basel. Einen Höhepunkt bildeten die Jahre 1530/31, als Sultan Süleyman für Wien eine Gefahr darstellte und somit die Türkenfurcht erneut auflebte. Es erschienen in diesen Jahren zahlreiche Übersetzungen und Neubearbeitungen, insgesamt elf deutsche Ausgaben. Luther lernte den Tractatus wahrscheinlich erst 1529 kennen, denn in seiner 1528 erschienenen Schrift Vom Kriege wider die Türcken beklagt er noch den Mangel an verlässlichen Informationen (Luther, 1964, 81–149; Coşan, 2009, 48f.). Der Tractatus erwies sich in dieser Hinsicht als gute Quelle für Luther, und er ließ ihn mit einem selbst geschriebenen Vorwort neu herausgeben. Hier hebt er vor allem die Objektivität des Buches hervor, vergleicht es mit anderen Werken über den Islam, die durch einseitig negative Beschreibungen unglaubwürdig wirkten. Luther zufolge stellt der Tractatus hingegen auch die positiven Seiten dar und beweise dadurch Aufrichtigkeit. Die Vorzüge der Türken würden durch Georg als bloßer Schein entlarvt und wirkten somit überzeugender als rein negative Kritik. Auch Sebastian Franck äußert sich ähnlich über das Buch und hebt wie Luther hervor, dass die unmittelbaren Erfahrungen und Eindrücke des Autors weitaus bedeutender seien als die Vermittlung von nur theologischen Informationen. Die Wirkung des Textes nahm durch die Würdigungen Luthers und Francks weiter zu. Luther stützt sich vor allem in Eine Heerpredigt wider den Türcken auf den Tractatus, in dem er sich entweder auf ihn bezieht oder ganze Passagen daraus überliefert (Luther, 1964, 149–198). Wenn man sich vor Augen hält, dass Eine Heerpredigt wider den Türcken elf Auflagen erreichte und in Städten wie Wittenberg, Marburg, Nürnberg, Augsburg und Straßburg gedruckt wurde140, wird auch deutlich, warum der Tractatus vor allem in Deutschland solch eine Wirkung haben konnte.

Negative und positive Wahrnehmung des Fremden

Der Tractatus beginnt mit dem typischen Leid und Leidensweg eines Kriegsgefangenen. Dabei fällt auf, dass der Verfasser das Erlebte, insbesondere die Kriegsszenen, mit bildhafter Lebendigkeit beschreibt. Zudem berichtet er, welch großer psychischer und physischer Gewalt er ab dem Moment seiner Gefangennahme ausgesetzt war. Georg von Ungarn fasst seine Situation zusammen, wenn er hervorhebt, dass er „die schwersten Lasten und unerträglichen Ängste dieser allerhärtesten Gefangenschaft, nicht ohne Gefahr für Leib und Seele“ (Tractatus, 1993, 157) erduldete. Der Sklavenhandel auf dem Marktplatz, wo die Gefangenen „begutachtet und entblößt“ werden, scheint den Höhepunkt von Missachtung menschlicher Werte darzustellen, denn dort kennt man kein Schamgefühl mehr, lässt Frauen und Männer öffentlich zur Schau stellen, schlägt sie und vieles mehr (Tractatus, 1993, 197). Grauenvolle Szenen werden bis ins kleinste Detail auf eine geradezu erschütternde Weise für den christlichen Leserkreis dargestellt.

Ein weiteres Thema, dem der Verfasser besondere Aufmerksamkeit schenkt, sind bestimmte Vorzüge der Türken wie Bescheidenheit, Schlichtheit, Reinlichkeit und Ehrbarkeit der türkischen Frauen. Die Darstellung der Tadellosigkeit dient dazu, auf defizitäre Verhaltensweisen der Christen, vornehmlich auf sittlicher und moralischer Ebene, hinzuweisen und diese zu bemängeln. Georg hebt hervor, dass die Türken in all ihrem „Tun und Treiben, in Kleidung und Ausstattung“ auf geradezu vorbildliche Weise die Schlichtheit bevorzugen und jegliche Üppigkeit und Extravaganz ablehnen (Tractatus, 1993, 221–223). Selbst „Würdenträger und Fürsten halten sich in allem so schlicht, daß man sie nicht von den anderen unterscheiden kann“ (Tractatus, 1993, 223). Auch der Herrscher Fatih Sultan Mehmet legt großen Wert auf Schlichtheit, da er sich weder durch Kleidung noch durch sein Pferd von anderen Menschen zu unterscheiden scheint. Zudem hebt Georg hervor, wie weise und mild, großzügig und wohlwollend er in all seinen Handlungen und Taten ist und betont, wie tolerant er den Christen gegenüber ist. Von der Reinlichkeit der Türken hebt der Verfasser hervor, dass insbesondere die äußerliche Reinlichkeit eine zentrale Rolle spielt und das Alltagsleben der Türken bestimmt. Denn die Türken legen „eine solche Reinlichkeitsliebe an den Tag, daß beinahe jeder Gegenstand des täglichen Gebrauchs bei ihnen in den Verdacht der Unreinheit gerät“ (Tractatus, 1993, 227). Diese körperliche Reinlichkeit dient insbesondere auch religiösen Zwecken, die Georg als den inneren Antrieb erkennt.

Ein anderer wichtiger Punkt ist das türkische Militärwesen, auf das Georg sehr detailliert eingeht. Was ihm dabei besonders auffällt, ist die Begeisterung und Bereitschaft der Türken, mit der sie in den Krieg ziehen (Tractatus, 1993, 237). Ein ganzes Kapitel widmet der Verfasser dem Thema der Ehrbarkeit der türkischen Frauen. Dabei kommt es zu einem Vergleich mit den christlichen Frauen, der zugunsten der Türkin ausfällt, die in jeglicher Hinsicht in all ihrem Dasein Sittlichkeit, Tugendhaftigkeit und Ehrbarkeit präsentiert (Tractatus, 1993, 247).

Ziel seiner Schrift soll es sein, ausgehend von eigenen Erfahrungen, die Menschen auf die bevorstehende Gefahr durch die „Irrelehren“ der Türken aufmerksam zu machen. Ihnen soll es nicht so ergehen wie dem Verfasser, der sich fast nicht mehr aus ihren religiösen Schlingen befreien konnte.

Georg von Ungarns Leistungen für die türkische Sprache und Kultur

Georg von Ungarn hat sich aber auch Verdienste um die türkische Sprache und Kultur erworben. Er durchreiste ganze Landstriche Anatoliens. So bot sich ihm die Möglichkeit, das gesellschaftliche Leben auf dem Land in all seinen Formen kennenzulernen. Mit einer besonderen Anteilnahme widmet er sich in seinen Darstellungen den Riten und der Literatur der Mevlevi-Derwische. Zudem werden im Werk das alltägliche Leben, die zwischenmenschlichen Beziehungen, die religiösen Praktiken, die Bekleidung der Frau, Sitten und Traditionen der osmanisch-türkischen Kultur beschrieben. Die durch Georg von Ungarn überlieferten Informationen werden heute noch von Wissenschaftlern gewürdigt. Diese Wertschätzung geht soweit, dass türkische Wissenschaftler verschiedener Fachrichtungen die Berichte der Kriegsgefangenen im Osmanischen Reich als Beginn der wissenschaftlichen Turkologie auffassen. Folglich werden Johannes Schiltberger141 und Georg von Ungarn aufgrund des Kultur- und Wissenstransfers auch als die ersten „Turkologen“ bezeichnet (Sakallı, 1996, 61). Als besonders wichtige Leistung des Verfassers wären zwei altosmanische Gedichte zu nennen, die Georg in europäischer Umschrift mit lateinischer Übersetzung festgehalten hat.

Der Tractatus, der sich im Breslauer Staatsarchiv befand, wurde erstmals von dem Arabisten und Turkologen Carl Brockelmann (1868–1956) erwähnt. Dieser verwies zugleich auch auf die türkischen Gedichte im Tractatus.142 In die akademische Welt wurden diese Gedichte jedoch von Karl Foy (1856–1917) eingeführt. Foys Studie, die im Jahre 1901 erschien (Foy, 1901, 230–277), erweckte auch das Interesse zahlreicher europäischer Orientalisten, Arabisten und Islamwissenschaftler wie beispielsweise Martinus Theodorus Houtsma (1851–1943), Johannes Heinrich Mordtmann (1852–1932) und Martin Hartmann (1851–1918). Diese revidierten Foys Studie (Tekin, 1987, 368), so dass im darauffolgenden Jahr eine zweite überarbeiterte und verbesserte Version des Artikels erschien (Foy, 1902, 233–293). Fortan widmeten sich zahlreiche Wissenschaftler aus der deutsch-türkischen Forschungslandschaft dem Tractatus und insbesondere den zwei Gedichten von Yunus Emre, wie u. a. der österreichische Turkologe Andreas Tietze (1914–2003), der 1938 aufgrund seiner jüdischen Herkunft Zuflucht in der Türkei suchte und bis 1958 an der Universität Istanbul lehrte; Wilfried Buch (1924–1994), der 23 Jahre in der Türkei lehrte, und Reinhard Klockow, der von 1984 bis 1988 an der Ege Universität in Izmir tätig war und 1993 den Türken-Traktat des Georg von Ungarn herausgab.143 Auch in der neueren Yunus Emre Forschung beziehen sich zahlreiche türkische Wissenschaftler aus verschiedenen Fachrichtungen auf den Tractatus von Georg von Ungarn.

Für Turkologen erweisen sich diese Texte des großen Mystikers Yunus Emre (ca. 1240–1320) von unsagbarem Wert. Es handelt sich dabei um Gedichte, die erst später in den Yunus Emre Diwan aufgenommen wurden. Dank Georgs Reisebericht sind diese zuvor unbekannten Gedichte erhalten geblieben und stellen eine Bereicherung des kulturellen Erbes dar.

Fazit

Die Motivation, nach 22 Jahren seinen Reisebericht zu verfassen, begründet der Verfasser mit der erneut anstehenden Türkengefahr und dem Wunsch, zu einer geistigen Rüstung wider die Türken beizutragen. Dennoch bleiben einige Fragen der Vorgehensweise und Rekonstruktion der Erinnerungen offen. Denn Erinnerungen an die Vergangenheit sind nicht Garant der Objektivität, zumal auch faktische Reiseerzählungen das Produkt einer subjektiven Wahrnehmung sind. Letztendlich können retrospektiv verfasste Reiseberichte, wie auch in diesem Falle, einen höheren Fiktionalisierungsgrad aufweisen, da lange zurückliegende Erinnerungen an gewisse Informationen und vor allem Emotionen stärker oder schwächer in Erscheinung treten oder aber vollkommen in Vergessenheit geraten können. Zudem sollte man der Frage Beachtung schenken, zu welchen Zwecken sie niedergeschrieben worden sind und ob eine Instrumentalisierung des Geschriebenen beabsichtigt wurde. Folglich können faktische Reiseberichte, infolge der in den Text intuitiv einfließenden subjektiven Eindrücke, auch als fiktionalisierte ‚Realität’ betrachtet werden, denn nicht nur politische und religiöse Überzeugungen, sondern auch Herkunft und Weltanschauung bestimmen die Sichtweise des Beobachters.

Auch wenn die propagandistischen Darstellungen bezeugen, dass hier nur bedingt von einer Objektivität die Rede sein kann, ist der hohe Informationswert des Tractatus, wie auch in anderen faktischen Reiseberichten, nicht zu bezweifeln. Dadurch, dass der Berichterstatter einen ganzen Lebensabschnitt in der Fremde verbrachte, dabei Sprache, Kultur und soziale Verhältnisse des Osmanischen Reiches kennenlernte und verinnerlichte, vermittelte er Informationen, die bis dato der westlichen Welt nicht zugänglich waren.

Zudem verdankt die türkische Kultur ihm die Überlieferung wichtiger Gedichte des Mystikers Yunus Emre. So gesehen könnte man Georg von Ungarn, zu den bedeutendsten Personen seiner Zeit zählen, da er an sich und den Umständen entsprechend in gewisser Weise repräsentativ für Kulturkontakt und Kulturtransfer steht.
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139 Georgius de Hungaria: Tractatus de moribus, condictionibus et nequicia Turcorum. Traktat über die Sitten, die Lebensverhältnisse und die Arglist der Türken. Nach der Erstausgabe von 1481, hg., übers. u. eingel. v. Reinhard Klockow. Köln, Weimar u. Wien 1993. (Diese Ausgabe wird im Folgenden als Tractatus zitiert.); Karl Foy hatte später die Gelegenheit, alle drei Versionen, die sich in der Königlichen Bibliothek Berlin befunden haben, zu sichten. Bei der ältesten dieser Versionen handelt es sich um die 1480 in Urach gedruckte Ausgabe auf die sich auch Foy in seiner Studie aus dem Jahre 1901 bezieht (siehe Tekin, 1987, 367; Merhan, 2016, 85).

140 Eine Heerpredigt wider den Türcken wurde 1529 einmal, 1530 viermal, 1541 einmal, 1542 dreimal und letztendlich 1593 zweimal gedruckt (vgl. Coşan, 2009, 244).

141 Johannes Schiltberger. Als Sklave im Osmanischen Reich 1394–1427. Aus dem Mittelhochdeutschen übertragen und herausgegeben von Ulrich Schlemmer. Edition Erdmann in K. Thienemanns Verlag. Stuttgart 1983.

142 Dem Turkologen Talât Tekin zufolge soll Brockelmann zudem später Foy bei der Analyse der Gedichte behilflich gewesen sein (Tekin, 1987, 367).

143 Georgius de Hungaria: Tractatus de moribus, condictionibus et nequicia Turcorum. Traktat über die Sitten, die Lebensverhältnisse und die Arglist der Türken. Nach der Erstausgabe von 1481, hg., übers. u. eingel. v. Reinhard Klockow. Köln, Weimar u. Wien 1993.




Sewil Fuchs (Porta Westfalica)

Nisami und seine Rezeption im deutschsprachigen Kulturraum (1740–2021)

Nisami Gändschäwi (1141–1209), der unerreichbare Stern der persischsprachigen Literatur, zählt zu den bedeutendsten Epikern im islamischen Kulturkreis. Seine fünf Versromane – Schatzkammer der Geheimnisse, Chosrou und Schirin, Leila und Madschnun, Die sieben Gestalten sowie Das Alexanderbuch – wurden zum „Vorbild für die gesamte spätere Romantik“ im Orient (Horn, 1901, 188).

Doch wie bekannt ist das poetische Erbe des aserbaidschanischen Dichters und Denkers im deutschen Sprachraum? Der vorliegende Beitrag widmet sich dem Thema der deutschsprachigen Rezeption der Werke Nisamis vom 18. Jahrhundert bis zur Gegenwart und deren Auswirkungen auf Musik, Theater und bildende Kunst.

1. Nisami in deutscher Sprache

Im Okzident wurde der Name Nisami erstmals 1697 in Frankreich in der Bibliothèque Orientale des französischen Orientalisten Barthélemy d’Herbelot im Kapitel Nazami erwähnt und auf seine drei Epen hingewiesen: „Les Secrets des Amans“, „Les sept Fontaines“ und „Khosrou ve Schirin“ (Bibliothèque Orientale, 1697, 29).

In deutscher Sprache findet sich 1740 ein kurzer Eintrag Nadhami in Zedlers Universal-Lexicon. In den Jahren 1785–1790 erschien in Halle unter dem Titel Orientalische Bibliothek oder Universalwörterbuch, welches alles enthält, was zur Kenntniß des Orients nothwendig ist die erste deutsche Ausgabe von d‘Herbelot’s Bibliothek in der Übersetzung des evangelischen Theologen Johann Christoph Friedrich Schulz. In den Kapiteln der Enzyklopädie wird der Dichter als „Nazami“, „Nadhami“ genannt und seine Werke – „‚Asrar alaschekin‘, die Geheimnisse der Liebenden; ‚Heft peigher‘, die sieben Quellen; ‚Khosru ve Schirin‘“ – in allen vier Bänden aufgelistet. Im Eintrag Nazami des dritten Bandes fügt Schulz jedoch hinzu: „Abul Magd war von Kendschah: daher wird er bisweilen Kendschaui, nicht aber Kengdi, wie es Herbelot geschrieben hat, genannt“ (d’Herbelot, 1789, 639).

Zu dem Nisami-Eintrag in d‘Herbelot’s Bibliothek äußerte sich der deutsche Dichter und Herausgeber des Neuen Teutschen Merkur, Christoph Martin Wieland, in seiner Abhandlung Blumen asiatischer Dichtkunst ironisch:

„Das, was Herbelot von diesem berühmten Dichter erwähnt, ist so flüchtig, und das Verzeichnis, welches er von seinen Schriften in der ‚Bibliothèque Orientale‘ gegeben hat, so unvollständig, daß ich geneigt bin zu glauben, dieser vortrefliche Orientalist habe die Absicht gehabt, in einem besondern Werke ausführlicher von ihm, so wie von verschiedenen andern persischen Schriftstellern, zu reden“ (Wieland, 1796, 11).

Unter anderem analysierte Wieland Nisamis Alexanderbuch und führte in seiner Übersetzung einen Vers aus einer Elegie des Hafiz an: „Die Poesie des Nezami hat an Anmuth und Zierlichkeit der Sprache in dem ganzen Kreise der alten Schriftsteller ihres gleichen nicht“ (Wieland, ebda. 12.).

Zwei Jahre später erschien in der Weimarer Literaturzeitschrift Der Neue teutsche Merkur die erste Nisami-Nachdichtung aus Chosrou und Schirin mit dem Titel Die Trennung (1798). Autor des Gedichtes war der 24-jährige Joseph Hammer – der zukünftige österreichische Orientalist und Begründer der Wiener Schule der Orientalistik.

Nisamis erstes Werk Schatzkammer der Geheimnisse erblickte 1802 in lateinischer und persischer Sprache das Licht der Welt. Das 115-seitige Buch unter dem Namen Nizami poetae narrationes et fabulae persice ex codice MS. nunc primum editae subiuncta versione Latina et indice verborum stammte von einem 21-jährigen Studenten aus Halle, dem zukünftigen Schriftsteller und Bibliografen Ludwig Hain, und wurde in Leipzig publiziert. Ein Jahr später erschien in der Allgemeinen Literatur-Zeitung eine vernichtende Rezension, in dem Hains Übersetzung mit folgenden Kommentaren versehen wurde:

„Abdruck der, von dem Verfasser vorsichtig mit keinem Wort erwähnten, englischen Edition“; „nicht aus dem persischen Original, sondern aus in der calkuttischen Ausgabe beygefügten englischen Uebersetzung geschmiedet“; „die Poesie in eine gewässerte Prosa verwandelt wird“ (o. V, 1803, 545, 546).

Im Jahr 1809 wurde im Leipziger Fleischer Verlag ohne eine Verfasserangabe das Buch Schirin: Ein persisches romantisches Gedicht nach morgenländischen Quellen herausgegeben, das von der Kritik gut aufgenommen wurde, wobei auf den Autor – den inzwischen zum Diplomaten und Übersetzer avancierten Joseph von Hammer – hingewiesen wurde:

„Es ist keine metrische Uebersetzung eines persischen Originals, sondern ein nach persischen und andern morgenländischen Originalen treu, aber im freyen Geiste der deutschen Dichtung gearbeitetes Meisterwerk, wodurch die deutsche Poesie, so wie das Studium der orientalischen Literatur, eine sehr namhafte Bereicherung erhalten hat“

– hieß es in einer Rezension der Allgemeinen Literatur-Zeitung aus dem Jahr 1810 (o. V., 1810, 617).

Im Jahr 1818 veröffentlichte Hammer in Wien sein Monumentalwerk Geschichte der schönen Redekünste Persiens. Im Kapitel Nisami aus Gendsch beschrieb er auf 14 Seiten alle fünf Epen Nisamis mit einigen Versübersetzungen (Hammer, 1818, 105–119).

Hammers Geschichte beeinflusste viele Dichter des 19. Jahrhunderts. Im Jahr 1819 erschien Goethes West-oestlicher Divan. Der deutsche Klassiker nannte den Epiker im Kapitel Nisami einen „zarten, hochbegabten Geist“ (Goethe, 1819, 308) und widmete ihm einen Kommentar zur Erzählung vom Herrn Jesus aus der Schatzkammer der Geheimnisse sowie das Gedicht Lesebuch.

Goethes Divan wiederum inspirierte Dichter aus Deutschland, Russland und Österreich zu weiteren Versnachdichtungen, z. B. den deutschen Dichter und Orientalisten Friedrich Rückert, der einige Abschnitte aus Nisamis Alexanderbuch (1823), aus Die Schatzkammer der Geheimnisse (1837) und Die sieben Gestalten (1840) übersetzte.

Später folgten weitere Versübertragungen von Franz von Erdmann (1832), August von Platen (1839), Georg Friedrich Daumer (1853), Peter Lerch (1857), Wilhelm Bacher (1871), Hermann Ethé (1871), Anton Edmund Wollheim da Fonseca (1873) sowie Ottokar Freiherr von Schlechta-Wssehrd (1892). Das Alexanderbuch und Die Schatzkammer der Geheimnisse hatten die Autoren am häufigsten angeregt.

Von besonderer Bedeutung für die europäische Nisami-Forschung des 19. Jahrhunderts war die Dissertation des zukünftigen österreichischungarischen Rabbiners und Orientalisten Wilhelm Bacher, die 1871 unter dem Titel Nizậmî’s Leben und Werke und der zweite Theil des Ni[image: ]âmîschen Alexanderbuches in Leipzig erschien. Zu allen Epen fertigte der 21-jährige Bacher einige Gedichtausschnitte in Versen an.

Im 20. Jahrhundert begann die systematische Erforschung von Nisamis Werk. Besonders hervorzuheben sind wissenschaftlich-kritische Abhandlungen und Übersetzungen der deutschen Islamwissenschaftler Hellmut Ritter, Georg Jacob, Annemarie Schimmel, Johann Christoph Bürgel, Werner Sundermann; des tschechischen Turkologen und Iranisten Jan Rypka; des österreichischen Islamwissenschaftlers Herbert Wilhelm Duda sowie der schweizerischen Islamwissenschaftler Fritz Meier, Rudolf Gelpke und Renate Würsch. In der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts werden Schüler von Fritz Meier und Hellmut Ritter die Nisami-Forschung vervollkommnen. Zu nennen sind vor allem Vers- und Prosabeiträge von Rudolf Gelpke, Renate Würsch und Johann Christoph Bürgel.

Der Basler Islamwissenschaftler und Schriftsteller Rudolf Gelpke veröffentlichte 1958 seine erste Prosaübersetzung Die Sage von Behram und Fitne. In den Jahren 1959 und 1963 folgten im Züricher Manesse Verlag seine weiteren Nisami-Übertragungen Die sieben Geschichten der sieben Prinzessinnen und Leila und Madschnun. Diese beiden Prosaausgaben gelten bis heute als eine der besten Übersetzungen, in denen es Gelpke gelang, den Reichtum und die Vielfalt von Nisamis Bildersprache zu vermitteln.

Die umfangreiche Habilitationsschrift der Basler Islamwissenschaftlerin Renate Würsch Ni[image: ]āmīs Schatzkammer der Geheimnisse. Eine Untersuchung zu Mahzan ul-asrār (1997) erschien 2005 im Wiesbadener Reichert Verlag.

Wohl am meisten zur Nisami-Forschung beigetragen hat der deutsche Islamwissenschaftler Johann Christoph Bürgel. Als Schüler Hellmut Ritters veröffentlichte er 1967 seine erste Nisami-Übersetzung in der österreichischen Zeitschrift bustan unter dem Titel Die Geschichte von König Bahram Gor und seinem Sklavenmädchen. Im Jahr 1974 erschien in der Festschrift zu Fritz Maiers 60. Geburtstag der Abschnitt Nisami über Sprache und Dichtung aus der Schatzkammer der Geheimnisse. In den Jahren 1980 und 1991 publizierte der Manesse-Verlag Bürgels zwei Prosaübersetzungen Chosrou und Schirin und Das Alexanderbuch. Der Münchener Verlag C. H. Beck gab 1997 die erste vollständige philologische Übertragung der Sieben Gestalten mit dem Titel Die Abenteuer des Königs Bahram und seiner sieben Prinzessinnen heraus. Bürgel ist Autor zahlreicher wissenschaftlich-kritischer Abhandlungen in deutschen und internationalen Fachzeitschriften und er ist der einzige deutschsprachige Nisami-Forscher weltweit, der aus CHAMSA drei Epen übersetzte.

Ende des 20. Jahrhunderts traten deutsch-iranische Autoren mit Nisami-Übersetzungen hervor, z. B. Bozorg Alavi, Esmail Mietag sowie Purandocht Pirayech. Besonders hervorzuheben ist die illustrierte Ausgabe des vierten Epos von Nisami unter dem Namen Die sieben Prinzessinnen von 1980. In Versen nacherzählt wurde es von dem Ostberliner Lyriker Martin Remanè, aus dem Persischen übersetzt von dem deutsch-iranischen Schriftsteller Bozorg Alavi.

Neben fünf Epen verfasste Nisami auch einen Diwan, der in der deutschen Nisami-Forschung kaum Beachtung fand. Im 21. Jahrhundert werden Nisamis Ghasele von der Bonner Übersetzerin und Erzählerin Rosemarie Kuper, dem Berliner Lyriker Jan Weinert sowie dem Hamburger Dichter und Dramatiker Reinhart Moritzen nach philologischen Übersetzungen von der deutsch-aserbaidschanischen Übersetzerin Sewil Fuchs und der deutsch-aserbaidschanischen Dichterin Nourida Ateschi poetisch bearbeitet.

2. Nisami in der Kunst

Nisami-Übersetzungen von Rudolf Gelpke, Johann Christoph Bürgel und Martin Remané wurden zur literarischen Grundlage und Inspirationsquelle für Komponisten, Illustratoren, Theaterkünstler und Geschichtenerzähler aus Deutschland, Österreich und der Schweiz. Den größten Einfluss auf zeitgenössische Künstler hatten Die sieben Prinzessinnen. Danach folgen Leila und Madschnun, Chosrou und Schirin und Das Alexanderbuch.

2.1. Nisami und die Musik

Für die Nisami-Rezeption in der europäischen zeitgenössischen Musik ist der deutsche Komponist aus Bayern Horst Lohse ein Vorreiter. Über Nisamis Dichtung schrieb er:

„Als Komponist schaffe ich klingende Bilder, erzähle Geschichten in Tönen. Ich übersetze das, was mich im Innersten bewegt, in Musik. Sie ist eine Sprache, in der ich mich ausdrücken, mit anderen kommunizieren und verstanden werden kann. Eine Sprache, die mich schon sehr früh bewegt, ja ins Herz getroffen hat, ist die Erzähl-Sprache des Dichters Nizami. Es ist bald sechzig Jahre her, dass ich seinen Namen zum ersten Mal hörte. Bis heute kenne ich seine Werke nur in deutschen Übersetzungen. Aber durch diesen Schleier hindurch spüre ich rein und klar die ungeheure Kraft seiner Poesie. Und deshalb habe ich mich über all die Jahre immer wieder mit ihm beschäftigt. Seine Bücher, seine Geschichten waren wie großartige Landschaften, die ich geistig durchwandert habe. Oft hat das Gelesene in mir innere Klänge wachgerufen. Dann wurde Nizamis Welt für mich ein Himmel, in dem meine Gedanken frei wie ein Vogel schweben und fliegen konnten“ (Lohse, 2021, 120–121).

Gelpkes Sieben Prinzessinnen beflügelten Lohses musikalische Fantasie und so komponierte er Mitte der 1970er-Jahre das mehrteilige Werk Epitaph für Nizami für große Orchester, das am 26.11.1979 im Landestheater Coburg seine Premiere hatte. Im Jahr 1980 verfasste Lohse zur Mittwochserzählung der choresmischen Prinzessin seine erste Fassung des Balletts mit dem Titel Die Abenteuer des schönen Mahan. Es ist ein halbstündiges Ballett in vier Sätzen für zwei Klaviere und zwei Schlagzeuge. Das Werk wurde erst 27 Jahre später in der Nürnberger Tafelhalle uraufgeführt (10.10.2007). Für das Ballett schrieb Lohse zwei weitere Fassungen. Die große Orchesterfassung von Mahan erhielt 1984 den 2. Preis des Carl-Maria-von-Weber-Wettbewerbs der Dresdner Musikfestspiele. Am 01.07.2005 fand bei dem Musikfestival Begegnung Ost-West plus im Bamberger E. T. A.-Hoffmann-Theater die Premiere der einstündigen multimedialen Tanzperformance Mahan unter großem Beifall statt, getanzt von der siebenköpfigen Ballettkompanie der rumänischen Oper Timișoara. Arrangiert wurde sie durch den Leiter des Ensemble Contraste, den rumänischen Pianisten Sorin Petrescu. Im Jahr 2013 hat das Ensemble trio contraste eine CD Mahan herausgebracht (ebda., 120–126).

Gerhard Müller-Hornbach ist ein deutscher Komponist und Dirigent. Er ist Professor für Komposition und Musiktheorie an der Frankfurter Hochschule für Musik und Darstellende Kunst sowie der Kronberg Academy. Als einer der Gründer des Mutare Ensembles komponierte er 1982 die Fünf Gesänge der Schirin für Sopran und Gitarre. Als Vorlage diente ihm Bürgels Übersetzung Chosrou und Schirin.

Der deutsche Komponist Detlev Glanert aus Hamburg ist durch seine Opernkompositionen bekannt. Seine Oper Leyla und Medjnun wurde auf der Münchener Biennale am 28.05.1988 uraufgeführt.

Eine Neufassung von Glanerts Oper wurde auf der Ballhof-Bühne des Staatstheaters Hannover am 12.05.2017 inszeniert. Darüber schrieb die Hannoversche Allgemeine Zeitung:

„Hier begegnen sich westliche Erzählelemente und solche des Nahen und Mittleren Ostens, die orientalische Laute Ud und das Niedersächsische Staatsorchester, traditionelle Musik dem Operngesang. Entstanden ist die Geschichte einer verrückten, unsterblichen Liebe – eine mitreißende Geschichte junger Menschen, deren Gefühle alles irdische Maß sprengen“ (Hannoversche Allgemeine, 2017).

Die österreichische Uraufführung fand am 14.06.2021 an der Volksoper Wien statt.

Bürgels Übersetzung Die Abenteuer des Königs Bahram und seiner sieben Prinzessinnen wurde 1999 zur Quelle der Inspiration für die musikalische Aufführung Die sieben Schönheiten im österreichischen Stadttheater Mödling. Regie, Komposition und Perkussion der Tanzperformance mit zwei Tänzern und sechs Schauspielern führte der österreichische Musiker und Komponist Fritz Rainer. Es war eine originelle Reflexion der Samstagsgeschichte der indischen Prinzessin mit Jazzmusik und Choreografie.

Der Berliner Komponist Joachim Johow schrieb 2007 seine 20-minütige Orchestersuite Leila und Madschnun, deren Premiere erst 10 Jahre später am 04.11.2017 in Bologna in der Basilica dei Ss. Bartolomeo e Gaetano stattfand. Nach Johows Aussage wurde er stark von der orientalischen Miniatur, der Klezmer-Musik und Gelpkes Übersetzung angeregt.

Die folgenden Komponisten kannten Nisamis Dichtung aus ihrem eigenen Kulturkreis, ihre Kompositionen wurden jedoch in Deutschland erstaufgeführt.

Nader Mashayekhi ist ein iranischer Komponist aus Wien. Am 13.03.2010 wurde seine Oper Neda – der Ruf, benannt nach der Studentin Neda Agha-Soltan, die 2009 bei einer Protestkundgebung im Iran ermordet wurde, beim Osnabrücker Morgenlandfestival uraufgeführt. Bei der Inszenierung begegnet man Nisami selbst, seiner Frau Afag und Heldinnen aus seinen Epen: Turandot, Nuschabe und Fitnä. Nach sieben Jahren fand eine Neufassung der Oper im Pfalztheater Kaiserslautern statt (23.04.2017).

Samir Odeh-Tamimi ist ein palästinensisch-israelischer Komponist aus Berlin. Die Aufführung seiner Oper Laila und Majnun erfolgte am 20.08.2010 bei den Bochumer Musikfestspielen Ruhrtriennale.

Arif Mirsojew, ein aserbaidschanischer Komponist und Organist aus Fulda, komponierte 2016 für Orgel solo Adagio – Zum Gedenken an Nisami. Die Klavierfassung erklang 2016 während des Konzerts Ost-westlicher Diwan. Nisami zum 875. Geburtstag im Hildesheimer Center for World Music. Die Orgeluraufführung – gespielt vom Komponisten selbst – fand zwei Jahre später auf dem Orgelkonzert Bach und Orient in der Darmstädter Pauluskirche statt.

Khadija Zeynalova ist eine aserbaidschanische Komponistin und Professorin an der Universität Paderborn/Hochschule für Musik Detmold sowie an der Musik- und Kunstschule Bielefeld. Sie ist Autorin der Untersuchungen zur aserbaidschanischen Musikkultur im 20. Jahrhundert (2013) und Leiterin des Ensembles Bridge of Sound. Am 15.06.2019 wurde in der Kulturfabrik Hangar Detmold ihre Ballettsuite Khosrov und Schirin mit Solisten der Ballettschule Olga Kochanke und dem Ensemble Bridge of Sound uraufgeführt (Fuchs, 2021, 54–56).

2.2. Nisami und das Theater

Die sieben Geschichten von den sieben Prinzessinen von und Leila und Madschnun von Rudolf Gelpke haben zu folgenden Theateraufführungen in Deutschland inspiriert:

Im Jahr 1995 wurde im Freien Theater Tübingen ein ungewöhnliches Theaterstück unter dem Namen Turandot Drei: Ein Märchen von Tod und Liebe mit dem Regisseur und Schauspieler Klaus Möller inszeniert. Dazu schrieb die Ludwigsburger Kreiszeitung: „Klaus Möller hat die Nizami-Textbasis mit Worten von Rainer Maria Rilke, Salvador Espriu, Peter Handke und Jean Genet attraktiv angereichert ... (Es) entstand daraus erzählend kommentierendes Theater eigenen Formats …“ (Ludwigsburger Kreiszeitung, 1995).

Die Uraufführungen von Leila und Madschnun-Inszenierungen fanden im Wolfgang Borchert Theater Münster (04.06.2003), in der theaterperipherie in Frankfurt am Main, gespielt mit Laienschauspielern (18.10.2008), und im Landestheater Altenburg, dargestellt sowohl mit Berufsschauspielern als auch mit Flüchtlingen (09.05.2018), statt (Fuchs, 2021, 59–60).

2.3. Nisami in der bildenden Kunst

Die erste Nisami-Illustration stammt von der schweizerischen Grafikerin Liliane Gelpke und erschien 1958 in Gelpkes Erzählung Die Sage von Behram und Fitne. Laut Aussage der Künstlerin hatte sie zusammen mit ihrem Ehemann einen Persischkurs bei Fritz Maier an der Basler Universität belegt, der beiden wichtige Werke aus seiner Bibliothek zur Verfügung stellte. Im Jahr 1959 wurde Gelpkes Die sieben Geschichten der sieben Prinzessinnen in Zürich veröffentlicht. Sein Buch widmete er seiner Frau, unterschrieben Für Li. In der Ausgabe fehlt aber die Fitne-Geschichte mit der wunderschönen Federzeichnung von Liliane Gelpke.

Das Temperabild Shirin und Khosrau von 1975 befindet sich im Privatbesitz der deutschen Grafikerin Brigitte Lange-Helms.

Im Jahr 1975 publizierte ein Züricher Verlag nach Gelpkes Vorlage eine illustrierte Geschichte von der unerfüllten Liebe. Koloriert wurde sie mit acht farbigen Lithografien des schweizerischen Malers und Grafikers Hans Rudolf Strupler.

In Basel erschien 1977 Gelpkes Die Geschichte von den Heimsuchungen der Liebenden. Die erotischen Bleistiftzeichnungen sind von der schweizerischen Grafikerin Rosmarie Susanne Kiefer.

Die bunt illustrierte Ausgabe Die sieben Prinzessinnen wurde in einem Ostberliner Verlag in der Übersetzung von Martin Remané 1980 herausgegeben. Illustriert hat sie der deutsche Maler und Grafiker Dieter Müller.

Nach Gelpkes Übersetzung entstand der Bildzyklus Madschnun Laila von der deutschen Künstlerin Anna Ghadaban. Im September 1991 wurden 35 Bilder in Aquarell, Gouache und Pastell in der Stadtbibliothek Reutlingen ausgestellt.

Von Interesse sind Aquarell- und Acrylarbeiten zweier Diplomanden der Fachhochschule Trier: Jan-Alexander Hubers Die Sieben Schönheiten (2002) und Alex Höbners Die sieben Prinzessinnen (2003) (Fuchs, 2021, 53).

Als „wunderlichstes Buch der Bücher“ bezeichnete Goethe 1819 in seinem West-östlichen Divan Nisamis Dichtung und schrieb:

„... so wäre jetzt eine prosaische Übersetzung des Schahname und der Werke des Nisami immer noch am Platz. Man benutzte sie zur überhineilenden, den Hauptsinn aufschließenden Lectür, wir erfreuten uns am Geschichtlichen, Fabelhaften, Ethischen im Allgemeinen und vertrauten uns immer näher mit den Gesinnungen und Denkweisen, bis wir uns endlich damit völlig verbrüdern könnten“ (Goethe, 1819, 530–531).

Zusammenfassend kann man feststellen, dass das poetische Erbe des aserbaidschanischen Dichters und Denkers seit 200 Jahren sowohl abendländische Autoren als auch Künstler inspiriert hat, wie es im Morgenland seit mehr als 800 Jahren der Fall ist.
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Rəhilə Qeybullayeva (Bakı) / Rahilya Geybullayeva (Baku)

Vergangenheit in der Zukunft

oder

soziale Verhaltensmuster in historischer Perspektive am Beispiel von Weingenuss144

Einleitung: Kultur als durch soziale Kommunikation erlernte Information

Die Sozialkultur, ihre Elemente der Kommunikation, die Sozialethik, ihre Beispiele und Muster, haben sich über die Zeiten in Mythen und religiösen Büchern niedergeschlagen. Nicht nur religiöse Bücher, sondern auch belletristische Bücher erlauben es uns, die Wurzeln der Kommunikationsregeln und Traditionen der Etikette moderner Völker bis zu einem gewissen Grad zu verstehen. Das Nibelungenlied bildet die Regeln und das Wissen zu der Zeit ab, als es verfasst wurde. Das Epos lehrt uns auch, wie man zwischen Gut und Böse unterscheidet, wie man lebt und wie man stirbt. „Das Epos ist ein Buch, das alte Weisheit widerspiegelt und als wichtig für die Gesellschaft angesehen wurde.“ (А. Gurevic, 1975).

In dieser Studie versuchen wir, die modernen sozialen Regeln, Traditionen und ihre Wurzeln im Mittelalter im Spiegel der mittelalterlichen Schriftdenkmäler zweier moderner Völker – Das Buch des Dede Korkut [KDQ] und das Nibelungenlied [NL] – durch interkulturellen Vergleich und in anderer Literatur zu bestimmen. Wir wenden uns der Beschreibung der sozialen Kulturmodelle der Menschen vor Jahrhunderten zu, um zu verstehen, ob sie den Theorien des Darwinismus entsprechen oder nicht. Wie sehr stimmen sie mit den aktuellen Regeln der modernen Gesellschaft überein? Wie wurden die Traditionen und Regeln vom Mittelalter, vom Frühen Mittelalter bis in die Gegenwart weitergegeben? Wie wurde zum Beispiel die Einstellung zur Kopfbedeckung, zum Platz der Frau in der Gesellschaft, zum Beten oder zum Weintrinken bis heute projiziert? Und wie war das vor ein paar hundert Jahren?

Die beiden mittelalterlichen Heldendichtungen werden daraufhin untersucht, welche Normen der kulturellen Etikette aus sozialanthropologischer Sicht in Bezug auf die erwähnten Arten von erwähnten Speisen und Getränken in Verbindung mit Etikette und der Kleiderordnung zu finden sind, das heißt: die Regeln, die in der Zeit, als die Epen verfasst wurden, zu beachten sind.

Bereits vor zweihundert Jahren entdeckte der zeitweilige Prälat des Domstiftes in Kolberg, Heinrich Friedrich von Diez, das schriftliche Denkmal der muslimischen Oghusen und stellte es der wissenschaftlichen Gemeinschaft vor und schuf damit eine Brücke für den kulturellen Dialog zwischen den beiden Ländern, die heute von ihren modernen Nachkommen repräsentiert werden. Die Kreuzzüge und die Dschihad-Kriege in der Vergangenheit haben einmal mehr gezeigt, dass die kalten und heißen Konflikte, die in der Moderne toben, besser mit kulturellem und politischem Dialog zu ersetzen sind.

Erinnern wir uns noch einmal daran, dass Epen und Sagen unterschiedliche Klassifikationen haben, aber auch, dass sie besonders sind, weil: a) sie frühere Mythen und historische Ereignisse in der ursprünglichen Interpretation enthalten; und b) sie neue kulturelle Muster, die zu der Zeit herrschten, repräsentieren.

Die zu beachtende Regel: In der Neuzeit, in der klassischen Version, wenn ein Gast zu einer aserbaidschanischen (meist kaukasischen) Familie kommt, wird erst einmal Essen zubereitet (KDQ – Töpfe werden aufgehängt, „Schaf wird gebrochen“, ein Weinkrug wird aufgestellt), das Haus wird aufgeräumt (KDQ – ein Zelt wird aufgebaut, mit Seidenteppich ausgelegt). Um einen Gast in einer deutschen (in der Regel europäischen) Familie willkommen zu heißen, wählt der Gastgeber die passende Kleidung, wie man sie auch bei einem Besuch zu Hause auswählt. Die Beispiele mittelalterlicher Etikette in beiden Epen entsprechen dem modernen Analogon dieser Traditionen.

Getränke in der Kulturanthropologie: Wein, Honig (= Honigwein, im Deutschen: Met), Kumys

Ein weiterer wichtiger Punkt für den Gast ist das im Gastmahl enthaltene Getränk (einschließlich Wild). So wird die Wichtigkeit dieses Punktes im Folgenden beschrieben. Als Siegfried sah, dass es auf dem Weg zur Jagd keinen Wein gab, äußerte Siegfried (dafür gab es einen Grund) seine Meinung gegenüber dem König wie folgt:

Dô sprach der herre Sîfrit: „wunder mich des hât,

sît man uns von den kuchen gît sô manigen rât,

war umb uns di schenken bringen niht den wîn.

Man enpflæge baz der jegere, ich enwil niht jagetgeselle sîn.

Ich hete wol gedienet, daz man mîn baz næme war.“145

(16. Âventiure, Strophe 962, 1–4 und Strophe 962,1)

Übersetzung:

Da sagte Herr Siegfried: „Ich wundere mich, weshalb uns die Schenken nicht den Wein herbeibringen, während man aus der Küche so viel zu essen holt. Wenn man sich nicht besser um die Jäger kümmert, so will ich kein Jagdgeselle sein. Ich hätte wirklich verdient, besser versorgt zu werden.“146

Dieser Punkt, dass bei Tisch die Sprache vom Wein ist, ist nicht weniger wichtig, als die Gäste entsprechend ihrem Status und Respekt zu platzieren. Markgraf Rüdiger von Bechelaren, von Etzel ins burgundische Worms zur Werbung um Kriemhild gesandt, wird vom burgundischen König Gunther als Zeichen der Ehrerbietung neben ihn platziert, und den Gästen, die mit ihm kommen, werden Met (Honigwein) und Wein eingeschenkt:


Wi rehte zühteclîchen er zuo den boten gie!

Gunther und Gîselher vil vlîzeclich enpfie

Den gast mit sînen mannen, als im wol gezam.

Den guoten Rüedegêr er bî der hende genam.

Er brâhten zuo dem sedele, dâ er selbe saz.

Den gesten hiez man schenken, vil gerne tet man daz,

met den vil guoten unt den besten win,

den man kunde finden in dem lande al umb den Rîn.“

(20. Âventiure, Strophe 1183–1184)

Übersetzung:

Wie formvollendet er den Boten entgegen ging! Gunther und Gernot [recte: Giselher] empfingen den Gast und sein Gefolge sehr umsichtig, wie es ihnen gemäß war. Der König nahm den trefflichen Rüdiger bei der Hand.

Er führte ihn zu dem Platz, wo er selbst saß. Den Gästen ließ man sehr guten Met und den besten Wein, den man am Rhein finden konnte, ausschenken, und man tat das mit Freude.“147



Übrigens, für einen anderen christlichen (russischen) Autoren, A. S. Puschkin (1799–1837) und P. P. Yershov (1815–1869), der unter Pushkins Einfluss schrieb, ist der Schlusssatz des Refrains am Ende seiner Erzählungen „Konyek-Gorbunok“ typisch: „И я там был, и мед и пива пил“ (Und ich war dort, und trank Honig und Wein). Interessant ist, dass in den deutschen und skandinavischen Texten des Mittelalters, darunter auch im altenglischen Epos Beowulf, der als Bankettsaal gedachte besondere Saal als mead (feasting) hall bezeichnet wird. Met ist ein Getränk aus Honig (Metheglin, медовуха – medizinisches Getränk aus Honig mit Gewürzen), das Wort stammt aus der gleichen Wurzel wie Honig (einschließlich – мед auf Russisch). Hier wird reiner Honig bei Tisch serviert und Sänger singen. Im Gegensatz zur muslimischen Zivilisation gibt es keine besondere Pflicht, das Getränk – sagi – einzuschenken, es wird von Mundschenken getan, und sie teilen auch Honig aus: „Ein Mundschenk war anwesend, trug den geschnitzten Becher in der Hand und servierte den klaren Met.“

Somit wirkt sich der Gästeempfang sowohl auf die Kleiderordnung (europäisch) als auch im modernen Sprachgebrauch auf die „Speisekarte“ des Festmahls aus. Und neben Wein wird am Tisch des Königs im Nibelungenlied auch Honig bzw. Met mehrfach als Getränk erwähnt. Obwohl Honigwein nicht so populär wie Wein in christlichen Ritualen ist, steht er der Wichtigkeit von Wein bei Tisch nicht nach. Im Koran in der Sure Al-Insan (76:5) werden vier gereinigte Getränke genannt, die einer tugendhaften Person im Paradies versprochen werden. (Noble Quran. Al-Insan 75: 5,6)

Es wird angenommen, dass Honig, der einer der vier Flüsse (Wasser, Wein, Milch, Honig) ist, die im Paradies (englisch paradise, – vom altsemitischen Wort pardes(sh) – PRDS abjad cluster) fließen, der Menschen Kraft gibt. Entsprechend der Summe der Konsonanten im Wort PaRDeŞ (semitische Alphabete bestehen aus Konsonanten) kann dieses als Wort Fußgänger [P] (in Bezug auf Wissen, Weisheit), das Symbol [R], die Diskussion/ Untersuchung [D] und (Lebens-)kern [S] entschlüsselt werden.

Dies hat eine lange Tradition in der mittelalterlichen klassischen islamischen Poesie, Wein als heiliges Symbol zu sehen, um an Weisheit, den Kern, zu gelangen. Die parallele Semiotik des Weins als ein heiliges Symbol ist zusammen mit Brot in der christlichen Eucharistiefeier zu finden, bei der es das Blut Jesu Christi symbolisiert (Remez – in semitischen Sprachen). In beiden genannten Heldendichtungen, NL und KDQ, werden Honig und Wein jedoch nicht in ihrer heiligen Bedeutung mit dem Paradies / Pardesh in Verbindung gebracht – sie sind gewöhnliche Getränke. Der Konsum dieser Getränke und Speisen bestimmt die Tischetikette: Wo sich hingesetzt werden darf, wie man gekleidet sein soll und wie serviert werden soll.

In der Kulturanthropologie wird die Anwesenheit von Wein (von alkoholischen Getränken generell) auf dem Tisch in modernen europäischen Nationen sowohl bei Festen der Elite als auch bei Volksfesten als gewöhnlich aufgefasst. Es ist sogar heute ein Streitpunkt, da es als verbotenes Element in den religiösen Regeln der muslimischen Welt interpretiert wird. Parallelen können in der Ansprache des Apostels Paulus an die Korinther gefunden werden (1. Korintherbrief, 11), die sich darauf konzentriert, wie Wein getrunken werden soll, was an den Hadith zum Alkohol im Islam erinnert:

„Wer aber in unwürdiger Weise das Brot isst und den Kelch des Herrn trinkt, wird am Leib und am Blut des Herrn schuldig werden.“ (Vers 27) „Denn wer [davon] isst und trinkt, isst und trinkt sich selbst ein Gericht, wenn er den Leib [des Herrn] nicht [von gewöhnlicher Speise] unterscheidet.“ (Vers 29) „Indem wir aber gerichtet werden, werden wir vom Herrn gezüchtigt, damit wir nicht mit der Welt verurteilt werden.“

(Vers 32)148

Es geht aus dem Buch des Dede Korkut klar hervor, dass, als zu der Zeit, zu der das Werk verfasst wurde, Wein in der Gesellschaft der Oghusen, die zu der Zeit im Kaukasus gelebt haben, zusammen mit Milchprodukten wie Kumys bzw. Airag (das Getränk der nomadischen Völker, beide von Stutenmilch hergestellt) getrunken wurde. Das wird im KDQ beispielsweise so geschildert:

Sözümü dinləyin, səsimə səs verin, bəylər! Yata-yata yanımız ağrıdı. Dura-dura belimiz qurudu. Duraq gedək, a bəylər! Ov ovlayaq, quş vuraq, sığın-geyik yıxaq, qayıdıb otağımıza düşək: yeyib-icək, günümüzu xoş kecirək!

Übersetzung: (aus Kapitel 2 „Die Kunde davon, wie Salur Kasans Zelt geplündert wurde“)149

Sie tranken und tranken, bis der Wein Ulaschs Sohn Kasan zu Kopfe stieg. Er hockte nieder auf seine kräftigen Knie und sprach:

„Hört meine Stimme, meine Herren, horcht meine Worte! Durch all das Herumliegen schmerzt uns die Seite, durch all das Herumstehen haben wir Rückenkrämpfe. Reiten wir aus, meine Herren, zur Jagd auf Wild und Geflügel. Wir erlegen einen Damhirsch und kehren nach Hause zurück. Dann lassen wir uns in unser Zelt zum Essen und Trinken nieder und feiern.“

Ein anderes Beispiel bietet die Phrase „7 Jahre alter Wein“ in Kapitel 6 „Die Kunde von Kanturali, Kangli Kodschas Sohn (aserbaidschanisch „Ganturaly, der Sohn von Qanli Qoja“):

Sie stellten ein weißes Zelt auf, breiteten vielfarbige Teppiche aus, schlachteten weiße Schafe und gaben ihnen sieben Jahre alten Rotwein zum Trinken. Dann wurden sie dem König [tekur] vorgeführt. (KDQ, 34, p. 96).150

Dieses Zitat ist ein Beweis dafür, dass bereits verschiedene Weinsorten (roter Wein) bekannt waren, und dass bei den kaukasischen Oghusen im 16. Jahrhundert der Preis des Weines an seinem Alter gemessen wurde (sieben Jahre alter Wein!).

In einer anderen Episode wirft Beirek (aserbaidschanisch: Bayrak), der gerade erst einen Heldenstatus erlangt hat, als er sich aufmacht, um die Händler zu retten, seinen Weinkelch zu Boden, trinkt seinen Wein also nicht, und spricht:

Bu dəfə oğlan icdiyi şərabı icmədi. Əlindəki qızıl qədəһi yerə cırpdı. Dedi: „Dediklərimi yetirin, mənim geyimimi, şaһbaz atımı gətirin! һey! Məni sevən igidlər atlansınlar! “Tacir də qabaqlarına duşdu, bələdci oldu.

(KDQ, 37)

Übersetzung (aus Kapitel 3 „Die Kunde von Bamsi Beirek, Sohn des Fürsten Baj Büre, mein Herr!“)

„Bringt mir meine Waffenrüstung und mein falkenschnelles Pferd! Ihr Krieger,sitzt auf, wenn ihr mich liebt!“ Und der Kaufmann ging als Führer vor ihnen her.

Auch der Khan der Khane, Bayindir Khan (Bajindur Chan), bewirtete seine Gäste mit Wein:

Qam Ğanoğlu Bayındır xan yerindən durmuşdu, qara yerin üzərində uca evini tikdirmişdi. Böyük alaçığı göy üzünə dirənmişdi. Min yerdə ipək xalca döşənmişdi. İc Oğuz və Daş Oğuz bəyləri məclisə toplaşmışdı. Yemək-icmək idi.Qazılıq Qoca deyilən bir kişi var idi. Bayındır xanın vəziri idi. Şərabın təsiri başına vurdu. Qaba dizləri üstə çöküb, Bayındır xandan yürüş üçün, izin istədi. Bayındır xan icazə verdi: “һaraya istəyirsən, get!” – dedi. Qazılıq Qoca dün-yagörmüş, işə yarayan adamidi.

Übersetzung (aus Kapitel 3 „Die Kunde von Bamsi Beirek, Sohn des Fürsten Baj Büre, mein Herr!“):

„Kamghans Sohn Bayindur Chan erhob sich von seinem Platz. Er ließ sein weißes Wohnzelt auf die schwarze Erde setzen und hing seinen vielfarbigen Sonnenschirm gegen den blauen Himmel. An tausend Stellen ließ er seidene Teppiche ausbreiten. Die Herren der Innen- und Außen-Oghusen waren zu einem Empfang Bajindur Chans erschienen. [Das Folgende entstammt einer anderen Textgrundlage – Anmerkung der Redaktion] Dort war ein Mann namens Ghazilik Goja. Er war der Minister von Bayindir Khan. Die Wirkung von Wein traf seinen Kopf. Ghazilik Goja bat Bayindir Khan um Erlaubnis für einen Feldzug. Bayındır Khan gab die Erlaubnis: „Geh, wohin du willst!“, sagte er. Ghazilig war ein weiser alter Mann, der nützlich war.

In der Episode des Verrats lautet es wie folgt:

Dirsə xan sənin oğlun yerindən uru durdı, köksi gözəl qaba dağa ava çıqdı. Sən varikən av avladı, quş quşladı anasının yanına alub gəldi, al şərabın itisindən aldı içdi; anasıyla söhbət elədi, atasına qəsd eylədi. (KDQ, 34, 28)

Übersetzung (aus Kapitel 1 „Die Kunde von Boghatsch Chan, Dirsä Chans Sohn):

Dirsä Chan, dein Sohn ist aufgestanden und in Bewegung gekommen, um in den wüsten Bergen mit ihren schönen Busen jagen zu gehen. Während du noch am Leben bist, hat er seine Jagdbeute an Wild und Geflügel seiner Mutter gebracht. Er hat starken Rotwein getrunken bei einem Besuch bei seiner Mutter und wollte sich an ihr vergreifen. Dein Sohn hat sich als undankbar und bösartig entpuppt.

In dieser Episode werden das Weintrinken und das Gespräch mit seiner Mutter (oder einem Elternteil) zusammen genannt, was keine ethische Norm in der heutigen aserbaidschanischen Tradition ist.

Im KDG servieren die Oghusen-Frauen bei den Banketten der Oghusen-Herren keinen Wein. Diese Funktion ist gefangen genommenen ungläubigen (kyafir) Mädchen zugeschrieben. Dies war auch eine gegenseitige Beleidigung für die Feinde: die Ungläubigen (kyafir) nutzen diesen Trick, um Burla khatun zu finden, die Mutter, die losgegangen war, um ihren gefangenen Sohn mit 40 Kämpfern zu retten:

Kafir dedi: Ədə, gedin Qazanın oğlu Uruzu dartıb cəngəldən asın. Ağətindən qıyma-qıyma cəkin; qara qovurma bişirib, qırx bəy qızına aparın. Hər kim yedi, o deyil. hər kim yemədi, odur. Götürün gəlin, şərab paylasın!

Übersetzung (aus Kapitel 2 „Die Kunde davon, wie Salur Kasans Zelt geplündert wurde“):

Der verfluchte Ungläubige sagte: „Geht hin und schleppt Kasans Sohn Urus her und hängt ihn an einen Fleischerhaken. Schneidet Streifen aus seinem weißen Fleisch und röstet es. Tischt es dann den vierzig Fürstentöchtern auf. Welche immer davon isst, kann Borla nicht sein. Diejenige, die nicht davon isst, das ist sie. Bringt sie her, sie soll die Becher herumreichen.“

Eine weitere Funktion des Weins ist im KDQ erwähnt: Bekils Frau gibt ihrem Mann, der von Kazan Khan beleidigt wurde, folgenden Rat:

Yigidim, bəg yigidim! Padşahlar Tanrının kölgəsidir. Padşahına asi olanın işi rast gəlməz. Arı könlündə pas olsa, şərab açar.

(KDQ: 35, p. 37)

Übersetzung (aus Kapitel 9 „Die Kunde von Emran, Begils Sohn“):

„Mein Held! Mein edler Krieger! Die Könige sind Gottes Schatten. Wer gegen seinen König aufsteht, mit dem nimmt es kein gutes Ende. Einen Rostfleck auf einem reinen Herzen löst der Wein auf.“

Sowohl die Herrscher von Galin Oghuz als auch die „Schurken“ tranken Wein. „Diese Schlingel saßen zusammen und tranken starken Wein“.

(KDQ: S. 34).

Noch eine Bemerkung zu den Weinsorten in Aserbaidschan, genauer gesagt zu Wein aus Karabach. Er wird Jahrhunderte nach der Niederschrift des KDQ-Textes [in der Dresdner Handschrift – Anm. der Redaktion] in A. S. Puschkins Reisebericht Reise nach Erzerum erwähnt, der Dichter schätzt den lokalen Wein mehr als den französischen Wein. Er erinnert uns an den sowohl in Zagatala-Kakh-Balakand (Aserbaidschan) als auch im Grenzgebiet Lagodekhi (Georgien) beliebten „jungen Wein“, bekannt als Isabella- oder Nelken-Rebsorte, der in der heutigen Zeit nicht so weit verbreitet ist wie andere Weinsorten, weil sein Saft sich schnell in Essig verwandelt:

„Georgier trinken nicht so wie wir und überraschend stark. Ihre Weine vertragen keinen Export und verderben schnell, aber sie sind schön an Ort und Stelle. Khaketische und Karabakh-Weine sind einigen Burgunder-Weinen würdig. Wein wird in Maranas aufbewahrt, welche riesige Krüge sind, die im Boden vergraben werden. Sie werden mit feierlichen Zeremonien geöffnet. Kürzlich (431) öffnete ein russischer Dragoner heimlich einen solchen Krug, und fiel hinein und ertrank in kachetischem Wein, wie der unglückliche Clarence in einem Fass Malaga. Schließlich wird der Wein hier so allgemein getrunken, dass der Mangel an Wasser nicht wahrnehmbar wäre.“

(A.S. Pushkin. 1829)

Das vom berühmten russischen Dichter A.S. Puschkin während seiner Exilreise in den Kaukasus („вино держат в маранах, огромных кувшинах, зарытых в землю“) beschriebene Bild des in großen Krügen gelagerten Weins findet sich ebenfalls im Text des KDQ:

„Neunzig Gruppen junger Oghusen waren zu einer Versammlung zusammengekommen. Großhalsige Weinkrüge wurden in die Mitte gestellt“

(KDQ: 68).

Auch Trauben für die Weinherstellung werden in diesem Gebiet angebaut. Deli Domrul sagt in seinem Dialog mit dem Todesengel Azrayil (deutsch: Asrael):

Bizim boyuk saһəli dağlarımız olur,

O dağlarımızda bağlarımız olur.

O bağların qara salxımlı üzümü olur.

O üzümü sıxırlar, al şərabı olur. O şərabdan icən sərxoş olur.

Sərxoşdum, duymadım; nə dediyimi bilmədim.

Bəylikdən usanmadım, igidlikdən doymadım.

Übersetzung (aus Kapitel 5 „Die Kunde von Deli Domrul, Ducha Kodschas Sohn“):

Wir haben Berge, der eine so hoch wie der andere,

und auf diesen Bergen haben wir Weinberge.

In diesen Weinbergen hängen Trauben in dunklen Strängen,

die gepresst werden, um roten Wein daraus zu machen.

Wer vom Wein trinkt, wird trunken.

Ich hatte vom Wein genossen, ich war von Sinnen

und wusste nicht, was ich sagte.

Ich habe noch nicht genug davon, als Herr zu leben,

ich bin noch zu jung zum Sterben.

Es ist interessant, dass der Held statt seines Lebens dem Todesengel Azrael Wein anbietet. Dieses Problem hängt mit einem älteren geschichtlichen Genom zusammen, das die Semiosphäre (term by J. Lotman) des Yayin (Adli, Mohammad Reza. 101–136) enthält.

Ein weiterer Aspekt dieser Episode ist die Handlung, die an ein Archetyp-Motiv der Region erinnert: Im Nahen Osten versetzt Dimuzid seine Frau, die Gottesgefährtin Inanna / Ishtar in die Unterwelt, um sie zu überleben. Der Kult des Todes und der Wiedergeburt des Lebens wurde mit dem sumerischen Hirtengott Dumuzi und seiner Gemahlin Inanna in Verbindung gebracht. In der griechischen Mythologie stimmt Alkestis zu, ihrem Ehemann Admetos zu liebe in die Unterwelt zu gehen. (Im KDG stimmte seine Frau zu, ihn zu ersetzen und den Tod an seiner Stelle zu nehmen, bevor sie Rotwein vorschlug).

„But in offering a sacrifice at his marriage, he (Admetus) forgot to sacrifice to Artemis; therefore, when he opened the marriage chamber, he found it full of coiled snakes. Apollo bade him appease the goddess and obtained as a favour of the Fates that, when Admetus should be about to die, he might be released from death if someone should choose voluntarily to die for him. And when the day of his death came neither his father nor his mother would die for him, but Alcestis died in his stead. But the Maiden sent her up again, or, as some say, Hercules fought with Hades and brought her up to him.“

(Apollodorus, Library. Sir James George Frazer, Ed)151

In beiden Heldendichtungen gilt die gleiche Etikette, aus welchen Gefäßen bei Tisch getrunken werden soll: übereinstimmend werden goldene Kelche erwähnt. In „Die Geschichte, in der Salur Ghazan ein Gefangener war und sein Sohn Uruz ihn rettete“ heißt es:

„Salur Qazanın dustaq olduğu və oğlu Uruzun onu xilas etdiyi boy”da: “Hay atamın altun qədəhindən şərab içən, məni sevən atdan ensün! Bunun qapusına birər gürz vuralım!“

(KDQ: 34, S. 160)

Übersetzung (aus Kapitel 11 „Die Kunde davon, wie Salur Kasan in Kriegsgefangenschaft geriet und wie sein Sohn Urus ihn befreite“):

„O ihr, die aus dem goldenen Becher meines Vaters getrunken habt, o ihr, die mich liebt, steigt ab!“ Lasst uns alle dem Tor einen Keulenschlag verpassen!“

Oder:

Er baute seine hohen Häuser mit neunzig Zimmern auf schwarzem Land. An neunzig Stellen hatte er große Seidenteppiche verlegt. Weinwürfel wurden an achtzig Stellen platziert. Die goldenen Kelche wurden platziert. Neun schwarzäugige, blaugesichtige, schöne ungläubige Mädchen mit zurück gebundenem Haar, goldenen Knöpfen an den Wurzeln, Henna an den Händen von den Handgelenken, Finger mit Stickereien, servierten Wein an die Jungen von Galin Oghuz.

(KDQ, 21).

In der Kategorie „was trinken“ erwähnt das KDQ neben Wein auch Kumys aus der Kategorie der khmetez (zur Fermentierung). In der modernen aserbaidschanischen Tradition ist Kumys ein Getränk, das nur in einigen Dörfern bekannt ist. Das Wort Kumys, das bei den Turkvölkern im Mittelalter bekannt ist, ist eine der Varianten des semitischen Wortes khamets (fermentiert): מֵָץחֵ (khametz – mit Hefe oder balatı – Teig Hefe). Kham+es(h) stammt von derselben Wurzel wie kham+ir (Teig) – jüdisches gesäuertes/fermentiertes Brot (im Gegensatz zu Matzenbrot). In einigen Dörfern in Zaqatala und Tovuz auf dem Gebiet des heutigen Aserbaidschans ist kumys bis heute ein Milchgetränk aus (Pferde-)milch (Kuhmilch in Aserbaidschan). Kumys ist gewöhnlich nicht alkoholisch, wie auch Joghurt, obwohl es einen Zusatz (Ferment) gibt, aber wegen des Enzyms ist es ein chametz (mit Hefe). Es unterscheidet sich von Schubat, welche aus Kamelmilch hergestellt wird, und welche bei den Völkern Zentralasiens Alkohol enthält.

Im Nibelungenlied werden sowohl Wein als auch Met (Honigwein) in einen goldenen Kelch gegossen. Würde man dies nur auf den Wein übertragen, könnte man das mit dessen heiliger Stellung im Christentum in Verbindung bringen, da aber auch der Honigwein in dieser Reihenfolge steht, kann man sagen, dass dieser Punkt im NL-Text keine religiöse Bedeutung hat:

Er brâhte si zem sedele, dâ er selbe saz.

Dô schancte man den gesten, mit vlîze tet man daz,

in wîten goldes schalen met, môraz unde wîn

unde bat di ellenden grôze willekomen sîn.

(Edition Schulze/Grosse – NL, 29. Âventiure, 1809. Strophe)

Übersetzung:

Er [= Etzel] führte sie [= seine Schwäger] auf den Thron, wo er selbst gesessen hatte.

Da schenkte man den Gästen mit großem Eifer

in weiten, goldenen Schalen Met, Maulbeerwein und Wein ein

und hieß die Fremden herzlich willkommen.

So werden im NL Wein und Met am königlichen Tisch serviert, sogar beim Jagdmahl. Wie Wein wird Met in goldenen Kelchen oder Trinkschalen serviert. Jedoch werden sie nicht als Symbol, als kirchliches Ritual, dargestellt. Im KDQ wird Honig nicht als Getränk beschrieben, und Wein ist ein normatives Getränk an den Tischen der beys und khane (Herrscher). Es bedeutet, dass der Bann des Islams noch keine Wirkung gezeigt hat. Noch ist es ein Symbol, anders als in der klassischen islamischen Literatur.

Zu beachtende Regel: Wenn jemand in Aserbaidschan (generell im Kaukasus) in der post-sowjetischen Zeit auf einen Gast wartet, dann gilt es als nicht akzeptabel, Wein oder Alkohol zu servieren. Aber wenn wir diese Tradition des Servierens dieses Getränks nicht aus Perspektive unserer jüngsten Vergangenheit betrachten, sondern aus der mittelalterlichen Periode, dann gilt das Weintrinken laut des KDQ trotz der Tatsache, dass es 600 oder 700 Jahre nach der Annahme des Islams geschrieben wurde, für Männer als akzeptabel, was mehrfach im KDQ erwähnt wird. Basierend auf dem NL-Text kann gesagt werden, dass Wein auf dem Tisch der Burgunden stehen muss.

Es ist festzuhalten, dass keiner der beiden literarischen Texte (KDQ und NL) den Wein als heiliges Symbol in der Kulturanthropologie betont.

Ergebnisse

Wie hängen die Verhaltensregeln und anthropologischen Beispiele jeder modernen Gesellschaft mit der Vergangenheit der Menschen zusammen?

Können wir in diesem Fall von a) „einheimischen“ und b) stabilen Bräuchen sprechen?

Können wir in Bezug auf das kulturelle Gedächtnis von literarischem Darwinismus und natürlicher Selektion sprechen?

Wie hängen Sozialethik und das Genom moderner Völker zusammen?

Inwieweit unterliegt ein geistig-kulturelles Erbe natürlicher Selektion und doppelter Vererbung (biologische und Erinnerungskulturen)?

Wie ist es mit der Theorie des literarischen Darwinismus am Beispiel des literarischen Erbes vor einigen Jahrhunderten vereinbar?

Was waren die sozialen und kulturellen Muster bzw. Verhaltensmuster der modernen Völker im Mittelalter – in diesem Beispiel, wie wird das Weintrinken heute projiziert, und wie wurde es vor ein paar Jahrhunderten von der Gesellschaft interpretiert?

Da sowohl das Buch des Dede Korkut als auch das mittelhochdeutsche Nibelungenlied volkssprachliche Texte sind, wird darin übereinstimmend Wein als Teil einer Lebensart (nicht als Symbol / remez), als Element der Sozial- und Kulturanthropologie dargestellt. Nach den Regeln der Vorfahren auf dem Territorium Aserbaidschans im 16. Jahrhundert tranken die Männer Wein, der Wein wurde in marans (großen Kübeln) unter der Erde aufbewahrt, sie tranken aus Glasgefäßen in Form von Kelchen mit einem goldenen Fuß. Wein wurde in einem Krug in jedem Zelt bereitgestellt. Im NL-Epos wird Wein zusammen mit Met auf jeden Tisch gestellt.

Im Laufe der Jahrhunderte haben Menschen Gesellschaften mit unterschiedlichen sozialen Einstellungen und Verhaltensnormen gebildet, um die Kommunikation zu regeln. Jede Periode bringt neue Merkmale in die Regeln ein, die bereits in den Kulturen existierten, und verändert einige Interpretationen im Kontext der Erneuerung; andererseits geraten einige Regeln in Vergessenheit. Obwohl diese Änderungen Spuren der früheren Tradition tragen, sind sie nicht identisch. Die Gebräuche werden jedoch immer noch als stabil, als ursprünglich interpretiert. In der heutigen Zeit wird sozialer Inhalt als ursprünglicher unveränderter Brauch der Menschen akzeptiert. Den Regeln der Vergangenheit folgend zeigt sich, dass die Kulturanthropologie der Aserbaidschaner Regeln der vorislamischen Kultur beinhaltet, und die der Deutschen jene des Mittelalters. Es erscheint ein neuer Schatten der alten Traditionen und die Aufstellung neuer Regeln im Rahmen des Zeitgeistes – die geschichtliche Periode zeichnet neue Linien in die kulturelle Identität.
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144 Der Beitrag ist von Eva Lennarz aus dem Englischen übersetzt worden.

145 Der mhd. Originaltext ist abgedruckt nach: Das Nibelungenlied. Mittelhochdeutsch/ Neuhochdeutsch. Nach der Handschrift B herausgegeben von Ursula Schulze. Ins Neuhochdeutsche übersetzt und kommentiert von Siegfried Grosse. Stuttgart, Philipp Reclam, 2010, hier: 16. Âventiure, Strophe 962, 1–4 und Strophe 963,1.

146 Die Übersetzung ist zitiert nach der gleichen Ausgabe, hier: 16. Âventiure, Strophe 962, Seite 285.

147 Mhd. Originaltext und Übersetzung zitiert nach der oben zitierten Ausgabe von Schulze/Grosse, Stuttgart 2010.

148 Zitiert aus: Die Heilige Schrift des Alten und Neuen Testaments. Zürich 1942, Seite 224–225.

149 Die deutsche Übersetzung wird zitiert nach: Das Buch des Dede Korkut. Heldenerzählungen aus dem türkischen Mittelalter. Aus dem Türkischen übersetzt und herausgegeben von Hendrik Boeschoten. Stuttgart, Philipp Reclam jun. 2008.

150 In der deutschen Übersetzung ist die aserbaidschanische Orthografie meist den deutschen Regeln angepasst.

151 Edition des griechischen Textes mit deutscher Übersetzung: Apollodoros. Götter und Helden der Griechen. Griechisch und deutsch. Eingeleitet, herausgegeben und übersetzt von Kai Brodersen. Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2004, Seite 40–41.
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Alman dilindən bir neçə alınma sözlərin linvokoqnitiv xarakteristikası

(Sprachkognitive Merkmale mehrerer aus dem Deutschen abgeleiteter Wörter)

Abstract: The article is devoted to a specific issue of the acquisition (terminology) theory – the need to study acquired words or expressions in the linguocognitive aspect. It is shown that one of the main reasons for the transition of language units from one language to another is the mastery of the “internal form” of the language unit, i.e. the unit of language is not in the structure of its whole lexical meaning, but enters the lexical system of another language due to the actualization of one of the cognitive connotations. This aspect of the acquisition process can be the subject of extensive research.

Sözlərin, söz birləşmələrinin və müxtəlif ifadələrin bir dildən digərinə keçməsi, onların sistemli mənimsənilməsinin universal sosio-linqvistik hadisə olması dilçilik nəzəriyyəsində birmənalı qəbul edilmişdir. Onu da qeyd etmək lazımdır ki, istilah (alınmalar) prosesinin səbəbləri əksər hallarda dil kontatkları müstəvisində araşdırılır, yəni (konkret olaraq) iqtibas olunan dil materialının deyil, dillərin təmasının səbəbləri ön plana çəkilir, sırf sosio-linqvistik meyarlar – prosesin nəticəsi araşdırılır; alınma sözlərin (və digər dil materialının) leksik-semantik, fonetik qrammatik uyuşmasının (istilah edən dildə adaptasiyasının) səviyyəsi xarakterizə onulur (Володарская Э.Ф., 2001, 11–12).

Alınma dil materiallarının funksional “bioqrafiyasını” obyektiv dəqiqliklə təsvir etmək üçün açağıda qeyd edəcəyimiz faktorlar mütləq nəzərə alınmalıdır.

1. Leksik-qrammatik vahidin donor dildə (mənbə dildə) semantik strukturunun həcmi müəyyən olunmalı və bu strukturun hansı elementinin (və ya bütövlükdə) resipient dilə keçməsi dəqiqləşdirilməlidir. Bu məsələnin qoyuluşu və adekvat həlli vacibdir, çünki belə bir dil səhnəsinin aydınlığı bir çox suallara cavab ola bilir, alınma dil vahidinin, birinci növbədə, nominativ təbiətinin müəyyən edir, onun konseptual vahid olmasını və yaxud hansısa anlayış-konseptin konseptosferasının elementi olmasını dəqiqləşdirir.

2. Alınma prosesinin əsas səbəbləri bilmənalı kvalifikasıyasını tapmalıdır: a) resipient dildə həmin texniki-elmi, sosial-iqtisadi və s. anlayışının ifadə vasitəsinin olmaması başqa dildən alınmanı aktuallaşdırır, resipient dildəki konsept lakunasını doldurur (Azərbaycan dilində: leytenant, admiral, buterbrod, preyskurant, selitra və s.); b) resipient dil xarici dildən hansı isə konseptin konseptosfera elementlərindən birini götürür (rus dilində: balık – ancaq nərə balıqlar ailəsindən olan balıqların hisə qoyulmuşu); c) alınma dil vahidlərinin sosial-etnik, linqvokoqnitiv konnotasiyaları sisteminin mütləq nəzərə alınması: araşdırmalar göstərir ki, alınmalar sistemində bu vahidlərin məhz linqvo-koqnitiv konnotasiyaları əsaslı movqe tutur və onların iqtibasının ilkin səbəbinə çevrilir.

Ümumi istilah nəzəriyyəsinin dil kontaktları sistemi müstəvisində formalaşması, alınma prosesinin sosial-ictimai xarakteri müasir dilçilikdə özünün çoxtərəfli təsvirini tapmışdır.

Alınmaların linqvo-koqnitiv aspektində traktovkasına aidiyyatda belə bir qərar vermək çətindir: bu aspekt iqtibas nəzəriyyəsinin hazırkı dövrdə sistemli həllini gözlədiyi bir aspektdir.

Kiçik həcmli mərüzəmizdə alınma söz və ifadələrin məhz bu aspektini nəzərdən keçirməyə çalışacağıq. Alınma dil materialının funksional dəyəri onun işlək dildə məqsədəuyğunluğunun aktuallaşması ilə ölçülür. Aktuallaşmanın isə səbəbi birinci növbədə onunla bağlıdır ki, alınma dil vahidinin qnoseoloji mahiyyəti bu vahidin heç də hissiyatla qavranılan predmetin və ya hadisənin ekvivalenti olması ilə deyil, qavranılan amillərin nitq yaradıcılığı aktı zamanı “kəşf” olunmasının ekvivalenti kimi çıxış etməsidir (Скаредова С.В., 70)

İllüstrativ materiala müraciət edək:

1. Alman dilində digər dillərə (o cümlədən rus və azərbaycan dillərinə) keçmiş hərbi-məişət anlayışı “akselbant” məlum alınmadır: hərbi parad geyiminin bir elementi kimi çiyindən asılaraq, doş düymələrinə bərkidilən ağ (gümüş) və ya sarı (qızılı) rəngdə hörulmuş qoşa iplərdir. XVI əsrin ortalarına qədər hərbi mündirlərdə belə bir yaraşıq elementi olmamışdır, o vaxta qədər də bu söz hec alman dilində olmamışdır. Alman dilində bu anlayışın meydana çıxması heç də o vaxta qədər məlum olmayan bir predmetin lüğəti nominasiyasının zərurəti ilə bağlı deyildi. Bu sözün dildə özünə layiqli yer tutması bir tarixi hadisənin effektinin sosiumun verbal və əyani yaddaşında həkk olunması ilə bağlıdır: 1566-cı ildə Hersoq Alba öz ordusu ilə Niderlanda daxil olur. Onun hiddəti və bu ölkədəki qudurğanlığı onun ordusundan olan böyük bir polku (alayı) o qədər əsəbləşdirir ki, bu polk hamılıqla düşmən tərəfinə keçir.

Hersoq polku komandirinə məktubla həgə qorxu gələrək, o polkun əsgər və zabitələrinin hamısını dar ağacından asacağını bildirir. Polk komandiri hersoqa cavabında kinayə ilə bildirir ki, hersoqu edam vaxtı əziyyətə salmasınlar deyə, əsgərlərin hamısı üçünda mismar olan iplərlə gələcəklər. Müharibədən ləyaqətlə çıxan bu polkun əsgər və zabitləri sözügedən hörülmüş ipi çiyinlərində böyük bir əzəmətlə gəzdirdilər (Михельсон М.И., 1994, 84).

Tarixi faktdan məlum olur ki, “akselbant” sözü rus (və ya azərbaycan) dilinə hec də parad mündirinin bir elementinin nominasiyası kimi deyil, birinci növbədə ona görə daxil ola bilmişdir ki, o leksem, adı gedən predmetin konnotativ mahiyyətinin ifadəsi kimi – qalibiyyət simvolu kimi özünə yer tutumuşdur. Digər sözlə desək, rus xalqı bu predmeti sadəcə olaraq “pletyonaya veryovka” və ya “pletyonka” adlandıra bilərdi – nə çox rus dilində bu qəbildən olan söz-leksemlər... Amma məsələ faktı nominasiya eləməklə qurtarmır. O sözlərin heç biri “akselbant” lekseminin semantik strukturunda və onun, A.Potebnyanın təbirincə desək, “daxili formasında” kristallaşmış tarixi-etimoloji konnotasiyalar, bu sözün məna siqləti (çəkisi), onun ləyaqət və qalibiyyət simvolu kimi çıxış etməsini təmin edə bilməzdilər. “Akselbant” anlayışının mifoloji oreolunu heç bir sinonim ifadə edə bilməzdi. Deməli, bu sözün hər hansı bir dildə alınma qermanizm kimi çıxış etməsi yuxarıda göstərdiyimiz “mütləq zərurilik prezumpsiyasından” irəli gəlir ki, bu zəruriliyin əsas tərəfi də linqvokoqnitiv mexanizmin aktuallaşması ilə bağlıdır. Linqvokoqnitiv mexanizmlərinin aktuallaşması ilə şərtlənən alınma-istilahlar, dil praktikasının göstərdiyi kimi, uzunmuddətli olur.

2. Translokasiyanın analoji linqvokoqnitiv modeli digər bir alınma leksemin tarixində müşahidə olunur: Ente (Blaue Ente) rus dilində alınma “утка” mənasında – şayə (yalan) – işilənir, yəni rus dilinə məhz bu konnotasiya keçmişdir. Sözügedən konnotasiyanın alman dilində yaranmasının bir neçə səbəbi leksikoqrafiya mənbələrində əksini tapmışdır.

a) Rus dilində bu söz çox vaxt frazeoloji vahid tərkibində (göstərilən konnotasiya saxlanılmaqla) işlənir – “пускать утку”, “выдумывать утки”, “распускать утки”. “Yalançı şayələr” mənasının formalaşmasını M. İ. Mixelson belə izah edir: Lüter adında məşhür bir adam 1537-ci ildə qəzetlərin hansındasa “legende” (əfsanə) sözünü kreativ formada eyham kimi – “lugenda” kimi işlətmişdir ki, bu da “lüge” (yalan) və “Ente” kimi tələffüz edilmişdi: “Ente” alman dili tarixində bu fakta qədərki dövrdə də yalan mənasında işlənmişdi (Михельсон М.И. , 1994, II, 426); V.M.Mokiyenkonun etimoloji frazeologiya lüğətində isə kifayət qədər məntiqli arqumentlər səslənir: o vaxtlar Almaniyada çıxan qəzetlərdə durustlüyü yoxlanılmamış, təsdiqlənməmişi faktlar, informasiyalar NT (non restatur – təsdiqlənməmiş) abreviaturası ilə işarələnirdi. Oxunuşda bu işarə “ente” kimi səslənirdi (В.М. Мокиенко, 2007, 715).

Güman etmək olar ki, “məqsədyönlü şayə buraxmaq” konnotasiyası “yalan” (iftira) konseptosferasının bir elementi kimi məhz qəzetçilik sferası ilə bağlıdır, çünki müasir rus dilində bu semantik vahid “газетная утка” formasında daha tezliklidir.

Lakin sözügedən konnotasiyanın formalaşmasında, fikrimizcə, digər bir amil də nəzərə alınmalıdır. Bu amil qəzetçilik fəaliyyətinin yaranmasına qədərki dövrdə movcud olmuş sırf məişət faktoruna söykənir və ona görə də milli (alman, rus və s.) sərhədlər tanımamışdır. Belə bir amil linqvo-koqnitiv universaliyaların yaranmasına ciddi səbəblərdən biri kimi anlaşıla bilər, çünki məişət identikliyi dil kontaktları faktorundan güclüdür: qədim zamanlardan bəri ruslar da, almanlar da çöl quşlarını ovlamaqda cələlərdən, torlardan, sonralarsa ov tüfənglərindən istifadə etmişlər. Çöl ördəklərini ovlamaqın fəndlərindən biri və ən çox yayılmışı o idi ki, ovçular gölgölməçə ətraflı qamışlıqlarda gizlənib, suya yalancı ördək-mulyaj buraxırdılar və ovuclarını xüsusi formada cütləyib ufurməklə “krya-krya” səsi çıxarırdılar. Bu yalançı “çağırışı” və suda üzən “ordəyi” görən digər ördəklər suya oturmaqla ya tora ilişib qalırdı, ya də suda tüfənklə vurulurdu.

Beləliklə “yalançı şayə” konnotasiyasının “утка” (rus dilində) konseptindən pöhrələnməsi və ya qəzetçilik fəaliyyəti sferasından yayılması bir qədər məntiqli görünmür. Məişət kanonlarının bu mənada daha güclü linqvokoqnitiv mahiyyət daşıdığınl nəzərə alaraq, onların linqvokulturoloji, linqvo-etnik təsirlərini təsdiqləməliyik.

3. Alınmalar sistemində daha bir maraqlı model muşahidə olunur. Bu model də əslində alınma dil vahidinin mənimsənilməsində sırf koqnitiv parametrlərin aktuallaşması müstəvisində reallaşır. Resipient dil mənbə (donor) dildən mənimsədiyi sözün və ya ifadənin xarici obraz strukturunu deyil, onun “daxili formasını” iqtibas edir: alınma dil vahidinin semantik strukturu bu məqamda məhz daxili forma parametrləri ilə qorunur. Misal: Alman dilində “Blümchen thee” həddindən artıq açıq, zəif dəmli çaya münasibətdə istehza mənasında işlənir. Hərfi tərcüməsi “çiçəkli çay” deməkdir: çay çox açıq olduğundan nəlbəkidəki çiçək şəkilləri görünür. Alınma prosesində nə rus, nə də Azərbaycan dillərində alman dilindəki obraz saxlanmamış, sözün daxili forması (çayın həddən artıq, şəffaf olması ev sahibəsinin xəsisliyinə dəlalət edir) iqtibas olunaraq, rus dilində həmin istehza mənası digər obrazla – rus linqvokoqnitiv mentalitetinə daha uyğun bir obrazla ifadə olunur: “Москву насквозь видно” və yaxud “Чай, через который Кронштадт виден” (Михельсон М.И, 1994, II, 490) (аzər baycan dilində: yaman çaydır, kəndin o başı görsənir). Alınma-iqtibas prosesinin koqnitiv mahiyyəti sözügedən misalda (və bu qəbildən olan digər ekzemplyarlarda) özünü kifayət qədər buruzə verir: obrazın (“çiçəkli çay” obrazının) deyil, onun daxili formasının iqtibas olunmasının əsas səbəbi rus dilində mövcud olan “цветочный чай” konseptidir ki, bu da çiçəklərdəngüllərdən dəmlənmiş çay nominasiyası kimi rus dili sistemində öz yerini tutmuşdur (аzərbaycan dilində də həmçinin). Odur ki, israf omonimiya və ya polisemiyanın qarşısını almaq məqsədi ilə (“Dilin dühası hansı sözü saxlamaq, hansını çıxdaş eləməkdə ustad yazıçılardan ağıllıdır” – V. Q. Belinskiy) alman dilindəki obraz uzaq məsafədən predmetin aydın görünməsi obrazı ilə əvəz edilmişdir. İqtibas edən (resipient) dilin koqnitiv sisteminin nə dərəcədə optimal işləməsi bu qəbildən olan alınmalar sferasında özünü təsdiqləyir. Alınma-istilah mexanizminin bu modeli özünün sistemli tədqiqatını gözləyir.

Bizim kiçik məruzəmiz məsələnin qoyuluşu və gənc tədqiqatçılarımızın bu barədə fəaliyyətinin aktivləşdirilməsi məqsədini güdür.
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Fridrix Bodenştedt və Mirzə Şəfi Vazeh əlaqələrinin Alman və Azərbaycan ədəbiyyatşünaslığında öyrənilməsi məsələləri

(Friedrich von Bodenstedt und Mirsa Schafi Vazeh in der deutschen und aserbaidschanischen Literaturkritik)

Questions of studying the relations of Friedrich Bodenstedt and Mirza Shafi Vazeh in German and Azerbaijani literary studies

Abstract: Despite more than a century of research and research related to the authorship of Mirza Shafi Vazeh's poems, the opinion is still supported in Western countries that these works belong to Friedrich Bodenstedt. The biased attitude of German scientists A. Berge, G. Rosen, G. Brooks, K. Zundermayer, J. Mundhank and others to the issue complicated the work carried out by both German and Azerbaijani literary critics in the field of defining the boundaries of the literary heritage of Mirza Shafi Vazeh and Friedrich Bodenstedt, as a result of which the literary heritage of M. Sh. Vazeh, as well as the translation talent of F. Bodenstedt is still not fully defined. It is for this reason that the article examines the level of study of the connections of Friedrich Bodenstedt and Mirza Shafi Vazeh in German and Azerbaijani literary studies.

Bir əsrdən artıq müddət ərzində davam edən axtarışlar və araşdırmalar bugünədək Qərb ölkələrində Mirzə Şəfi Vazehin şeirlərinin müəllifliyi haqqında həqiqəti üzə çıxara bilməmişdir. Alman alimlərindən A. Berje, Q. Rozen, Q. Bruqs, K. Zündermayer, Y. Mundxenk və başqalarının məsələyə qeyri-obyektiv münasibəti həm alman, həm də azərbaycanlı ədəbiyyat şünasların Mirzə Şəfi Vazeh və Fridrix Bodenştedt ədəbi irsinin sərhədlərinin müəyyənləşdirilməsi sahəsində apardıqları işi çətinləşdirmişdir və nəticədə həm Mirzə Şəfinin ədəbi irsi, həm də F. Bodenştedtin tərcüməçilik istedadı indiyədək tam təfsilatı ilə müəyyənləşdirilməmişdir. Bu səbəbdən də, Mirzə Şəfi Vazehin yaxın dostu və şagirdi olan şair-tərcüməçi Fridrix Bodenştedtə alman tənqidi fikrində bəslənilən münasibətə aydınlıq gətirmək lazımdır.

Fridrix Martin fon Bodenştedt 22 aprel 1819-cu ildə Almaniyanın Peyne şəhərində, tacir ailəsində dünyaya gəlmişdir. Ailəsinin istəyinə görə Fridrix də tacir olmalı idi. Lakin bu istək reallaşmamış, F. Bodenştedt orta təhsil aldıqdan sonra bir müddət Peynedə, atasının ticarət müəssisəsində işləməli olmuş, daha sonra isə o, Qotinq, Münhen və Berlin şəhərlərində fəlsəfə və tarixdən təhsilini davam etdirmişdir.

1841-ci ildə rus knyazı Qolitsindən dəvət alan Fridrix Rusiyaya gəlir və uzun müddət onun sarayında tərbiyəçi-müəllim kimi çalışır. O, burada həm rus dilini öyrənir, həm də rus ədəbiyyatı ilə tanış olur, rus şairlərindən Kozlovun, Puşkinin, Lermontovun şeirlərini alman dilinə tərcümə edərək 1843-cü ildə Almaniyanın Leypsiq və Ştudqart şəhərlərində çap etdirir. Şeir-sənət həvəskarı olan F. Bodenştedt 1845-ci ildə ukraynalı şairlərin əsərlərini “Şeiriyyətli Ukrayna” adı altında çap etdirir. Şeirlərin tərcümə səviyyəsi zəif olduğu üçün alman oxucusunun diqqət və rəğbətini qazana bilmir. Lakin bir faktı qeyd etmək lazımdır ki, bu tərcümələr alman oxucularının rus və ukraynalı şairlərlə tanışlığı sahəsində atılan ilk addım idi.

1843-cü ilin əvvəllərində Qafqazın Baş hakimi Neydqartın şəxsi dəvəti ilə Tiflisə gələn F. Bodenştedt Qəza Məktəbində alman və fransız dillərini tədris etməyə başlayır. Qafqazda yaşayan xalqlarla danışıq əlaqəsi yaratmaq üçün Azərbaycan dilini bilmək lazım idi. Məhz bu səbəbdən tale F. Bodenştedti Gimnaziya müəllimi Mirzə Şəfi Vazehlə qarşılaşdırır və gənc alman Mirzə Şəfidən fars, ərəb və Azərbaycan dillərindən dərs almağa başlayır. Tələbkar müəllimin səyi nəticəsində Azərbaycan dilini mükəmməl öyrənən F. Bodenştedt Şərq şairlərindən tərcümələr etməyə başlayır. Bu dönəmlərdə müəllim-şagird münasibətləri dostluq əlaqələrinə keçid alır.

1846-cı ilin sonu–1847-ci ilin əvvəllərində F. Bodenştedt Vətəni Almaniyaya qayıdır. O gedərkən Mirzə Şəfi Vazehin şeirlərini özü ilə götürür, alman dilinə tərcümə edir və onların bir hissəsini 1849–1850-ci illərdə Berlində çap olunan ikicildlik tarixi-etnoqrafik “Şərqdə min bir gün” əsərinə daxil edir. Qafqazdan Vətəninə çox böyük təəssüratlarla dönən F. Bodenştedt kitabda rusların və həmçinin Qafqazda yaşayan xalqların şifahi və yazılı ədəbiyyatı haqqında çox maraqlı məlumatlar verir. Kitabda sadalanan tarixi fakt və hadisələr oxucuların diqqətini çəkir. Bu marağı nəzərə alan F. Bodenştedt 1851-ci ildə “Mirzə Şəfi nəğmələri” adlı kitab çap etdirir. O, 1853–1860-cı illərdə bir sıra şeirlər və “Knyaz Ataris Brautfart” adlı komediyasını, 1863–1869-cu illərdə “Kiçik povestlər” və “Seçilmiş əsərlər”ini, 1870–1882-ci illərdə “Mirzə Şəfi irsindən” adlı kitabları, Ömər Xəyyamdan və Hafizdən tərcümələri çap etdirir. F. Bodenştedt müxtəlif illərdə İtaliyada “Avstriya lloydu” və Bremendə “Axşam qəzeti”nin redaktoru olur.

F. Bodenştedt Münhendə İkinci Maksimilyanın sarayında romantik yönlü şair Geybel tərəfindən təşkil olunan ədəbi məclisin ən fəal üzvlərindən olmuşdur. Bu görkəmli alman 18 aprel 1892-ci ildə Visbadendə dünyasını dəyişmişdir.

Diqqət çəkən məsələlərdən biri budur ki, alman ədəbi ictimaiyyəti hələ F. Bodenştedtin sağlığında onun Mirzə Şəfi Vazehin şeirlərini mənimsəməsi əməlini kəskin tənqid etmiş və bu problemin həllini çox vacib saymışdır.

Xristian ədəbiyyatı tarixçilərindən Füqqer Roymund 1887-ci ildə “Müasir fransız braşürü”ndə çap olunan “Modernist ədəbiyyatı və onun təhlükələri” məqaləsində, V. Lidermann 1889-cu ildə Frayburqda çap olunan “Alman ədəbiyyatı tarixi” kitabında, F. Kürxner “XIX əsr alman ədəbiyyatı tarixi” kitabında Mirzə Şəfinin şeirlərinin forma və məzmununun alman poeziyası ilə qətiyyən bağlı olmadığını vurğulayır və bu şeirləri Almaniyada yaşanan ictimai-siyasi dəyişikliklərlə bağlayan F. Bodenştedti və onun tərəfdarlarını kəskin tənqid atəşinə tuturdular.

XIX əsr alman ədəbiyyatşünaslığında F. Bodenştedtin ədəbi irsinin öyrənilməsi məsələlərinə nəzər salarkən görürük ki, ədəbiyyatşünas-alimlər dən R. Keniq, K. Byüsse, A. Dyüxmer, İ. Qross, E. Tomas bu sahədə çox böyük işlər görmüşlər.

“Fridrix Bodenştedt–Mirzə Şəfi Vazeh probleminin çözülməsinə xidmət edən tədqiqat işlərindən biri də Kurt Zündermayerin 1930-cu ildə müdafiə etdiyi “Fridrix Bodenştedt və Mirzə Şəfi nəğmələri” adlı doktorluq dissertasiyasıdır. Alimin Kill şəhərində müdafiə etdiyi doktorluq dissertasiyası aşağıdakı bölmələrdən ibarət olmuşdur: 1) Giriş; 2) Fridrix Bodenştedtin həyat və yaradıcılığı; 3) Fridrix Bodenştedt dövründə Almaniyada ictimaisiyasi dəyişikliklər; 4) Mirzə Şəfi nəğmələrinin analizi.

Mirzə Şəfi Vazehin nəğmələrini üç hissəyə bölən Kurt Zündermayer belə bir qeyri-obyektiv qənaətə gəlmişdir ki, nəğmələrə daxil edilən şeirlərin bir hissəsi Fridrix Bodenştedt tərəfindən 1843–1845-ci illərdə Tiflisdə yaşadığı vaxtlarda yazılmışdır.

K. Zündermayer qeyd edir ki, F. Bodenştedt bu şeirləri Mirzə Şəfinin adı ilə bağlamış və onlara Şərq qiyafəsi geyindirmişdir. “Nəğmələrin ikinci hissəsi Fridrix Bodenştedt tərəfindən 1843–1849-cu illərdə Vena və Berlində istirahətdə olduğu zamanlarda yazılmışdır və bu şeirlər öz forma və məzmununa görə “Şərqdə min bir gün”dəki şeirlərlə vəhdət təşkil edir. Son hissə F. Bodenştedtin 1850–1851-ci illərdə Şərq poeziyasına münasi bətini müəyyənləşdirən şeirlərdir” (Kurt Sündermeier, 1930, 20–21).

Fridrix Bodenştedt və Mirzə Şəfi Vazeh münasibətlərinə, eləcə də hər iki ədəbi şəxsiyyətin həyat və yaradıcılığına Azərbaycanda da diqqət olmuşdur.

Firidun bəy Köçərli “Azərbaycan ədəbiyyatı” əsərində yazır: “Mərhum Rəşid bəyin bizə verdiyi məlumatdan belə zahir olunur ki, möhtərəm atası Gəncədə olan zaman məşhur Mirzə Şəfi ilə görüşüb tanış olur. Səhih rəvayətə görə, Mirzə Şəfi İrandan gəlib Gəncədə müvəqqəti olarmış, özüdə alim və fəlsəfəməslək bir vücud imiş ki, hər bir şeydən xəbərdarlığı var imiş. Əfqanlı Şeyx Cəmaləddinin və Mirzə Mülküm xanın və İranın bir neçə təzə fikirli adamları ilə ülfət və əlaqəsi var imiş” (Firidun bəy Köçərli, 2005, 402).

Verdiyi bu məlumatlardan daha sonra Firidun bəy Köçərli Mirzə Şəfi Vazeh və Fridrix Bodenştedt münasibətlərinə toxunaraq yazır: “Mirzə Şəfinin bir çox əşari-nəfisəsi və asari-fəlsəfiyyəsi Avropada və xüsusən Almaniyada intişar bulmuşdur. Almaniyada Mirzə Şəfinin məcmuəsi Bodenştedt adlı alim bir şəxsin ehtimamı ilə nemsə dilinə tərcümə olunubdur” (Firidun bəy Köçərli, 2005, 403).

F. Köçərli əsərində F. Bodenştedt haqda məlumat verir: “Bodenştedt Vətəninə müraciət edib, Berlin şəhərində “Qəzzəliyyati-Mirzə Şəfi” ünvanında öz əşarını çapa verir. “Qəzəliyyati-Mirzə Şəfi”də olan mühəssənat və lətafət bir dərəcədə nemsələrə xoş gəlir ki, 123 dəfə neydərney çap olunur” (Firidun bəy Köçərli, 2005, 403).

F. Köçərlinin çapla bağlı göstərdiyi rəqəmlə əlaqədar M. Ş. Vazeh irsinin görkəmli tədqiqatçılarından olan Ə. Ə. Seyidzadə yazır: “1922-ci ilə qədər Mirzə Şəfinin əsərləri Almaniyada “Die Lieder des Mirza Schaffi” (“Mirzə Şəfinin nəğmələri”) adı altında 169 dəfə dərc olunmuşdur” (Али Аждар Сеидзадe, 1969, 79).

Qeyd etməliyik ki, görkəmli ədəbiyyatşünas Ə. Ə. Seyidzadə Mirzə Şəfi Vazehin həyat və yaradıcılığı ilə əlaqədar uzun müddət tədqiqat apararaq nəşr etdirdiyi əsərlərində (Mirzə Şəfi Vazeh.Bakı, 1929; Мирза Шафи или Боденштедт, Баку, 1940; Мирза Шафи Вазех, Баку, 1969) şairin əslən gəncəli olduğunu elmi dəlillərlə sübuta yetirmişdir. Ə. Ə. Seyidzadənin tədqiqatına görə, Mirzə Şəfi Vazeh 1794-cü ildə Gəncədə anadan olmuş, 1852-ci ildə Tiflisdə vəfat etmişdir.

Firidun bəy Köçərlinin Mirzə Şəfi Vazeh barəsində bir-birinə zidd olan fikirlər söyləməsi ədibin şairi yetərincə yaxşı tanımamasından, onun həyat və yaradıcılığı ilə bağlı məlumatları dərindən öyrənməməsindən irəli gəlir.

Fridrix Bodenştedt və Mirzə Şəfi Vazeh münasibətlərinə aydınlıq gətirməyə çalışan və tədqiqatları ilə buna nisbətən nail olan alimlərdən biri də alman tarixçisi Leon Nebentsal olmuşdur. XX yüzilliyin altmışıncı illərində Fridrix Bodenştedt–Mirzə Şəfi Vazeh probleminə dəqiq elmi həssaslıqla yanaşan Leon Nebentsal “Sevməyə daha çox əsas var” adlı məqaləsində F. Bodenştedti oxuculara istedadlı tərcüməçi kimi təqdim edir: “Öz qüvvəsinə, istedadına möhkəm inanan Bodenştedt bilirdi ki, öz müasirləri içərisində rus poeziyasını konqenial tərcümə etməyə qadir olan yeganə şairdir. Bu gün biz Bodenştedtin tərcümələrini daha obyektiv qiymətləndiririk. Onların çoxu keyfiyyət etibarı ilə köhnəlmiş və daha müasir tərcümələrlə əvəz edilmişdir” (L. Nebentsal, 1971, 175).

Leon Nebentsal məqaləsində çox dəyərli məlumatlar verir: “Məşğələlər zamanı Mirzə Şəfi Bodenştedtə öz saysız-hesabsız əsərlərini oxuyur və axırda şagirdinə səxavətlə qiymətli bir dəftər-öz əli ilə yazdığı və “Divanihikmət” adlanan dəftər bağışlayır. Bodenştedtin yazdığına görə bu dəftər “qismən aforizmlər şəklində, qismən şeirlə müəllifin qeyri-adi dünyagörüşünü bütünlükdə ifadə edirdi. 1846-cı ilin aprelində Bodenştedt Tiflisi tərk edib Almaniyaya qayıdır. 1850-ci ildə Bodenştedt “Şərqdə min bir gün” adlı ikicildlik əsərini nəşr etdirir, bu əsərdə “Gəncənin müdrik adamı” ilə tanışlığını, həmçinin kitabın və ona bağışlanmış şeirlərin tərcümələrinin tarixini ətraflı nağıl edir” (L. Nebentsal, 1971, 176)

F. Bodenştedtin müqəddiməsi ilə 1851-ci ildə ilk dəfə çap olunan “Mirzə Şəfinin şərqiləri”ni “şeirin bestselleri” adlandıran Leon Nebentsal 1859-cu ildən 1922-ci ilədək bu kitabın 196 dəfə nəşr edildiyini, onun ümumi tirajının 280 minə çatdığını qeyd edir. Tarixçi alimin verdiyi məlumatlardan öyrənirik ki, “Şərqilər”i rus dilində oxumuş Lev Tolstoy Afanasiy Fetə yazdığı məktubda onların “çox gözəl” olduğunu qeyd etmişdir.

Alman tarixçisi daha sonra elmi məqaləsində yazır: “Bu gün Mirzə Şəfinin şərqiləri” kitabının müəllifi Bodenştedt hesab olunur, hətta bizim Almaniya Demokratik Respublikamızda da. Akademik Y. Bertels isə bu xüsusda çox dəyərli fikirlərin müəllifi olmuşdur: “Lakin bu problem Qərb ədəbiyyatşünaslığı tərəfindən belə həll olunsa da, Azərbaycan xalqının ədəbiyyat tarixi bu nəticə ilə çətin ki, barışa bilər. Azərbaycan haqlı olaraq öz səsini qaldırıb bu məsələni aydınlaşdırmağı, dürüst cavab verməyi tələb etdi: “Bəs həqiqi müəllif kimdir?” (L. Nebentsal, 1971, 177).

Azərbaycan ədəbiyyatşünasları hələ XX yüzilliyin 50–60-cı illərində Mirzə Şəfi Vazehin həyatı və irsi ilə bağlı çox ciddi tədqiqatlar aparmışlar. Bu tədqiqatlarda, sözsüz ki, görkəmli ədibin həyatında müəyyən iz buraxmış Fridrix Bodenştedtə də yer ayırılmışdır. Mirzə Şəfinin ən layiqli tədqiqatçılarından olan Əli Əjdər Seyidzadə dövri mətbuatda gəncəli filosofun həyat və yaradıcılığı ilə bağlı dəyərli elmi məqalələri ilə mütəmadi olaraq çıxış etmiş, bu görkəmli simaya kitablar, monoqrafiyalar həsr etmişdir. Tutarlı faktlara söykənən qaynaq kontekstində Ə. Ə. Seyidzadənin “Mirzə Şəfi irsini dərindən öyrənməli” adlı məqaləsi elmi dəyər nöqteyi-nəzərindən bu gün də aktualdır. Alim məqaləsində yazır: “Azərbaycan ədəbiyyatı və ictimai fikir inkişafı tarixində Mirzə Şəfi və yaradıcılığının bir sıra əhəmiyyətli cəhətləri ilə böyük iz buraxmışdır. Əvvələn o, şeirdə qəzəl ənənəsini davam etdirmişsə də, həmin qəzəllər bu vaxtadək yazılan qəzəllərdən özünün əhəmiyyətli xüsusiyyətləri ilə fərqlənirdi. Bu qəzəllər ümumiyyətlə ideyalı qəzəllərdi, ictimai məsələlərə həsr edilmişdi və fəlsəfi fikirləri təbliğ edirdi. ... Bu nöqteyi-nəzərdən Mirzə Şəfinin şeir yaradıcılığı Azərbaycan ədəbiyyatına realizm gətirmişdi. İkincisi, Mirzə Şəfinin dil və ərəb əlifbasını islah etmək sahəsində də böyük xidmətləri olmuşdur. Onun Qriqoryev ilə birlikdə yazdığı “Kitabi-türkü” müntəxəbatı bütün Azər baycan, Türkiyə, İran və Ərəbistan şəraitində ilk müntəxəbat idi” (Ə. Seyidzadə, 1962, 3).

Ə. Ə. Seyidzadə “Mirzə Şəfi irsini dərindən öyrənməli” adlı məqaləsində Azərbaycanda Bodenştedtin plagiatı məsələsinin 1928-ci ildə M. F. Axundzadənin ölümündən 50 il keçməsi münasibəti ilə Moskvada edilən məruzədə irəli sürülməsi faktını açıqlamışdır.

Aslan Aslanov Mirzə Şəfi Vazehin vəfatının 110 illiyi münasibətilə 16 noyabr 1962-ci ildə “Kommunist” qəzetində dərc etdirdiyi “Mütəfəkkir şair” adlı məqaləsində Mirzə Şəfi Vazehin ədəbi şəxsiyyətini incələyərək işıqlandırmış, ədibin Gəncə mədrəsəsində oxuduğu zaman ona dövrünün mütərəqqi adamlarından biri olan panteist alim Hacı Abdullahın göstərdiyi ciddi və xeyirxah təsirlərdən, həmçinin, Mirzə Şəfinin Mirzə Fətəli Axundzadə ilə tanışlığı və münasibətlərindən bəhs açmışdır.

Aslan Aslanov məqaləsində yazır: “Rus gimnaziyasında Azərbaycan dilindən dərs dediyi zamanlarda Mirzə Şəfi Dvoryan gimnaziyasının müdiri, Moskva Universitetini bitirmiş K. Çermak, Kommerçeskaya gimnaziyada müdir vəzifəsini ifa edən, Xarkov Universitetinin məzunu A. Rayevski-Krestiyanov və fars dili müəllimi İvan Qriqoryevlə tanış və yaxın dost olmuş dur” (A. Aslanov, 1962, 3).

Azərbaycanın görkəmli ədəbiyyatşünası Həmid Məmmədzadə də F. Bodenştedt–M. Ş.Vazeh münasibətlərinə hələ XX əsrin 60-cı illərində çox obyektiv reaksiya verənlərdən olmuşdur. Alimin “Azərbaycan” jurnalının 1964-cü ilin 10-cu nömrəsində çap olunan “Mirzə Şəfi Vazehin yeni əsərləri tapılmışdır” adlı məqaləsində oxuyuruq: “Mirzə Şəfi Vazehin irsini axtarmaqda, tapmaqda, nəhayət, Azərbaycan şairinin bütün irsini oğurlamaqla bərabər onun varlığını belə şübhə altına almaq təşəbbüsündə olanların riyakarlığını tutarlı sübutlarla açıb göstərməkdə ədəbiyyat şünas larımızın, xüsusilə Salman Mümtazın, Ə. Ə. Seyidzadənin, M. Rəfili nin, F. Qasımzadənin və başqalarının xidmətləri təqdirəlayiqdir. Bir həqiqəti də burada demək istərdik: doğrudur, Mirzə Şəfi öz divanını şagirdi və “dostu” F. Bodenştedtə hədiyyə vermişdir. Bunu hamıdan əvvəl F. Bodenştedt özü yazıb bildirmiş, hətta divanının təsvirini “qarşımda vərəqləri saralıb solmuş divan dayanır” deyə vermiş, bir dəfə deyil, 1873-cü ilədək bu həqiqəti təkrarla yazıb bildirmişdir. Qeyd etdiyimiz ildən F. Bodenştedt “Nəğmələr”in tərcüməsindən gələn gözlənilməz mənfəətə və misilsiz şöhrətə uyub, həm divanı, həm də onun müəllifini inkar etmişdir” (H. Məmmədzadə, 1964, 95).

Ədəbiyyatşünas H. Məmmədzadə məqaləsində Gürcüstan Elmlər Akademiyası yanında K. Kekelidze adına Əlyazmaları İnstitutunda R 107 (137) şifrəsi ilə bir cüngün saxlanılması xəbərini vermişdir: “Ədəbiyyatımız üçün bu cüngün misilsiz əhəmiyyəti ondan ibarətdir ki, Mirzə Şəfinin burada olan orijinal şeirləri indiyədək bizə məlum olan irsindən iki dəfə artıqdır. Mirzə Şəfinin indiyədək məlum olan şeirləri 81 misradırsa, yeni tapılmış cüngdə onun 208 misra şeiri vardır. İki təkbeyt, iki qəzəl və bir poemadan ibarət olan bu şeirlərin Mirzə Şəfi Vazehə məxsus olması şübhəsiz və mübahisəsizdir” (H. Məmmədzadə, 1964, 96).

F. Bodenştedt və M. Ş. Vazeh əlaqələrinin elmi əsaslarla araşdırılaraq öyrənilməsi məsələsi həm alman, həm də Azərbaycan ədəbiyyat şünas lığında maraq doğuran və tədqiqatçıların diqqətini çəkən problemlərdən olmuşdur. Bu problem istər Almaniya, istərsə də Azərbaycan ədəbiyyat şünaslığında “aktual mövzular siyahısı”nda yer tutmasa da, diqqətdən kənar qalan mövzu da olmamışdır. Ədəbiyyatşünaslıq elm sahəsi olaraq humanitar sahəyə daxil olmağına baxmayaraq, bu sahənin tədqiqatçıları hər hansı bir problemlə əlaqədar araşdırma apararkən elmi faktlara, dəlillərə ehtiyac duyurlar.

Filologiya elmləri doktoru, professor Fəxrəddin Veysəlli də Mirzə Şəfi Vazeh və Fridrix Bodenştedt probleminin heç də unudulmadığını, zamanzaman bu məsələnin gündəmə gəldiyini, Bodenştedtin Vazehlə bağlı yazdıqlarının şübhə altına alındığını əldə əsas tutaraq bu qərara gəlmişdir: “AMEA rəhbərliyinə müraciət edərək məsələnin öyrənilməsi və “Müdrikliyin açarı” bağlamasının taleyini həll etmək üçün mənə icazə verməsini xahiş etdim.

AMEA-nın Prezidenti akademik A. A. Əlizadə çox böyük səbirlə məni dinlədi tərəddüdsüz “Gedin, icazə verirəm” dedi. Mən də 2013-cü ilin iyul ayının 1-dən 15-nə kimi Payne şəhər arxivində (indi arxiv belə adlanır) oldum” (Fəxrəddin Veysəlli, 2016, 203).

Prof. F. Veysəlli “Mirzə Şəfi xaricilərə Azərbaycan dilini öyrədən ilk müəllim kimi” adlı məqaləsində yazır: “Fridrix fon Bodenştedt 1848–50-ci illərdə Berlində işıq üzü görən “Tausend und ein Tag im Orient” (“Şərqdə min bir gün”) trilogiyasının üçüncü cildində bütövlükdə böyük hörmət və ehtiramla vəsf etdiyi müəllimi Mirzə Şəfi Vazehin divanında tatar (Azərbaycan–F. V.) dilini necə öyrənməsini təfsilatı ilə yazır və həmin divanda gördüyü, eşitdiyi olayları qələmə alır, M. Şəfinin ona dil öyrədərkən bədahətən söylədiyi şeirləri qeydə alır və sonradan onları almancaya çevirərək üzərində işləyəndən sonra çap olunması üçün vətəni Almaniyaya göndərirdi” (Fəxrəddin Veysəlli, 2016, 201).

Alim daha sonra yazır: “Kitabın 17-ci səhifəsində F. fon Bodenştedt yazır ki, o, İrəvan bazarından aldığı hədiyyəni M. Şəfiyə verir, əvəzində isə M. Şəfi ona üzərində “Müdrikliyin açarı” (Schlüssel zur Weisheit) yazılmış bir bağlama bağışlayır. Mirzə Şəfi bu dəftərdə F. fon Bodenştedt İrəvanda olarkən özünün yazdığı şeirləri toplamışdı. Ondan bir az əvvəl isə, yenə əsərinin 45-ci səhifəsində F. fon Bodenştedt yazır: “Diqqətli oxucu xatırlayır ki, Eçmiadzindən qayıtdıqdan sonra M.Şəfi mənə özünün “Müdrikliyin açarı” adlandırdığı şeirlər toplusunu bağışlamışdı” (Fəxrəddin Veysəlli, 2016, 201).

Prof. Fəxrəddin Veysəlli 2010-cu ildə alman mənbələrinə əsaslanan “Mirzə Şəfi Vazeh və Bodenştedt: yozmalar və faktlar” adlı kitabında Respublika ictimaiyyətinə müraciət edərək belə bir fikir irəli sürür ki, bu iki şəxsiyyətin əlaqələrini öyrənmək üçün F. fon Bodenştedtin anadan olduğu Aşağı Saksoniya əyalətinin paytaxtı Hanoferin yaxınlığındakı Payne qəsəbəsində yerləşən arxivdə məsələni daha dərindən öyrənmək məqsədilə alman dilini bilən azərbaycanlı tədqiqatçılar oraya ezam olunsunlar ki, arxiv sənədləri ilə işləyib yeni tədqiqat işləri ortaya çıxara bilsinlər.

Prof. F. Veysəlli Payne şəhər arxivində araşdırma apardığı zaman çox dəyərli bilgilər əldə etmişdir. Alim qeyd edir ki, arxivdə F. fon Bodenştedtin həyat və yaradıcılığına dair 13 adda sənədlər toplanmış qovluq və torbalar var. Bütün bu sənədlərin arxivdə elektron variantı da mövcuddur. “Şəhər arxivində F. fon Bodenştedtin 13 sayda rəsmi sənədləri və sertifikatları, 24 adda avtoqraflı yazıları və məqalələri, 53 adda əsərləri və yazıları, 7 sayda antologiyaları, 9 adda digər nəşrləri, 56 adda həyat və yaradıcılığına dair ikinci dərəcəli materiallar, 3 sayda digər çap olunmuş əsərləri, 10 müxtəlif şəkil və 9 sayda müxtəlif adda müxtəlif materiallar toplanmışdır” (Fəxrəddin Veysəlli, 2016, 204).

F. Bodenştedt və M.Ş.Vazeh əlaqələri ilə bağlı yenilikləri daim diqqətdə saxlayan ədəbiyyatşünaslar, həmçinin ədəbiyyatsevərlər bilirlər ki, Payne şəhərində F. Bodenştedtin adını daşıyan küçənin başlanğıcında F. Bodenştedlə M.Ş.Vazehin birgə barelyefi qoyulmuşdur. Bu çox sevindirici bir haldır. Dünya mədəniyyət və elm tarixində heç bir araşdırma, problem birtərəfli, biryönlü şəkildə həlli yolunu tapmamışdır. F. Bodenştedt – M.Ş. Vazeh əlaqələrinin elmi əsaslara söykənərək öyrənilməsi, nəğmələrin hər birinin kimə məxsus olması məsələsinin çözülməsi problemi də qarşılıqlı elmi və faktoloji mübadilə, müştərək araşdırma nəticəsində müəyyən ləşəcəkdir.
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Rückkehr aus Deutschland:

Junge Aserbaidschaner und ihre Identität

Nach Angaben des Deutschen Akademischen Austauschdienstes hat Aserbaidschan nach den USA die zweithöchste Zahl an Bewerbern um DAAD-Stipendien für ein Studium in Deutschland. Im Jahr 2020 wurden 74 Studierende (Bachelor, Master und Promotion) vom DAAD für ein Studium in Deutschland gefördert (DAAD, 2021). Deutschland führt als Zielland für Migranten aus Aserbaidschan vor anderen europäischen Staaten. In Deutschland leben etwa 20.000 bis 30.000 aserbaidschanische Migranten (Musavi, 2022).

Dieser Beitrag liefert ein praktisches Beispiel für kulturelle Globalisierung, das heißt „die Dynamik von Lokalität und Globalität, durch die insbesondere junge Menschen die Welt verändern und weiterentwickeln“ (Mingisheva, 2019, S. 167). Die Arbeit ist wie folgt aufgebaut: Zunächst wird ein Überblick über den Forschungsstand gegeben, anschließend wird eine Forschungsmethodik vorgeschlagen.

Forschungsstand

Was sind die Gründe für die Auswanderung aus Aserbaidschan und den Umzug nach Deutschland? Migration gilt als Folge gescheiterter wirtschaftlicher und sozialer Entwicklung und geringer institutioneller Kapazitäten. Unter aserbaidschanischen Migranten gibt es eine höhere Migrationsabsicht bei gut ausgebildeten Menschen, da die Migration für sie einen Pool von Möglichkeiten schafft (Aliyev et al., 2020; Rahimli, 2021). Die Entscheidung zur Migration wird von der Attraktivität der sozioökonomischen Situation im Zielland der Einwanderung beeinflusst (Rahimli, 2021). Attraktivitätsfaktoren für einen Umzug nach Deutschland sind insbesondere bessere Bildungschancen, eine gute medizinische Versorgung, ein höheres Einkommen, verbesserte Lebensbedingungen und eine erhöhte Berufsqualifikation. Deutschland ist attraktiv für Zuwanderer wegen seiner guten wohlfahrtsstaatlichen Leistungen und für „Personen mit höherer Bildung und beruflichen Qualifikationen, die sich nach Selbstverwirklichung sehnen und nicht nur nach einem zufriedenstellenden Einkommen“ (Musavi, 2021). Darüber hinaus ist Deutschland ein bevorzugtes Auswanderungsziel für Aserbaidschaner, da dort viele Einwanderer aus der Türkei leben, was die Überwindung der Sprachbarriere erleichtert (Iunusov, 2013, S. 80). Die Aserbaidschaner in Europa haben keine eigene Ethno-Ökonomie geschaffen, und die Aserbaidschaner haben keine ethno-ökonomischen Nachbarschaften oder Ethno-Märkte. Aserbaidschanische Einwanderer kaufen in türkischen Einkaufszentren und treffen sich in türkischen Restaurants (Rahimli, 2021).

Junge Menschen betrachten die deutsche Hochschulbildung als qualitativ hochwertig und sehr erschwinglich – die Hochschulbildung in Deutschland ist fast kostenlos – insbesondere im Vergleich zu den Vereinigten Staaten und dem Vereinigten Königreich. Junge Menschen hoffen auf einen Arbeitsplatz nach dem Studium und wollen in Deutschland bleiben. Dies birgt natürlich die Gefahr des Braindrain aus Aserbaidschan: Fachkräfte vieler wichtiger Bereiche verlassen Aserbaidschan. Darüber hinaus gibt es in Aserbaidschan nicht viele Möglichkeiten für Menschen, die ein Diplom in einem europäischen Land und entsprechende Ansichten über die berufliche Arbeit erworben haben. Auch ist die aserbaidschanische Regierung nicht an „tiefgreifenden Reformen“ interessiert, die diese Menschen, die in Europa studiert haben, nach Aserbaidschan bringen könnten (Musavi, 2021). Weitere Gründe, Aserbaidschan zu verlassen, sind institutionelle Schwächen wie Korruption, und es besteht ein negativer Zusammenhang zwischen dem Demokratieniveau und der Absicht, aus Aserbaidschan auszuwandern (Aliyev et al., 2021). Musavi (2021) weist auf die niedrigen Freiheitsgrade und Rechte in Aserbaidschan hin. Hinzu kommen eine schwach entwickelte Wirtschaft, die auf den Ölsektor angewiesen ist, Infrastrukturprobleme sowie Probleme im Bildungs- und Gesundheitswesen und eine ständige Inflation der Preise für alles, von Alkohol über Tabak bis zum Energieverbrauch.

Lepisto (2010) diskutiert die aufstrebende Jugend in Aserbaidschan. Er argumentiert, dass die postsowjetische Jugend nicht die gleichen Möglichkeiten hat, soziales Kapital aufzubauen, da die institutionelle Infrastruktur, die der Staat während der Sowjetzeit geboten hat, um die Jugend zum Aufbau von Freundschaften und Bekanntschaften zu befähigen, abgenommen hat. Die postsowjetische Jugend verfügt nicht über die notwendigen Kontakte und Erfahrungen, um verlässliche Netzwerke zu haben, die es ihnen ermöglichen könnten, soziales Kapital aufzubauen. Er weist darauf hin, dass in Aserbaidschan enge Freunde und Familie zentrale Ressourcen sind, während Bekannte zusätzliche Unterstützung bieten. Es bestehen enge Verwandtschaftsbeziehungen und familiäre Bindungen, der Kern jedes persönlichen Netzwerks war zunächst die Verwandtschaftsgruppe (einschließlich Cousins ersten und zweiten Grades), dicht gefolgt von der Nachbarschaft (Heyat, 2006, S. 38).

Die Abhängigkeit von informellen Verwandtschaftsnetzwerken und Freundes- und Bekanntenkreisen im Alltag ist ein gemeinsames Merkmal postkommunistischer Gesellschaften im Südkaukasus. Informelle Netzwerke bieten nicht nur soziales Kapital, sondern auch soziale Sicherheit, Bürgervereinigung und sind primäre Mittel zur Unterstützung in verschiedenen Aspekten des täglichen Lebens (Aliyev, 2013). Es ist daher davon auszugehen, dass junge Menschen, die zum Studium in Deutschland ins Ausland gehen, diesen Kreis der engen Verwandtschaftsbeziehungen durchbrechen und im Ausland größere Freiheiten genießen, wobei sie individualistischen Wertvorstellungen ausgesetzt sind. Dies führt möglicherweise zu Konflikten bei ihrer Rückkehr nach Aserbaidschan. In Aserbaidschan beispielsweise wird von jungen Menschen erwartet, früh zu heiraten. In Deutschland gelten diese Erwartungen jedoch nicht.

Im Gegensatz zu einer kollektivistischen Kultur in Aserbaidschan wird Deutschland als eine individualistische Kultur charakterisiert (Hofstede, 2022). Es gibt einen starken Glauben an das Ideal der Selbstverwirklichung. Die Menschen kümmern sich nur um sich selbst und ihre direkte Familie, im Gegensatz zu kollektivistischen Kulturen, in denen Menschen zu „In-Groups“ gehören, die sich im Austausch für Loyalität um sie kümmern. Diese Gesellschaften fördern starke Beziehungen, in denen jeder Verantwortung für die anderen Mitglieder seiner Gruppe übernimmt und sie schützt. Loyalität ist von größter Bedeutung und setzt die meisten anderen gesellschaftlichen Regeln außer Kraft. In diesen Gesellschaften führt Beleidigung zu Scham und Gesichtsverlust. Darüber hinaus ist in Deutschland ein direkter und partizipativer Kommunikations- und Besprechungsstil üblich, Kontrolle wird nicht gern gesehen und Führung wird herausgefordert, um eigene Kompetenz zu zeigen. Deutschland ist auch ein pragmatisches Land, die Deutschen zeigen die Fähigkeit, Traditionen leicht an veränderte Bedingungen anzupassen, eine starke Neigung zum Sparen und Investieren, und Beharrlichkeit bei der Erzielung von Ergebnissen. Sie legen nicht viel Wert auf Freizeit und kontrollieren die Befriedigung ihrer Wünsche. Wie wirkt sich der Kontakt mit der deutschen Kultur auf die Identität junger Aserbaidschaner aus und welche Veränderungen nehmen sie mit ihrer Rückkehr nach Aserbaidschan auf?

Rahimli (2021) untersucht die Auswirkungen soziokultureller Integrationsstrategien auf die Lebensaktivitäten von Migranten aus Aserbaidschan in Deutschland. Er stellt fest, dass es ein Doppelleben aserbaidschanischer Einwanderer gibt: Aserbaidschaner in Europa haben weiterhin umfangreiche Beziehungen zu Aserbaidschan und einige setzen sogar ihr Arbeitsleben sowohl in Europa als auch in Aserbaidschan fort. Es gibt Aserbaidschaner, die vor über 25 Jahren nach Deutschland gekommen sind, aber nicht versucht haben, Deutsch zu lernen, sondern in ihren eigenen „Mikrogemeinschaften“ weiterleben (S. 63). Daher identifizieren sie sich mit beiden Gesellschaften und sind den soziokulturellen Werten des Herkunftslandes (Aserbaidschan) und des Gastlandes (Deutschland) ausgesetzt. Interessanterweise „suchen die meisten Familien die Zukunft ihrer Töchter aufgrund der Einhaltung nationaler Gepflogenheiten im Herkunftsland, d.h. sie heiraten lieber in Aserbaidschan“ (S. 64). Die Begegnung mit den soziokulturellen Werten beider Gesellschaften führt daher zur Bildung hybrider Identitäten: „Lokale Traditionen werden mit einer Vielzahl zusätzlicher kultureller Formen aus dem Ausland verbunden, was den Menschen eine verwirrende Vielfalt an Lebensstiloptionen bietet, aus denen sie wählen können . . . Etablierte Identitäten und Lebensweisen, die in lokalen Gemeinschaften und Kulturen verankert sind, weichen neuen Formen ‚hybrider Identität‘“ (Giddens, 2001, S. 64). Giddens beschreibt, dass wir uns in einer Zeit der Spätmoderne befinden, in der Traditionen abnehmen und Identitäten fließend werden; das heißt, Identität wird reflexiv und formbar. Dies gefährdet die ontologische Sicherheit, d. h. einen stabilen mentalen Zustand, der sich aus einem Gefühl der Kontinuität der Ereignisse im eigenen Leben ergibt (Giddens, 1991).

Mit zunehmender Globalisierung sind Identitätskämpfe entstanden – die Globalisierungsprozesse haben weitreichende Folgen für das Leben der Menschen. Traditionelle Hierarchien verlieren ihre Bedeutung, je mehr sich das Individuum von zugeschriebenen und ererbten Identitäten emanzipiert (Bauman 2001; Taylor 1991). Mit wachsendem Individualismus wird mehr Wert auf die Erfüllung und Authentizität des Individuums gelegt (Taylor, 1991). Identitätsbildung ist zu einem frei wählbaren Produkt der Selbstkonstruktion geworden, zu einer Aufgabe, zu einer Verpflichtung, der der Einzelne nach besten Kräften nachkommen muss. „Konsequenterweise werden Identitäten gesucht, die wie ein Kostüm angenommen und abgelegt werden können“ (Bornman, 2003). Die Identitäten von Individuen sind zu einer komplexen Mischung aus lokalen und globalen Elementen geworden; und sie müssen die transnationale Erfahrung der Entbettung, Anpassung an und Hybridisierung mit der Kultur ihrer Gastgesellschaften in ihre Identität einfließen lassen. Hybridisierung umfasst die Aufnahme, Ablehnung und Behauptung nationaler Identitätskonstrukte (Blum, 2007, S. 74). Die Herkunftsgesellschaften können jedoch wenig Hilfe leisten bei der gelebten Erfahrung der Hybridität, der sogenannten doppelten Vision der Migranten, was oft zu Gefühlen der Nichtzugehörigkeit zu keiner Gemeinschaft oder Kultur und der Sehnsucht nach der Wiedererlangung der einstigen kulturellen Reinheit führt (ebd.). Erikson (1968) definiert Identität als eine Definition von Persönlichkeit mit der Gleichheit der Kontinuität des Selbst über Zeit und Raum hinweg.

Das Konzept der Hybridität findet auch Eingang in Blums (2021) Arbeit zur Rückwanderung junger Kasachen aus den Vereinigten Staaten nach Kasachstan. Er untersucht die Einstellungen und Erfahrungen dieser Rückkehrer in Bezug auf Gleichstellung der Geschlechter, funktionales Wissen, Freiwilligenarbeit, Selbstständigkeit, Offenheit, legere Kleidung und Nettsein zu Fremden. Er versucht, die Praktiken der kulturellen Entlehnung und das Aushandeln von Identitätsveränderungen zu erläutern. Mit seiner Arbeit liefert er wichtige Kategorien für die Analyse der Rückkehr junger Aserbaidschaner aus Deutschland nach Aserbaidschan.

Methodik

Zum Zweck dieser Studie und um zu verstehen, wie sich das Leben im Ausland in Deutschland auf junge Aserbaidschaner ausgewirkt hat, dienen die Erzählungen junger Aserbaidschaner, die der Autorin persönlich bekannt sind, als Beispiele. Die Autorin selbst hat drei Jahre in Aserbaidschan gelebt und stammt ursprünglich aus Deutschland, was sie in eine gute Position versetzt, die Erfahrungen der Befragten in beiden Gesellschaften auszuwerten. Mit jungen Aserbaidschanern, die in Deutschland gelebt, studiert oder gearbeitet haben und nach Aserbaidschan zurückgekehrt sind, wurden halbstrukturierte Interviews geführt. Die Befragten wurden zunächst nach ihren Vorstellungen von Deutschland gefragt, bevor sie dorthin gezogen sind. In einem nächsten Schritt wurden sie gebeten, zu erklären, welche Herausforderungen und kulturellen Unterschiede sie in Deutschland wahrgenommen haben und wie sie ihr Leben dort aufgebaut haben. Die abschließenden Fragen bezogen sich darauf, inwieweit der Auslandsaufenthalt in Deutschland ihre Identität beeinflusst hat und zu welchen Konflikten und Verhandlungen mit ihren Familien, Verwandten und Freunden dies in der Heimat in Aserbaidschan geführt hat. Ihre Erzählungen und Diskurse wurden analysiert, um gemeinsame Muster zu identifizieren.

Die Perspektiven junger Aserbaidschaner

Die Befragten hatten vor ihrer Abreise aus Aserbaidschan insgesamt ein sehr positives Bild von Deutschland. Ihr Eindruck baute zum Beispiel auf dem auf, was sie in ihren Lehrbüchern im Deutschunterricht gelernt hatten. Sie dachten, Deutschland sei ein Land mit vielen Möglichkeiten zur persönlichen Entfaltung, einem hohen Lebensstandard und einem besseren sozialen Leben. Deutsche sind in den Augen der Befragten glücklicher und zufriedener als Aserbaidschaner. Als sie in Deutschland ankamen, stellten sie jedoch auch fest, dass es viele Deutsche gibt, die in ihrem täglichen Leben zu kämpfen haben. Zum Beispiel fand ein Befragter, dass das Leben in Deutschland teuer ist: „Man muss viel arbeiten, um einen guten Lebensstandard zu haben“. Sie kennen Deutschland auch als ein Land, das offen ist für Innovation und Entwicklung. Ein Befragter dachte vor seiner Abreise, dass er in Deutschland nur „BMW, Porsche und VW“ auf den Straßen sehen werde, da sie dort fabriziert werden.

Die Befragten nahmen in Deutschland viele Unterschiede zu ihrem Heimatland wahr – von der Kultur bis zum Verkehrssystem. Für einen Befragten war es beispielsweise anfangs schwierig, das öffentliche Verkehrssystem zu verstehen und sich daran zu gewöhnen, dass Supermärkte nicht immer geöffnet haben. Auch die Freizeitplanung fiel ihm schwer: In Deutschland sei es sehr schwierig, spontane Treffen zu vereinbaren.

Charakterlich wurden Deutsche als sachlicher empfunden als Aserbaidschaner. Eine Befragte erinnert sich, dass sie zu Beginn ihres Aufenthalts in Deutschland sehr emotional war. Jetzt, drei Jahre später, ist sie jedoch der Meinung, dass es Vorteile hat, sachlich zu sein. Ihre Freunde und Familie finden, dass sie derzeit emotionslos ist. Sie denkt jedoch, dass dies bedeutet, realistisch zu sein. Sie kann die Probleme in der Umwelt, im sozialen Leben und im Verhalten der Menschen klarer erkennen. Das bedeutet auch, dass sie stundenlang über diese Probleme diskutieren kann, was für die meisten Menschen in Aserbaidschan nicht interessant sei. In Deutschland hat sie zudem gelernt, zu diskutieren und Lösungen zu finden.

Die Deutschen seien nicht nur sachlicher, sondern auch direkter. Ein Befragter betonte, dass man in Baku nicht direkt sein könne, „die Leute sagen zum Beispiel nicht direkt nein zu etwas“. Eine andere Befragte übernahm ein direkteres Verhalten in Deutschland, aber zurück in Baku würde sie nicht so direkt sein. Ihr gefiel es auch, wie deutsche Ärzte Gespräche mit ihren Patienten führen: „Sie besprechen mit dem Patienten, ob er das Medikament verträgt und ob er das Medikament wechseln möchte. Wenn ein Patient in Aserbaidschan unzufrieden ist, wechselt er einfach den Arzt“.

Die Anpassung an deutsche Normen konnte anfangs eine Herausforderung darstellen. Zum Beispiel kam ein Befragter einige Male zu spät zum Unterricht und wurde von seinem Lehrer getadelt. Ein anderes Mal überquerte er die Ampel bei Rot, hörte aber hinter sich ältere Menschen, die etwas Negatives über sein Verhalten sagten. Daraufhin passte er sein Verhalten an. Er sagt, „die Deutschen haben Regeln, sie befolgen die Regeln – wir (die Aserbaidschaner) nicht, aber es ist gut, sich an die Regeln zu halten.“ Auch ein anderer Befragter empfand die Regeln in Deutschland strenger als in Aserbaidschan und teilweise etwas übertrieben.

Verhaltensunterschiede wurden auch bezogen auf soziale Beziehungen wahrgenommen. Eine Befragte war beispielsweise mit einem schweren Koffer in Deutschland angekommen, aber niemand half ihr, sie musste ihn selbst tragen. In Aserbaidschan wäre das anders gewesen: „In Aserbaidschan hilft man sich gegenseitig.“ Die meisten jungen Aserbaidschaner haben jedoch einen positiven Eindruck von den Deutschen: „Ich habe gute Leute kennengelernt, die Menschen waren hilfsbereit, nett und gastfreundlich.“ Auch die Deutschen sind nach Ansicht junger Aserbaidschaner sehr geduldig, während die Menschen in Aserbaidschan in allen Lebensbereichen weniger Geduld haben. Die Befragten empfanden auch, dass die Deutschen entspannter mit ihrem Kleidungsstil umgehen: „In Baku kann man nicht so frei sein. In Baku kann man nicht alles tragen, was einem gefällt, die Leute merken alles, man muss aufpassen.“

Am meisten nahmen die Befragten Unterschiede in Bezug auf die familiären Verhältnisse wahr. Enge familiäre Beziehungen und Freundschaften sind für Aserbaidschaner sehr wichtig: „Aserbaidschaner telefonieren ständig oder treffen sich“. Nicht verheiratete Erwachsene leben bei ihren Eltern. Beide Generationen tun dies, um sich gegenseitig auf unterschiedliche Weise zu unterstützen. Bei Deutschen sei das Verständnis anders. Junge Menschen in Deutschland würden es dagegen vorziehen, in verschiedenen Städten oder Ländern zu leben oder zu arbeiten und ihre Heimat zu verlassen. In Aserbaidschan würden sich die Eltern um alles kümmern, die familiären Beziehungen seien anders; und die Leute würden ständig darüber nachdenken, was andere Leute, wie Nachbarn oder Verwandte, über jemanden denken könnten, und „es gibt Klatsch und Tratsch“. Ein Befragter hat nach seinem Aufenthalt in Deutschland ein individualistisches Verhalten festgestellt: Er macht, was er will, egal, was andere Leute denken. In einem anderen Fall befand eine junge Aserbaidschanerin, dass sie in Aserbaidschan nicht alle ihre Meinungen offen äußere, weil die Menschen „mich entweder nicht verstehen und anfangen, mit mir zu streiten, oder meine Meinungen ignorieren“. Die Meinung anderer sei für die meisten Menschen in Aserbaidschan sehr wichtig, und vor ihrem Aufenthalt in Deutschland sei es für sie genauso gewesen. Nachdem sie in Deutschland gelebt hatte, änderte sie ihr Verhalten. Nun stoße sie wegen dieses Verhaltens auch auf Probleme mit ihrer Familie.

Es scheint, dass die jungen Aserbaidschaner nach ihrer Zeit in Deutschland auch ihre Freizeit anders gestalten, sie interessierten sich beispielsweise für die Planung von Ausflügen oder entwickelten Hobbys wie Malen oder Bücher lesen. Die Befragten gaben auch an, dass ihr Selbstbewusstsein gewachsen sei, „weil die Menschen in Deutschland nicht nach ihren Fähigkeiten beurteilt werden“. Zurück in Aserbaidschan fühlten sich die Befragten selbstbewusster, konnten leichter Kontakte knüpfen und ihre Ziele präzisieren. Durch den Aufenthalt in Deutschland und den Aufbau ihres eigenen Lebens dort habe eine junge Aserbaidschanerin gelernt, unabhängiger zu sein. Ein Befragter erläuterte, dass er in einer schwierigen Situation immer denke: „Was würde ein Deutscher in dieser Situation tun?“.

Fazit

Dieser Beitrag ist der Frage nachgegangen, wie junge Aserbaidschaner Deutschland wahrnehmen, wie sich der Aufenthalt in Deutschland auf ihre Identität auswirkt und wie sie diese Veränderungen nach ihrer Rückkehr nach Aserbaidschan in ihr Leben integrieren. Die in diesem Beitrag angeführten Beispiele sind nicht repräsentativ, aber sie bieten eine Grundlage, um den Kreis der Befragten zu erweitern und die Auslandserfahrungen junger Aserbaidschaner in Deutschland und die Auswirkungen dessen auf ihre Identität weiter zu ergründen. Die Analyse hat gezeigt, wie die Hybridisierung von Identitäten in der Praxis funktioniert, indem sie die Aufnahme, Ablehnung und Behauptung von Identitätskonstrukten betrachtet hat. Festzustellen ist, dass einige junge Aserbaidschaner ihre Sicht auf Deutschland ändern mussten. Sie bemerkten, dass Deutsche in der Kommunikation direkter und nicht so hilfsbereit sind wie Aserbaidschaner. Nach einiger Zeit nahmen sie jedoch auch einige Aspekte in ihr Verhalten auf. Der Hauptunterschied scheint in den familiären Beziehungen und im Familienleben zu bestehen. Zurück in Aserbaidschan hat ihnen die Erfahrung in Deutschland mehr Selbstvertrauen gegeben. Weitere Untersuchungen müssten die Familienmitglieder der Rückkehrer befragen, um ihre Erfahrungen in Perspektive zu setzen.
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Ralf Marschalleck (Berlin)

Mein Film „Die Schmerzen des ESSAD BEY“

Der Film spürt dem Lebensweg eines lange vergessenen Schriftstellers nach, dessen faszinierende Bücher über die Konflikte zwischen islamischer Welt, Russland und dem Westen in den beunruhigenden Spannungen unserer Gegenwart neue Aktualität erlangt haben.

Die filmische Spurensuche führt nach Baku, Paris, Berlin, Wien und Positano/Italien. Der Gesuchte war in den katastrophalen Umbrüchen seiner Zeit ständig auf der Flucht, erst vor den russischen Bolschewisten, dann vor den deutschen Faschisten. An seinen wichtigsten Lebensstationen trifft der Film auf „Experten“, und Zeitzeugen, die sich aus beruflichen oder persönlichen Motiven ebenfalls mit der Lebensgeschichte des Schriftstellers beschäftigen.

LEW ABRAMOWITSCH NUSSIMBAUM wird am 20. Oktober 1905 als Kind jüdischer Eltern geboren. Wahrscheinlich ist der Geburtsort Kiew, denn im Geburtsregister der dortigen jüdischen Synagoge existiert der Eintrag. Der Vater ABRAM NUSSIMBAUM ist ein wohlhabender Ölhändler aus Baku, die Mutter BERTA SLUTZKIN stammt aus der russisch-jüdischen Provinz. Das Kind wächst in Baku auf und wird von der baltendeutschen Kinderfrau ALICE SCHULTE-DETTE erzogen, die ihm die deutsche Sprache beibringt. So lernt der Junge drei Sprachen gleichzeitig – Deutsch von seiner Kinderfrau, Russisch als Muttersprache und in der Schule, und Azeri-Türkisch auf der Straße.

In der boomenden aserbaidschanischen Ölmetropole am Kaspischen Meer tobt sich mit blut- und öltriefender Brutalität ein orientalischer Räuberkapitalismus aus – ein explosives Gemisch aus feudalen Stammesfehden und revolutionären Arbeiteraufständen. Der Riss geht mitten durch die Familie Nussimbaum. Vater Abram handelt mit dem schwarzen Gold und Mutter Berta sympathisiert mit den Sozialrevolutionären. Sie unterstützt heimlich den jungen Stalin, der in Baku eine Geheimdruckerei betreibt. Als die Mutter am Zwiespalt ihrer Existenz zerbricht und Selbstmord begeht, ist Lew knapp sechs Jahre alt. Er beginnt zu kränkeln, verlässt kaum noch das Haus, liest sich durch die häusliche Bibliothek und erträumt sich eine Identität als orientalischer Ölprinz inmitten des Schmelztiegels kaukasisch-russischer Völker und Kulturen. Dann bricht der 1. Weltkrieg aus und das Öl von Baku wird zur heftig umkämpften strategischen Ressource zwischen Russen, Türken und Engländern. Als nach der russischen Oktoberrevolution 1917 auch der Bürgerkrieg Baku heimsucht, flieht Lew 1920 an der Seite seines Vaters vor den anrückenden Bolschewiken nach Georgien und emigriert übers Schwarze Meer nach Istanbul, dann weiter nach Paris bis nach Berlin. Er ist erst 15 Jahre alt und hat schon so viel erlebt, dass es für ein ganzes Leben reicht!

Im Berliner Exil der 1920er Jahre tritt der geborene Jude zum Islam über, von dem er seit seiner Kindheit fasziniert ist. Fortan beginnt er, öffentlich mit seiner neuen Identität als Muslim aufzutreten. Seine jüdische Herkunft soll nur Vertrauten bekannt sein. Er vervollkommnet seine deutschen Sprachkenntnisse, entdeckt sein Schreibtalent und veröffentlicht unter dem orientalischen Pseudonym ESSAD BEY mehr und mehr journalistische Beiträge in diversen Zeitschriften. Im orientophilen Berlin der Weimarer Republik avanciert er zum „Experten für den Osten“, der Unerhörtes zu berichten weiß.

Sein journalistischer Erfolg bereitet den Boden für seine Karriere als Schriftsteller. Er wird Mitglied des Schutzverbandes deutscher Schriftsteller und avanciert schnell zum Erfolgsautor. Mit unglaublicher Produktivität entstehen in nur fünf Berliner Schaffensjahren von 1928 bis 1933 neun Bücher, die fast alle auch in mehrere Weltsprachen übersetzt werden. Die Themen dieser Sachbücher sind brisant. Er schreibt über das bolschewistische Russland, verfasst eine der ersten frühen Biographien über STALIN, schreibt über die islamische Welt des Orients und den Propheten Mohammed, über die Mysterien des Kaukasus und über Baku als den Schmelztiegel der Völker, angefeuert von der grenzenlosen Gier nach dem Erdöl. Seine Sprache ist fesselnd, Ton und Stil eine Sensation, der Blick hellsichtig, der Kenntnisreichtum profund, der Humor abgründig. Mit unbändiger Fabulierfreude verwebt er facts und fiction zu spannenden historischen Erzählungen.

Die provokante Schärfe seiner Darstellungen ruft den erbitterten Protest der Parteigänger jeglicher Couleur gegen diesen Freigeist hervor, der sich bereits als junger Mann unerschrocken zwischen alle ideologischen Stühle setzt! Bereits sein 1929 erschienenes Erstlingswerk Öl und Blut im Orient löst einen politischen Skandal aus und wird mit Zensurauflagen belegt. Den frühen Ruhm begleiten Verleumdungen und Skandale, Polizei und Außenministerium laden ihn vor. Geschützt vom Schutzverband deutscher Schriftsteller, verspottet er seine Widersacher, schreibt unbeirrt weiter und inszeniert sich als geheimnisvoller Orientale.

Von nationalistischen aserbaidschanischen Emigranten in Berlin als Jude denunziert und als “jüdischer Geschichtsschwindler” diffamiert, verlässt er Berlin, bevor die Nazis 1933 die Macht an sich reißen. Er übersiedelt nach Wien, schreibt unablässig weiter und wird zu einer Attraktion unter den Wiener Kaffeehausliteraten. Die Wiener Zeit ist seine zweite Schaffensblüte. In den fünf Wiener Jahren entstehen weitere acht Bücher, darunter die brisanten Biographien über den letzten russischen Zaren, über den Schah von Persien und über LENIN. Lesereisen führen ihn durch Europa und bis in die USA. In Nazideutschland wie auch in der Sowjetunion kommen seine Bücher auf den Index der verbotenen Literatur.

Erstmals veröffentlicht er in Wien unter seinem anderen Pseudonym KURBAN SAID auch zwei Romane: Ali und Nino und Das Mädchen vom Goldenen Horn.

Unmittelbar nach dem Anschluss Österreichs an Nazi-Deutschland 1938 verlässt er Wien und geht nach Italien. Dorthin hat er gute Kontakte, denn die meisten seiner Bücher sind auch in Italien verlegt worden. Er arbeitet an einer Biographie über Mussolini, den „Duce“, von dem er fasziniert ist. Doch das Buch bleibt unveröffentlicht, da seine jüdische Herkunft in Rom bekannt wird.

Er findet Zuflucht in Positano, einem Emigrantenort an der italienischen Amalfi-Küste. Sein in Wien zurückgebliebener Vater wird von den Nazis verschleppt und stirbt im Vernichtungslager Belzec. In seinem letzten Exil, abgeschnitten von Einkünften und Kontakten, verarmt und vereinsamt, geht Essad Bey am 27. August 1942 mit 37 Jahren an einer Blutvergiftung infolge einer Erbkrankheit elend zugrunde. Ein Freund und Verehrer errichtet dem seltsamen Fremden am Rande des katholischen Friedhofes von Positano eine muslimische Grabstele, vermutlich das einzige muslimische Grab auf Europas christlichen Gottesäckern.

Nach dem Krieg werden seine Bücher auch in Ostdeutschland als antisowjetische Literatur auf den Index gesetzt. In Westdeutschland wird er als nichtlinker Schriftsteller ignoriert. Erst ab den 1970er Jahren wird sein Werk allmählich wiederentdeckt. Sein Roman Ali und Nino, die tragische Liebesgeschichte einer georgischen Christin und eines aserbaidschanischen Muslims, die erstmals 1937 unter seinem zweiten Pseudonym Kurban Said erschienen war, macht als kaukasische Romeo und Julia-Variante internationale Furore. Das Buch wird zu einem Kleinod der Weltliteratur und ist bis heute in 43 Sprachen übersetzt worden. Ab den 1990er Jahren erscheinen zunehmend auch wieder Neuauflagen seiner Sachbücher, vor allem derjenigen über den Islam, den Kaukasus und über Russland, die dem westlichen Leser ein tieferes Verständnis für die Welt des Ostens zu vermitteln suchen. Bis heute sind weltweit fast dreihundert seiner Sachbuch-Editionen erschienen.

Essad Beys letztes Buch „Der Mann, der nichts von der Liebe verstand“ entstand 1938 bis 1941 im Exil in Positano. Darin hält er im Angesicht des Todes Rückschau über sein Leben. Dieses bisher unveröffentlichte Manuskript bestimmt Bau und Erzählweise des Films. Anstelle eines Kommentars trägt ein Erzähler aus diesen handschriftlichen Aufzeichnungen vor und gibt dem Protagonisten eine Stimme – eine konsequente künstlerische Entscheidung, die den besonderen subjektiven Charakter des Films prägt. Wie ein Puzzle fügt sich in Rückblenden diese Jahrhundertbiographie als schonungslose Selbstbetrachtung eines ruhelosen Kosmopoliten und provokanten Grenzgängers zusammen, der nirgendwo zu Hause war, nur in seinen Texten.

Ende und Höhepunkt des Films ist der heutige Streit um sein Grab, in dem diese Lebensgeschichte gipfelt. Die Drehung der falsch gesetzten Grabstele erscheint wie eine groteske Metapher auf die ungelösten Konflikten zwischen den Kulturen und Religionen, von denen sein Leben zerrissen und sein Werk bestimmt waren und verweist posthum auf die beklemmende Aktualität seiner prophetischen Ahnungen.

Mit der Baku-Premiere des Films am 7. Mai 2022 – ein Jahrzehnt nach seiner Berliner Uraufführung – hat sich nach langjähriger Arbeit an diesem Projekt der Kreis endlich geschlossen.

ANNOTATION

„Die Schmerzen des ESSAD BEY“

Ein Film von Ralf Marschalleck

Format: super 16 / DigiBeta / DVD, Farbe und s/w, stereo, Länge 110 Min.

Uraufführung: 2. Mai 2013 im Filmtheater „Babylon“, Berlin

Buch, Regie, Schnitt: Ralf Marschalleck; Idee und Konzept: Thomas Knauf; Kamera: Lars Barthel; Musik: Aziza Mustafa Zadeh, Conny Bauer; Erzähler: Grigory Kofman; Produzent: Um Welt Film Produktionsgesellschaft mbH Berlin

Protagonisten:

Romolo Ercolino – Historiker und Zeitzeuge, Positano und Rom

Nourida Ateshi – Autorin/Publizistin, Berlin und Baku

Cerkez Gurbanly – Linguist und Übersetzer, Baku

Naoum Hermont – Zeitzeuge, Paris

Maria Paone – Zeitzeugin, Positano

Raimonda Gaetani – Zeitzeugin, Positano und Rom

Fioravante Rispoli – Zeitzeuge, Positano

Massimo Fiorentino – Zeitzeuge, Positano

Premiere in Baku am 7. Mai 2022 in Baku im Rahmen des Internationalen Symposions: „Neue Wege der Germanistik: Literatur- und Kulturtransfer zwischen Europa und dem Kaukasus“, organisiert und geleitet von Prof. Dr. Sieglinde Hartmann und Prof. Dr. Sevinj Rzayeva im Namen der Aserbaidschanischen Sprachenuniversität und der Slawistischen Universität von Baku.

Die DVD ist exklusiv zu beziehen im Direktvertrieb über

Ralf Marschalleck, Lindenstraße 82. 10969 Berlin

ralf.marschalleck@info-berlin.org




Hans-Jürgen Maurer (Frankfurt am Main)

Der Roman Ali und Nino und sein Autor „Kurban Said“:

Neue Erkenntnisse zur Publikationsgeschichte des Romans und zum Schicksal seines Autors

I.

Autor des Romans Ali und Nino ist der Schriftsteller Essad Bey, der 1905 in Kiew als Lev Nussimbaum als Kind russisch-jüdischer Eltern geboren wurde. Aufgewachsen ist er in Baku, wo seine lebenslange Liebe zur islamischen Kultur und zu seinem Heimatland Aserbaidschan entstand. Im Jahr 1920 flohen Vater und Sohn Nussimbaum vor dem Einmarsch der Bolschewiken zuerst nach Istanbul, fuhren dann über Rom nach Paris, um sich schließlich in Berlin niederzulassen. Die Anmeldung des Wohnsitzes erfolgte hier zum 4. September 1921.

In Berlin trat der sechzehnjährige Lev am 13. August 1922 zum Islam über und nahm den Namen Essad Bey an. Ab 1926 war Essad Bey für Die literarische Welt tätig, die von Ernst Rowohlt und Willy Haas 1925 in Berlin begründet worden war. Ab 1927 verfasste er auch zahlreiche Beiträge für andere Publikationsorgane. Ab 1929 wurde Essad Bey als Buchautor tätig. Sein Erstlingswerk, die fiktive Autobiografie Öl und Blut im Orient, löste einen Skandal aus und machte seinen Namen bekannt. Bis 1938 veröffentlichte er achtzehn Bücher, die fast alle in mehrere Fremdsprachen übersetzt wurden.

Aufgrund seiner jüdischen Herkunft wurde Essad Bey 1935 aus der Reichsschrifttumskammer ausgeschlossen, was für seine Werke ein Verkaufs- und Verlagsverbot in Reichsdeutschland bedeutete und ihn um einen großen Teil seines Einkommens brachte.

1936 sprach er in Wien mit dem jüdischen Verleger Ernst Peter Tal, der bereits Erfahrung darin hatte, sogenannte unerwünschte Autoren unter Pseudonym zu publizieren und das Pseudonym unter dem Namen einer nichtjüdischen Person zu registrieren.152 So in Essad Beys Fall geschehen mit seiner Freundin Elfriede von Ehrenfels, deren Namen wir folglich als Auflösung des Pseudonyms „Kurban Said“ im Deutschen Bücherverzeichnis153 als Autor des Romans Ali und Nino finden.

Spätestens zum Ende des Zweiten Weltkriegs kann der Roman als vergessen erachtet werden. Erst die Veröffentlichung der englischen Übersetzung im Jahr 1970 in London – vor allem aber die der US-amerikanischen Ausgabe 1971 in New York, leiteten den weltweiten Erfolg von Ali und Nino ein. Das erste Anzeichen dafür war die ebenfalls bereits 1971 veröffentlichte türkischsprachige Fassung154, von der im Spätsommer 1972 einige Exemplare hinter den Eisernen Vorhang nach Aserbaidschan kamen. Über das Vorwort gelangte auch die These ins Land, dass sich hinter „Kurban Said“ der aserbaidschanische Schriftsteller Yusif Vezir Chemenzeminli verberge. Seine Autorschaft wurde jedoch rasch vom führenden Literaturexperten Aserbaidschans, Prof. Dr. Abbas Zamanov von der Kirov Universität Baku, ausgeschlossen. Seinem Urteil nach passten weder die Stilmittel des Romans Ali und Nino zu Chemenzeminli (der dem Realismus zugeordnet wird), noch dessen Aufenthaltszeiträume in Europa zu der behaupteten Autorschaft.155

An eine Veröffentlichung des Romans im Aserbaidschan der 1970er-Jahre war wegen seines antisowjetischen Inhalts nicht zu denken. Doch gut zwanzig Jahre später, d.h. nach der im Jahr 1990 erlangten Unabhängigkeit Aserbaidschans – und vor allem nach dem Tod des Literaturexperten Prof. Zamanov156, erlangte der Chemenzeminli-Mythos wieder an Bedeutung – wie auch weitere Thesen zum vermeintlich wahren Autor von Ali und Nino.

Bis heute gibt es dazu in Aserbaidschan folgende Ansichten:

These 1: Autor sei Yusif Vezir Chemenzeminli gewesen, der 1943 in einem von Stalins Straflagern ums Leben gekommen war. Erneut aufgegriffen wurde diese These in den 1990er-Jahren – ausgerechnet von Chemenzeminlis Söhnen Orhan und Fikret Vezirov, die zwanzig Jahre zuvor noch in Angst vor dem KGB gelebt hatten, von dem die Familie wegen des antisowjetischen Inhalts des Romans psychisch unter Druck gesetzt worden war. Nun werteten die Söhne unter anderem einige schwache Parallelen im Lebenslauf des Vaters zu dem des Romanhelden Ali Khan als „Beweise“ für die Autorschaft Chemenzeminlis.

These 2: Essad Bey bzw. Lev Nussimbaum sei der Autor gewesen. Doch scheint seine jüdische Herkunft es bis heute einigen Menschen in Aserbaidschan schwer zu machen, seine Autorschaft akzeptieren zu können. Der Bakuer Literaturwissenschafter Panah Khalilov (aserb.Pənah Xəlilov) ging sogar so weit zu behaupten, dass „der Jude L. Nussimbaum nicht fähig dazu war, das aserbaidschanische Kolorit im Roman zu erschaffen.“157

These 3: Auch hier sei Essad Bey der Autor gewesen, aber in dieser Variante war er muslimischer Herkunft. Nachgewiesenermaßen stammt dieses Narrativ von Essad Bey selbst, und zwar aus seiner Zeit im Exil in Positano – während des Höhepunktes des Faschismus in Italien und Europa, als ihm eine Camouflage dieser Art überlebenswichtig erschien. Überliefert ist dieses Narrativ durch einen Artikel, der kurz nach Essad Beys Tod in einer römischen Zeitschrift für Orientalistik erschien.158

Schließlich gibt es noch eine vierte These, der heute aber kaum noch Beachtung geschenkt wird. Sie besagt, dass Chemenzeminli angeblich das Handlungsgerüst des Romans geliefert habe, das von Essad Bey inhaltlich verfälscht worden sei – so 2001 von Schamil Dschemschid (aserb.Şamil Cəmşid) vertreten.159 Hierfür beschloss Dschemschid, Chemenzeminlis Kurzgeschichte „Aus dem Notizbuch eines Flüchtlings“160 autobiografisch zu lesen. In ihr kommt ein armer aserbaidschanischer Schriftsteller im Pariser Exil vor, der seine Ideen für „Briefe aus dem Orient“ einem Russen überlässt, der diese unter eigenem Namen verkauft und dem Ich-Erzähler bei Erfolg fünfundzwanzig Prozent der Einkünfte auszahlt. Wie Essad Bey an irgendein angeblich von Chemenzeminli verfasstes Handlungsgerüst gekommen sein soll, verrät uns Dschemschid allerdings nicht. Essad Bey, der damals in Berlin lebte, war zu Chemenzeminlis Pariser Zeit um die 20 Jahre alt und damit achtzehn Jahre jünger als Chemenzeminli. Dschemschid gibt aber einen Hinweis auf jenes „Handlungsgerüst“: in Chemenzeminlis Kurzgeschichte „Der kalte Kuss“161, in der der junge muslimische Ich-Erzähler von einem christlichen Mädchen ausgelacht und abgewiesen wird, will er den „Kern“ von Ali und Nino entdeckt haben: Interreligiöse bzw. -kulturelle Beziehungen funktionieren nicht. Die Erklärung, was diese Handlung mit der glücklichen Liebe zwischen Ali und Nino zu tun hat, bleibt uns Dschemschid ebenfalls schuldig. Jedenfalls kursiert seit Dschemschid der Begriff vom „core author Chemenzeminli“.

II.

Wie kam es nun dazu, dass das Wissen um die Identität Essad Beys als „Kurban Said“ bei der Renaissance von Ali und Nino (d.h. ab 1968) nicht mehr zur Verfügung stand? So viel ist klar: 1937 musste seine jüdische Herkunft ein Geheimnis sein. Doch wieso wurde bei der Wiederentdeckung des Romans erneut ein Geheimnis daraus gemacht?

In meiner mehr als zehnjährigen Beschäftigung mit diesem Thema spürte ich unterschiedliche Korrespondenzen und Materialien auf, und zwar: a) von den Personen, die ab 1968 an der englischsprachigen Veröffentlichung des Romans gearbeitet hatten; und b) von Personen, die sich ab 1971 um die Aufklärung des Rätsels um „Kurban Said“ bemühten.

So stieß ich relativ schnell auf die Ursache für alle fehlgeleiteten Spekulationen in dieser Debatte, also auf den Moment, in dem die eine Person, die genau wusste, dass Essad Bey der Autor von Ali und Nino war, zum wichtigsten Zeitpunkt überhaupt seinen Namen verschwieg. – Dieses Mal aber nicht mehr aus Angst vor einem längst nicht mehr existierenden Nazi-Regime, sondern aus wirtschaftlicher Not geschuldetem Eigennutz162. Hierbei handelt es sich ausgerechnet Lucy Tal, die damalige (und, wie Essad Bey, jüdische) Verlegerin der Erstausgabe von Ali und Nino 1937 in Wien, die praktisch sofort nach dem Einmarsch der Nazis in Österreich (am 12. März 1938) ihre Heimat verlassen musste und da nach in den USA lebte.

Im Jahr 1968, also dreißig Jahre nach ihrer Emigration, schrieb Lucy Tal der englischen Übersetzerin Jenia Graman nach London:

„Der Autorenname auf dem Umschlag ist ein Pseudonym. Ich kenne seinen Namen sehr wohl. Es gab damals gute Gründe, seinen wirklichen Namen nicht zu nennen. Ich denke, dabei können wir es sehr wohl belassen. Der Autor starb schon vor vielen Jahren in Italien, wohin er vor den Nazis geflohen war. Sie haben recht, er sprach Russisch, und, wie ich meine, auch Georgisch. Aber er schrieb auf Deutsch.“163

Hier stoßen wir auf die eigentliche Ursünde, die erst alle zukünftigen Fehlspekulationen ermöglichte: das absichtliche Verschweigen von Essad Bey als Autor des Romans.

Die schwerwiegendste Konsequenz aus Lucy Tals Verhalten war, dass ihr Schweigen – bildlich gesprochen – in das damalige Vorwort zur englischsprachigen Ausgabe einging: dieses musste, was die biografischen Angaben zum Autor betrifft, zwangsläufig mangelhaft bleiben und wurde in genau dieser Mangelhaftigkeit fast dreißig Jahre lang unverändert nachgedruckt.164

Horror vacui

Lucy Tals Schweigen im Jahr 1968 erzeugte ein Vakuum. Doch die Natur duldet keins: horror vacui, die Abscheu vor der Leere – die zwangsläufig immer gefüllt werden muss. In diesem Falle mit dem Chemenzeminli-Mythos, sowie mit der Legende von der muslimischen Geburt, die 1942 in Italien entstanden war.165

III. Wie es zum Chemenzeminli-Mythos kam

Im Jahr 1971 lebten in Washington D.C. zwei Exil-Aserbaidschaner namens Mustafa Türkekul und Yusif Kahraman, die gemeinsam ein Exemplar von Ali und Nino erwarben. Ihre Geschichte wurde so wiedergegeben:

„[Dann] lasen sie [das Buch] in einer Nacht Kopf an Kopf durch. Als am nächsten Morgen die Sonne aufging, kam die Geschichte des unbekannten Autors (…) ans Licht. Die Schlussfolgerung der beiden Türken lautete: ,Der Roman Ali und Nino ist das seit Jahren verschollene Werk eines in Aserbaidschan sehr bekannten Schriftstellers. Der Autor, der sich hinter dem Namen Kurban Said verbarg, war kein anderer als (...) Yusif Vezir Chemenzeminli.‘166

Die mutmaßlich direkt darauffolgende Begebenheit ist in einem anderen von mir entdeckten Brief überliefert:

„Am nächsten Tag [also, „nachdem die Sonne aufgegangen war“, Anm. d.Verf.], hielten die Georgier und Aserbaidschaner in Washington D.C. ein aufgeregtes Treffen ab, auf dem beschlossen wurde, dass Yusif Vezir Chemenzeminli der Autor von ,Ali und Nino‘ war.“167

Mit anderen Worten, Türkekul und Kahraman hatten nicht die geringste Ahnung, wer „Kurban Said“ war, aber Yusif Vezir Chemenzeminli schien ihnen der plausibelste Kandidat dafür zu sein.

Anfang Mai 1971 lösten Türkekul und Kahraman bei Random House in New York zunächst großes Interesse mit ihrer Chemenzeminli-These aus. Nachdem aber vier bzw. sechs Wochen später mit Alexander Brailow und Hertha Pauli Personen hervorgetreten waren, die Essad Bey noch persönlich gekannt hatten – von denen Brailow glaubhaft für Essad als Autor sprach und Pauli es genau wusste –, wurde die Chemenzeminli-These von Random House und der New York Times verworfen.

Doch die beiden Aserbaidschaner gaben nicht auf. Sie teilten nun ihre Vermutungen dem Übersetzer des Romans ins Türkische, Semih Yazıcıoğlu, mit, der daraufhin ein langes Vorwort für seine Ausgabe verfasste, in dem er Türkekuls und Kahramans Vermutungen nicht nur wiedergab, sondern dazu auch fantasievoll ausbaute.168

Als diese Chemenzeminli-These ab 1972 in Baku bekannt wurde, machte sich keiner klar, auf welch absurde, ja geradezu banale Weise sie entstanden war, obwohl die Mystifikation vom „Lesen Kopf an Kopf bis zum Morgengrauen“ genauso im türkischen Vorwort wiedergegeben ist. Im Gegenteil, dieses Vorwort wurde mit seinen offensichtlichen Vermutungen (und in Ermangelung sonstiger Materialien) in Aserbaidschan jahrzehntelang quasi als Primärliteratur betrachtet.169 Obwohl die Chemenzeminli-Söhne die grob falschen Angaben zum Lebenslauf des Vaters bemerkt haben mussten, schien ihnen offensichtlich der Rest der abenteuerlichen Behauptungen glaubhaft genug, um zwanzig Jahre später darauf aufzubauen.

Spätestens in den 1990-Jahren gelangte Giamil Vacca-Mazzaras italienischsprachiger Artikel von 1942 nach Aserbaidschan und wurde dort ebenfalls als authentische Quelle gewertet. Dieser Artikel enthielt jenes von einem verzweifelten Essad Bey im Exil als Überlebensstrategie erfundene Narrativ vom muslimischen Waisenknaben, der angeblich von einem angeheirateten jüdischen „Onkel Nessim-Baum“ adoptiert und „zwangsjudaisiert“ wurde.170

IV.

Die Geschichte von der Suche nach dem großen Unbekannten hinter dem Pseudonym „Kurban Said“ erlebte in den 1970er-Jahren aber auch zwei schöne Höhepunkte. Bei einem waren 1971, wie bereits erwähnt, zwei alte Freunde von Essad Bey in Erscheinung getreten: Alexander Brailow, Essads Schulkamerad aus Berliner Tagen, sowie Hertha Pauli, Essads Wiener Literaturagentin. Sie sprachen nicht nur für Essad Bey als Autor des Romans, bzw. wussten es ganz genau, sondern boten auch eine Fülle an biografischen Informationen zu ihm.

Bei dem zweiten Höhepunkt war Achmed Schmiede federführend. Er war ein deutscher Gerichtsdolmetscher und literarischer Übersetzer für Turksprachen und ein Freund von Professor Abbas Zamanov in Baku. Dieser hatte seinen deutschen Freund gebeten, mit der Frage nach der Identität Kurban Saids in Deutschland auf Spurensuche zu gehen. So kam Schmiede zwei Jahre nach, und völlig unabhängig von den New Yorker Erkenntnissen durch Pauli und Brailow, nicht nur zu genau demselben Ergebnis, nämlich, dass Essad Bey „Kurban Said“ war, er stellte auch zu seiner eigenen Überraschung fest, dass sein langjähriger väterlicher Freund, der Mit-Konvertit Umar Rolf von Ehrenfels, einst ein guter Freund des Konvertiten Essad Bey gewesen war. Und nicht nur das. Ehrenfelsʼ frühere Ehefrau war die im Deutschen Bücherverzeichnis unter „Kurban Said“ genannte Elfriede von Ehrenfels!

Fatalerweise sind die Erkenntnisse, die Essad Beys „Kronzeugen“ boten, bis heute unveröffentlicht. Dies ist im Fall von Achmed Schmiede besonders bedauerlich, da er bereits 1974 einen Artikel speziell für die türkische und aserbaidschanische Presse verfasst hatte, in dem er Semih Yazıcıoğlus Behauptungen aus dem türkischen Vorwort von 1971 entgegentrat.171

Schmiede veröffentlichte darin auch einen an ihn gerichteten Brief von Elfriede von Ehrenfels, in dem sie bestätigt, „daß KURBAN SAID ein Schriftstellername des aus Baku stammenden Muhammed Essad-bey war ...“.172

V.

Schließlich sollte noch betrachtet werden, was der Autor Essad Bey selbst zu seinem Werk sagt. Hier stehen erst seit wenigen Jahren einzigartige Dokumente zur Verfügung: die Briefe, die Essad Bey von Positano aus an seine Gönnerin Pima Andreae in Rapallo schrieb und in denen er Ali und Nino mehrfach erwähnt. Eine Stelle sei zum Abschluss zitiert:

„Nur Ali und Nino habe ich mit Vergnügen geschrieben.“173

Fazit

Mithilfe der vom Verfasser aufgespürten Korrespondenzen und Materialien, die teils unbekannt waren bzw. unbeachtet geblieben sind, kann ein klares Bild der Ereignisse zuzeiten der Wiederentdeckung des Romans Ali und Nino, also ab 1968, rekonstruiert werden.

Somit ist die Verwirrung um die wahre Identität Kurban Saids zweifelsfrei geklärt.
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Fidanə Musayeva (Bakı) / Fidana Musayeva (Baku)

Azərbaycan əsilli Qurban Səidin “Qizil buynuzdan olan qiz” (“Das Mädchen vom goldenen Horn”) əsərində 1920–30-cu illərdəki almaniyada müsəlman xalqlarinin həyati

(Das Leben der Muslime in Deutschland 1920–30 im Werk „Das Mädchen vom Goldenen Horn“ von Kurban Said, dem Autor aserbaidschanischer Herkunft)

Abstract: Relations between the local population and migrants during the post-Soviet migration and mobilization of the Russian-Ukraine war since the beginning of 2022 is a hotspot of recent history. In this discourse, a comparison with parallels from the recent past might help to follow the progress of these relations in recent history. This study focuses on the immigrant’s lives hardship. Muslim immigrants in Europe and their living conditions, specifically studied in the example of a Turkish family that immigrated to Germany in the 20s and 30s of the 20th century. For this purpose, the following aspects are discussed: the reason for the Settlement of Turks, as well as some Muslims, in the period described in the work; their community life in the new country, for example, a celebration of religious holidays, coffeehouse gatherings; the attitude of the Turkish girl Asiyadeh to the traditions that are still foreign to them; the state of development of the field of Turkology in Germany at that time; At the same time, the attitude towards Turks and Muslims in general in Germany.

Giriş

Bu mövzuya müraciət səbəbimiz əvvəl əsər, sonra isə postsovet dövründə gündəmə gələn sosial problemlər oldu. Sosialist sisteminin dağılması ilə son 30 illərin artan miqraisyaysı fonunda, XX əsrin ilk yarısında Azərbaycanda böyümüş, Almaniyaya miqrasiya etmiş Qurban Səidin “Əli və Nino” (1937) əsəri ilk dəfə almancadan Mizrə Xəzərin tərcüməsində (1989) Azərbaycanda gündəmə gəlir. [Qurban Səid kimdir?. 2016-03-04] Əslən Azərbaycanın Göyçay şəhərində doğulmuş və jurnalist Mirzə Xəzər (1947–2020) özü də Sovet dövrünün mühaciri olmuş, 1974-cü ildən Münhendə yaşamışdır. Əsər də Q. Səidin daha bir əsəri – “Qızıl buynuzdan olan qız” (digər variantda“Haliçdən olan qız”) (1938) əsərində müəllif təxminən öz taleyinə paralel olan başqa bir miqrantın – Türkiyədən Almaniyaya miqrasiya etmiş türk qızının həyatını geniş təsvir edir.

Postsovet dövrü miqrasiyası, son həftələrin Rusiya-Ukrayna krisizinin mobilizasiyası (2022) fonundakı yeni dalğa miqrasiyası dövrdə yerli əhali və miqrantlar arasında münasibətləri yaxın keçmişin paralelləri ilə müqayisə etmək, bu münasibətlərin yaxın tarixdə gedişatını izləmək maraq doğurur. Beləliklə, bu araşdırmada müsəlmanların Avropa həyatına inteqrasiya dərəcəsi, yaşayışı, onlara münasibət və s. konkret olaraq XX əsrin 20–30-cu illərində Almaniyaya köç etmiş türk ailəsinin nümunəsində tədqiq edilir. Bu məqsədlə əsərə istinadən aşağıdakı müddəalar nəzərdən keçirilir: əsərdə təsvir olunan dövrdə türklərin, eləcədə bəzi müsəlmanların ora yerləşməsi səbəbi; yeni ölkədə onların icma həyatı, məsələn, birgə dini bayramkeçirmə, qəhvəxana görüşləri; türk qızı Asiyadehin simasında onlara hələ ki yad olan adət-ənənələrə münasibəti; həmin dövrdə Almaniyadada türkologiya sahəsinin inkişaf vəziyyəti; həmin dövrdə türk və ümumiyyətlə, müsəlmanlara Almaniyada münasibət. XX əsrin əvvəli Şərq və Qərb dünyasının bir-birini daha yaxından tanıması və müəyyən qədər yaxınlaşması dövrüdür. Bədii mətn isə Şərq və Qərb xalqlarının tarixini, keçmişini və düşüncə tərzini, təsvir olunan zamanın və hadisələrin yazılma dövründə interpretasiyasını əks etdirir. Bu baxımdan xalqları bir-birinə tanıtdırmada əvəzsiz rol oynayır.

Bədii ədəbiyyatda bəzən hər hansı bir xalqın dəyərləri, mədəniyyət tarixi bu ya digər dərəcədə öz əksini tapır. Əlbəttə ki, bəzən isə bədii əsərlərdə elmi fikirlər kimi təqdim olunan məlumatların dəqiqliyi, obyektivlik məsələsi sual yaradır. Bədii əsər, tarixin xronologiyası deyil, qeyd etdiyimiz kimi, hadisə və faktlaırn interpretasiyasını, zamanın dəyərlərini əks etdirən mənbə kimi maraq doğurur. Milli mənsubiyyəti mübahisə doğuran yazıçıların əsərlərindəki elmi fikir və milli təəssübkeşlik məsələsi daha geniş diqqət tələb edir.

Azərbaycan mühacirət ədəbiyyatının görkəmli nümayəndəsi Qurban Səidin XX əsrin 30-cu illərində yazılmış bədii əsərlərində Şərq dünyası insanlarının mədəniyyət, tarix və dünya baxışı geniş şəkildə proyeksiya olunur və Qərb dünyası ilə qarşılaşdırılır. Yazıçının “Əli və Nino” romanında XX əsrin əvvəllərinə aid Azərbaycan tarixinin şərəfli, ziddiyyətli və uzun müddət təhrif edilmiş məlumatlar olduğu kimi “Qızıl buynuzdan olan qız” (və ya“ Haliçdən olan qız”) əsəri də 1920–30-cu illərdəki Almaniyada müsəlman xalqlarının həyatı və ümumitürk və Osmanlı İmperiyasının tarixinə aid maraqlı elmi–bədii fikirlərlə zəngindir. Bu gün Avropada müsəlman icmasının qaldırdığı bir çox problemlər, onların həlli yolu, onların Avropa mədəniyyətinə inteqrasiyası, yaşadığı ölkələrdə yerli xalqların müsəlmanlara münasibəti problemi həmişə diqqət çəkən məsələlərdən biri olmuşdur. XX əsrin əvvəlində Almaniyada, xüsusən Berlində bu vəziyyəti öyrənmək baxımından Qurban Səidin əsərləri maraqlı materiallar təqdim edir.

Yazıçının əsərlərində Berlin obrazı Yazıçının “Əli və Nino” əsərində də Berlin şəhərinin adı adı çəkilir, “bir “Avropa simvolu”kimi təqdim edilir Müəllifin bu zaman hansı elmi fikirlərə istinad etdiyi və bu elmi məlumatların nə dərəcədə dəqiq olmasını düşündürücü məsələlərdən biridir. Yazıçının iki əsərində Berlin obrazı önəmli yer tutur. “Əli və Nino” əsərində çar Rusiyasının Azərbaycana göndərilmiş müəllimi professor Sanin dərsdə Bakının coğrafi vəziyyətini izah edəndən sonra deyir: ” Bəzi alimlər Qafqaz dağlarının cənubundakı bölgəni Asiyaya aid edirlər. Digər alimlər isə bu bölgəni mədəni cəhətdən inkişaf etdiyi üçün Avropaya aid edirlər.

“Uşaqlar, demək istəyirəm ki, şəhərimizin qabaqcıl Avropayamı, yoxsa geridə qalmış Asiyayamı aid olacağını müəyyən etmək sizin mövqeyinizdən asılıdır.” [Əli və Nino, 2] Azərbaycanlı məktəblilərin Bakını Asiyaya aid etməsindən narazı qalan müəllim, Asiyanın geri qalmış olduğunu sübut edən bir neçə sualdan sonra da öz missiyasını unutmur.

”Professor Sanin əsəbiləşmədi. Ona tələbələrini əsl avropalı kimi yetişdirmək vəzifəsi tapşırılmışdı.

Professor Sanin birdən birə soruşdu:

– Yaxşı, sizlərdən Berlinə gedən olubmu?

Sektant Maykov əlini qaldırdı və kiçik yaşlarında Berlində olduğunu söylədi. Orada yeraltından dəmiryolu keçirdi.” [Qurban Səid. Əli və Nino: 3]

Göründüyü XX əsrin lap əvvəllərində çar Rusiyasının Azərbaycana göndərilmiş müəllimi Professor Sanin Berlini məhz Avropa simvolu hesab etdiyi üçün şagirdlərdən orada olub-olmadığını soruşur.

Qurban Səidin “Qızılbuynuzdan olan qız” əsərindəki 1920–30-cu illərdəki Almaniyada mühacir müsəlman xalqlarının həyatı mövzusu əsərin özünün yarandığı, yazıldığı yeri, şəraiti, müəllifin milli kimliyi və həyat yolunu işıqlandırmaq baxımından diqqətçəkicidir. Q. Səidin 1930-cu illərdə yazılmış bu sevgi romanı həm də həmin dövrdəki mühafizəkar İstanbulun və I Dünya müharibəsindən sonrakı Berlinin adət-ənələr, dəyərlər toqquşmasını əks etdirməsi ilə də diqqəti cəlb edir. Əsərdə 19 yaşlı gənc qızın bu iki qütb arasındakı seçim arasında qalır.

Beləki, bu 19 yaşlı qız – Asiyadeh Ənbəri və atası, Osmanlı sarayının üzvləri imperiyanın süqut etməsindən sonra Türkiyəni tərk edərək, Berlində yeni bir həyat qurmağa çalışır. Berlinə yenicə köç etmiş Asiyadeh ona yad olan bu gözəl şəhərdə özünü aciz və tənha hiss edir, vətəndən ötrü güclü xiffət hissi keçirir. Burada Berlində mühacir həyatı yaşamış Qurban Səidin öz duyğu və düşüncələrini qələmə aldığını güman etmək olar (daşdan yaradılmış əzəmətli Berlin, yad hava).

Türkiyədə yaşayarkən türk şahzadəsi ilə nişanlı olan gənc türk qızı Asiyadeh daha sonra Qərbin sehrinə qapılaraq vyanalı həkimə aşiq olur və onunla evlənir. Taleyin hökmü ilə əvvəllər nişanlı olduğu müsəlman şahzadə ilə yenidən qarşılaşdığı zaman Asiyadeh böyük bir seçim qarşısında qalır: böyük bir məhəbbətlə qurulmuş nikahı ilə illər öncə verdiyi vədinin arasındakı çətin vəziyyətdə hər kəsi düşünməli olur.

Eyni zamanda Almaniyadakı müasir müsəlmanların bir sıra sosial problemlərinin kökünü araşdırmaq baxımından da əsər böyük aktuallıq kəsb edir. SSRİ sisteminin XX əsrin sonunda dağılması və bütün dünyada son 30 ilin artan miqrasiya fonunda XX əsrin ilk yarısında Azərbaycanda böyümüş, siyasi səbəblər üzündən Almaniyaya miqrasiya etmiş Qurban Səidin öz milli kimliyinə, həyatına və həyatının oradakı dövrünün necə keçdiyi haqqında müəyyən təsəvvürlər əldə edilməyə maraq yaranmış olur. Yazıçının hansı səbəblərdən ora köç etməsi haqqında geniş tədqiqatlar aparılmış və 1920-ci ildə Azərbaycanın Rusiya tərəfindən işğalı səbəbindən, siyasi görüşlərinə və aid olduğu zümrə səbəbindən böyük təzyiqlərə məruz qalmamaq üçün Azərbaycandan köç etmiş bir çox ailələr, insanlar kimi Qurban Səidin ailəsinin də sonrakı taleyi o qədər rahat olmadığı qeyd edilmişdir. [Azərbaycan İnternəşnl jurnalı, 2011: 2–4] Müəllif, təxminən öz taleyinə paralel olan başqa bir mühacirin – Türkiyədən Almaniyaya köç etmək məcburiyyətində qalmış türk qızının həyatını “Haliçdən olan qız”(“Qızıl buynuzdan olan qız”) əsərində böyük məharətlə təsvir edir.

“Qızıl buynuzdan olan qız” əsərində Berlində müsəlman icması. “Qızıl buynuzdan olan qız”romanında Berlin şəhərində mövcud olan müsəlman icmasına dair də bir sıra məlumatlar var. Berlində “müsəlmana aid olma” bir milli kimlik amili kimi təqdim olunur. Beləliklə, bu müsəlmanların Almaniyaya, eləcə də Avropa həyatına inteqrasiya dərəcəsi, yaşayışı, onlara münasibət və s. konkret olaraq XX əsrin 20–30-cu illərində Berlinə köç etmiş türk ailəsinin nümunəsində təqdim edilir.

Tarixi hadisələrdən məlumdur ki, Berlin və İstanbul arasında artıq XIX əsrdən ticarət və siyasi müqavilələr bağlanmışdı. Artıq I dünya müharibəsi illərində Almaniyada, xüsusi ilə də Berlində mühacirlərdən ibarət bir icmaları formalaşmağa başlamışdı. Osmanlı İmperiyasının süqutundan sonra ora köç etmiş saray üzvləri səbəbindən bu mühacirlərin sayı bir qədər də artır. Əsərdə Asideh və ailəsinin Almaniyanı seçmə səbəbi Almaniyanın Osmanlı İmperiyasının müttəfiqi olmasıdır. [Aksakal Mustafa, 2008] Miqraslyanın daha bir səbəbi ideoloji baxımdan öz ölkələrəni tərk edən unsanlıardır. Əsərdə Knezebekştrassedəki “Vətən” kafesi (kafenin sahibi –hind professor müfrikliyi üzündən ölkəni tərk etmişdi) və ora gələn suriyalı siyasətçilər, Qacar nəslindən olan şahzadələr, gizli Əhmədiyə təriqətinin üzvləri Almaniyaya üz tutma səbəbləri müxtəlif olan bu insanlar eləcə də müxtəlif təbəqələrin nümayələridir.

İmperiyaların süqutu ilə miqrasiya. Ümumiyyətlə, Böyük Köç və ya böyük miqrasiyalar dalğası əsasən imperiyaların dağılması fonunda baş verir. Post-imperiya miqrasiyası fonundaetnik qarışıqlıq da labüddür. Tək etnik rusların deyil, həm də “yeni azlıqların” miqrasiyası artır. Tək Rusiya və ya Osmanlı İmperatorluğunun parçalanması deyil, Habsburq İmperiyasının dağılmasından sonra macarlar, Habsburq İmperiyası və Alman Kayzerreyxinin dağılmasından sonra almanlar da mühacirlərin saıyını artıran siyası faktorlar olmuşlar. Brubaker Rogersin post-imperiya miqrasiyalarının tarixi və müqayisəli təhlilinə həsr olunmuş araşdırmasında Osmanlı dağıldıqdan sonra Balkan müsəlmanları da öyrənilir. [Brubaker Rogers 1995: 189–218] Almaniya-Türkiyə ilişkiləri I Dünya Müharibəsi ərəfəsində kifayət qədər güclü idi. Belə ki “Alman bankları, sənaye firmaları və dəmir yolu maraqları Sultan II Əldülhəmidin inkişaf etməmiş torpaqlarına köçdü və özləri üçün güzəştlər, bazarlar və təsir dairələri təmin etdi... II Kayzer Vilhelmin özü əsrin əvvəlinə qədər iki dəfə Osmanlı İmperiyasına səfər etdi və ikinci səfər zamanı (1898-ci ildə) aydın və İslam tərəfdarı kimi çıxışlar etdi.” [Trumpener Ulrich 2015.]

Müasir tarixdə XX əsrin sonundan etibarən səngiməyən parçalanmaseparatlaşma dalğası sırasında tək post-sovet və Şərqi Avropa ölkələrinin süqutu,“ərəb baharı” (“Arab Spring”) parçalanma-miqrasiya-inteqrasiya ilə davam etdı. “Ərəb baharı” regional və ya ərazi tədqiqatlarının etibarlılığı ilə bağlı davam edən mübahisələrə yeni yanacaq əlavə etdi. Yaxın Şərq “bölgəsi ekspertlərindən” heç biri ərəb dünyasında bir sıra avtoritar hökmdarların devrilməsinə səbəb olan inqilabi hadisələri proqnozlaşdırmayıb. Nəticədə, alimlər, media və siyasətçilər Yaxın Şərq tədqiqatları ... həqiqətən real dünyanı başa düşmək üçün əsas verirlərmi?

Bu problemi həll etmək... və onu perspektivə qoymaq məqsədi ilə tarixi bir nümunəni nəzərdən keçirir... Osmanlı Sultanı V Mehmet 1914-cü ildə Antanta dövlətlərinə qarşı cihad elan etdikdən sonra Kristian Snouk Hurqronje və Karl-Heynrix Bekker alman şərqşünaslarının bu işdə oynadığı rolu müzakirə edirlər.” [Jung Dietrich, 2014:247–65. ] Bəlkə də Almaniyada miqrant həyatı yaşaıan Q. Səidin qəhrəmanı miqrant Asiadeh məhz bu səbədən Almaniya Berlində öz ölkəsinin – türk dünyasının qədim əlyazmalarını araşdırır və ölkəsinin tarixi ilə fəxr edir.

“Qızıl buynuzdan olan qız” əsərində 1920–30-cu illərdə Almaniyada “müsəlman” obrazı

Miqrasiyadan sonrakı yeni həyat səhifəsi hər bir miqrant üçün labüddür. Əsərin ilk səhifələrində Asiyadehə aşiq olan avropalı Hasa onun evini axtararkən qızın yaşadığı ərazidə onlar haqqında təsəvvürlərin şahidi oluruq. “...qapıçıdan vəhşilər”in həyətdə, sağ tərəfdə yaşadığını öyrəndi. O, sınıq dəstəyi olan qapının zəngini uzun-uzadı basdı, nəhayət, yuxudan oyanmış ev sahibi çıxıb dedi ki, “vəhşilər” bu gün türk mövludunu, yaxud buna oxşar bir şeyi bayram eləyirlər.”

[Qurban Səid.Qızıl buynuzdan olan qız, 2018: 50]. Lakin yazıçı bu atabalanın nə üçün “vəhşilər” adlandırılmasını izah etmir. Ümumiyyətlə, əsərdə onların dövlətin qanunlarına və etik normalarına zidd hər hansı bir hərəkətlərinə işarə belə olmadığı halda yerli əhalinin onları barbar-vəhşi adlandırması təəccüb doğursa, nəinki tarixdə, hətta müasir dövrdə də populyar stereotipdir. “Qızıl buynuzdan olan qız” romanında əsərin baş qəhrəmanı Asyadeh avropalıların onları “ vəhşi” adlandırmasını belə izah edir”Biz də sizin kimi sevgidən baş çıxarırıq, amma bunu daha sakit və daha az danışmaqla eləyirik. Buna görə də bizi “vəhşı” adlandırırlar” [Qurban Səid, 2018: 53] Asiyadehin sözlərindən özlərinin “vəhşi” adlandırılmasından xəbərdar olduğu və incə istehza ilə yanaşdığını görürük.Təbii ki, müasir dövrümüzdə miqrantlara münasibətdə ciddi irəliləyiş də var. Belə ki, indi Almaniyada almanca danışan, təhsilli miqrantlara daha müsbət münasibət hiss olunmaqdadır. Digər tərəfədən, “gəlmə”lərə və etnik azlıqlara, və ya “özgələr”ə münasibətdə tarixən bu cür münasibət olmuşdur. Məsələn, Avropanın barbar adlandırdığı qəbilələr sirasında avropalı tayfalardan hunlar, franklar, vandallar, saksonlar və vestqotlar (qotlar) daxil olmaqla beş əsas barbar tayfa qeyd olunurdu. Barbar dövlətlər Avropada erkən orta əsr krallıqları olaraq post-Roma dövründə müxtəlif qeyri-Roma krallıqları tərəfindən qurulmuş dövlətlər hesab edilirdilər. V əsrdə Qərbi Roma İmperiyasının dağılmasından sonra Qərbi Avropa və Şimali Afrikada yaşayan xalqlar əsasən germanlardır. [Leiden Brill; Kulikowski Michael 2012] Lakin indi bu tayfaların yaratdqları dövlətlər ən sivil ölkələr sırasındadırlar. Müasir dövrdə belə münasibətdə rol oynayan faktorlardan biri, gələn miqrantların ertəsi gün (şərti olaraq; yüz-iki yüz il sonra da ola bilər) ayrıca vilayət və ya muxtariyyət istəməsi, və ya öz qaydalarını diktə etməsi də önəmli və nəzərə alınmalı səbəbdir.

Nəticələr

Müasir dövrdə postsovet xalqıarı, ərəb baharı inqilablarından sonra ərəb ölkələrinin xalqları, son il (2022 fevralından) ukraynalalar və, nəhayət, son həftə (sentyab sonu, 2022) Rusiyadan qaçqınlar dalğası hər yerə yayılıb. Təhlil etdiyimiz “Qızıl buynuzdan olan qız” (və ya “Haliçdən olan qız” (Halicli qız”) ) əsəri müasir dövrdə yerli əhali və miqrantlar arasında münasibətləri yaxın keçmişin paralelləri ilə müqayisə etmək, bu münasibətlərin tarixi gedişatını izləmək baxımından da maraq doğurur. Miqrantlara yerli cəmiyət tərəfindən fərqli münasibət yaxın keşmişdə necə olub? Nə üçün insanalar alışdıqları, doğmaları olan vətəni qoyub mühacir həyatı yaşamağı üstün tuturlar? Baxmayaraq ki, bütün zamanlarda “gəlmə” ən yaxşı halda sadəcə özgə hesab olunurdu. Əsərdə Almaniyada, Berlindəki müsəlman dini icması haqqında tez-tez məlumat verilir. Burada müsəlman lığın bir milli kimlik faktoru kimi çıxış etməsi vurğulanır. Mühacir müsəl man ların hamısı imperiyanın süqutu nəticəsində siyasi səbəbdən köç edənlərdir, bir də elm dalınca gələn tələbələr. Miqranların maddi və mənəvi çətinlikləri, xüsusən müsəlman icmasına hərəkətlərindən asılı olmayaraq barbarlar kimi münasibət diqqəti cəlb edir. Əsərin əsas qəhrəmanının adı Azadə (sərbəst, azad) və ya Asiadeh (Asiyalı) kimi simvolik addır.
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Avropa dillərindən Azərbaycan dilinə tərcümələrin linqvistik təhlili

(Linguistische Analyse der Übersetzungen aus den europäischen Sprachen in die aserbaidschanische Sprache)

Abstract: As it is known, at different periods, various literary pieces of works from European languages were translated into Azerbaijani. Especially, during the period when our country gained its independence, different translators translated for a second time, a number of poems, books from original into Azerbaijani. The aim of this paper is to give some information about some of them and analyze them from a linguistic point of view.

Məlumdur ki, ölkələr arasında həyatın müxtəlif sahələrində, elmdə, texnikada, ədəbiyyatda, mədəniyyətdə münasibətlər fərqli zaman kəsiyində inkişaf etmişdir. Hər bir xalqın həyat və fəaliyyətində onun dili və ədəbiyyatı, ədəbi əlaqələri xüsusi yer tutur. Təqdim edilən məqalənin kontekstində ədəbi əlaqənı digər bir xalqın ədəbi nümunələrinin tərcüməsi kimi nəzərdə tuturuq.

Müxtəlif ədəbi nümunələrin Azərbaycan dilinə tərcümə olunması ötən əsrdən mövcuddur. Lakin o dövrlərdə, xüsusilə 20-ci əsrin 50–60-cı illərində, xarici dil mütəxəssislərinin sayı kifayət qədər deyildi və orijinaldan tərcüməyə nadir hallarda rast gəlinirdi. Bəllidir ki, bir çox mütəxəssislər əsərlərini əsasən rus dilindən tərcümə edirdi. Burada tərcüməçinin müəyyən dərəcədə peşəkarlıq və səriştəliliyi əsas şərtdir, çünki müəllif həm linqvistik, həm də üslubi keyfiyyətləri orijinalda olduğu kimi əks etdirə bilməlidir.

Keçən əsrin 70-ci illərində xarici dillərə marağın artması nəticəsində Ulu Öndər Heydər Əliyevin şəxsi təşəbbüsü ilə M.F. Axundov adına Azərbaycan Pedaqoji Rus Dili və Ədəbiyyatı İnstitutu (indiki Bakı Slavyan Universiteti) və Azərbaycan Pedaqoji Xarici Dillər İnstitutu (indiki Azərbaycan Dillər Universiteti) yaradılmışdır. Hər iki institutun universitet statusu alması da məhz Ulu Öndər Heydər Əliyevin 13 iyun 2000-ci il sərəncamı ilə həyata keçirilmişdir.

Həmin dövrdən etibarən müxtəlif dillərdən, o cümlədən Avropa dillərindən Azərbaycan dilinə bir sıra bədii əsərlər, şeir nümunələri tərcümə edilmişdir. Onların sırasında uğurlu işlərin sayı hədsizdir.

Təqdim edilən məqalədə istər müstəqillik illərində, istərsə də müstəqillik dövründən əvvəl məhz ingilis dilindən Azərbaycan dilinə tərcümə edilmiş bəzi şeir nümunələrinin linqvistik təhlilini aparmağı qarşımıza məqsəd qoymuşuq. Müxtəlif tərcüməçilərin eyni şeiri fərqli aspektlərdən yanaşaraq orijinal dildən necə tərcümə etdiyini, hədəf dildə olan bəzi incəliklərə necə toxunduğunu izah etməyə çalışacağıq.

Q. H. Bayramov tərcümə sənətindən bəhs edərkən qeyd edir ki, S. Marşak rus dilinə bir nümunəni çevirərkən obrazı dəyişmiş, sevgilinin nəfəsini deyil, bədəninin qoxusunu bənövşə ləçəyi ilə müqayisə etmişdir. T.Əyyubov bənövşə ləçəyini bənövşə yarpağı kimi tərcümə etmişdir. S. Mustafa isə bahar mehi və çiçək ətrini dilə gətirərək sevgilinin nəfəsini çiçək ətri ilə müqayisə etmişdir. Beləliklə, rus dilindən edilmiş tərcümələr orijinal ilə müqayisə edildikdə orijinaldakı bədiiliyini itirir, belə tərcümələr məhz məzmun baxımından orijinal ilə müqayisə edilə bilər (Bayramov Q.H, 2008, 5).

Yuxarıda sitat gətirdiyimiz nümunələrdə T. Əyyubovun rus dilindən, S. Mustafanın isə orijinaldan tərcümə etdiyini qeyd edə bilərik. Corc Qordon Bayronun Biz ikimiz ayrılanda (When We Two Parted) şeiri həm S. Mustafa, həm də K. Nəcəfova tərəfindən Azərbaycan dilinə tərcümə edilib. Əvvəlcə orijinal şeirin bir hissəsini, sonra isə tərcümə variantlarını təqdim edirik:

When we two parted

In silence and tears,

Half broken-hearted

To sever for years,

Pale grew thy cheek and cold,

Colder thy kiss;

Truly that hour foretold

Sorrow to this (Zeynalov F. H.,2019,194).

Yuxarıda qeyd etdiyimiz misraları S. Mustafa Ayrılanda adlandırdığı tərcüməsində aşağıdakı kimi tərcümə vermişdir:

Biz sükutla, göz yaşıyla

Əbədilik ayrılanda

Sınıq könlün təlaşıyla

Alovlandı həyəcan da.

Buza döndü yanaqların,

Bumbuz oldu öpüşün də,

Tərpənmədi dodaqların,

Donub qaldı gülüşün də (Zeynalov F. H., 2019, 195–196).

K. Nəcəfova isə şeirin adını

Biz ayrılanda kimi təqdim etmişdir:

Ayrıldıq necə də səssiz-səmirsiz,

Od düşdü həsrətdən gözümdə yaşa.

Bunca bircə keçən illər, bir də biz

Qaldıq çiliklənmiş qəlblə baş-başa.

Soldu al yanağın, ağardı yaman,

Buza dönən busən məni inlətdi.

Bir alın yazısı olsa da hicran,

Bu anın özünü həsrət göynətdi (Zeynalov F. H., 2019, 197).

Demək olar ki, hər iki tərcüməçi bu səkkiz misranın məzmununu qoruyub saxlaya bilsə də, poetik nümunə baxımından S.Mustafa şeiri Azərbaycan poeziyasının modelinə yaxınlaşdıra bilmişdir. O, sanki şeirin özünü orijinal dildə olduğu kimi təqdim etmişdir. Bunun səbəbini S.Mustafanın güclü poetik istedadının olması, eyni zamanda uzun illər şeirlər tərcümə etməsi ilə əlaqələndirmək olar.

K. Nəcəfovanın tərcüməsində linqvistik baxımdan ifadə tərzi bir qədər fərqlidir, heç də orijinalda nəzərdə tutulan kimi deyildir. Bu, bir növ kalkaya bənzəyir, çünki söz və ifadələr arasında semantik bağlılıq və axıcılıq yoxdur. Eyni zamanda onun tərcüməsində S.Mustafanın tərcümə etdiyi misralardakı kimi emosiyalara, fikir qüvvətliliyinə rast gəlinmir.

Burada təzadlı məqamlara rast gəlmək mümkündür. Bir məqamı nümunə kimi göstərək:

Ayrıldıq necə də səssiz-səmirsiz,

Od düşdü həsrətdən gözümdə yaşa.

Əgər iki aşiq səssiz-səmirsiz ayrılırsa, belə bir sual ortaya çıxır ki, həsrətdən gözdəki yaşa od necə düşə bilər, eləcə də əgər iki sevən insan yeni ayrılırsa onlar arasındakı doğmalıq həmin anda yadlaşa bilməz, təbii ki, onlar zamanla həsrətin dadını yaşaya bilərlər.

Sınıq könlün təlaşıyla

Alovlandı həyəcan da.

S. Mustafanın tərcüməsində alovlandı həyəcan da, sınıq könlün təlaşıyla misraları inversiya olunsaydı bu qədər emosional və təsirli ola bilməzdi. Təbii ki, belə halda insan həyəcanlana bilər. Burada orijinalda olduğu kimi eynilik əks olunmuş, ayrılığın nə qədər dözülməz olduğu, ayrılıq həsrətinin gücü qabarıq şəkildə göstərilmişdir. Həmin misralar K.Nəcəfovanın tərcüməsində olduqca sönük ifadə olunmuşdur:

Bunca bircə keçən illər, bir də biz

Qaldıq çiliklənmiş qəlblə baş-başa.

İki aşiq ayrılırsa yanaqların rənginin dəyişməsi, sevən insanın rənginin ağarması mümkündür. Buna görə də, S. Mustafanın doğru olaraq, buza döndü yanaqların, bumbuz oldu öpüşün də misralarındakı təsvirdə insanın donub qalması kimi ifadə olunma düzgün yanaşmadır, çünki gözləmədiyin halda sevdiyin insanla vidalaşmalı olursan, beləliklə də, bu tərzdə bənzətmə çox düzgündür. Bumbuz oldu öpüşün də, tərpənmədi dodaqların misralarını verərkən, əlbəttə, əgər sevən insanlar əbədi ayrılırsa orada canlılıq ola bilməz, müəllifin donmuş, rəngi ağarmış kimi təsvir etməsi düzgündür, çünki onlar illərin sevgisinə əbədi son qoyurlar və anlayırlar ki, bu heç də ölüm ayrılığı deyil, eşqinə vəfasız olmağın nümunəsidir. S. Mustafanın tərcüməsi sanki bir həyat tablosunu əks etdirir. Bütün hisslər, baxışlar, münasibətlər olduqca canlı ifadə olunur:

Buza döndü yanaqların,

Bumbuz oldu öpüşün də,

Tərpənmədi dodaqların,

Donub qaldı gülüşün də.

Ancaq K.Nəcəfovanın tərcüməsində al yanağın solması, ağarması fikrinə əsaslansaq, təbii ki, al yanaq solanda ağarmaz, bozarar, saralar, güllər saralıb, solan kimi. Busənin buza dönməsi dedikdə isə bunun dərhal müşahidə edilib vəziyyətin onu inlətməsi təsvir olunur. Sonrakı iki misra isə birinci halda olduğu kimi yuxarıda ifadə olunan çılğın, coşqun hissləri sönük bir ifadə kimi göstərir, həsrət göynətdi birləşməsində isə həsrət hələ yeni başlayır, burada müəllif yalnız kalka edib, məzmunu saxlamağa daha çox çalışıb:

Soldu al yanağın, ağardı yaman,

Buza dönən busən məni inlətdi.

Bir alın yazısı olsa da hicran,

Bu anın özünü həsrət göynətdi.

Hətta şeirin adına da münasibət hər iki müəllif yanaşmasında fərqlidir. S. Mustafa şeri adlandıran zaman oxucunu düşündürə bilməyi, şeirin məzmununda söhbətin nədən getməsini oxucu tərəfindən müəyyənləşdirməyi (iki sevən gəncin nədənsə gözlənilmədən ayrılmasını) prioritet məsələ kimi qarşısına məqsəd qoymuşdur.

Sonuncu misraları da təhlil etmək yaxşı olardı:

In secret we met

In silence I grieve,

That thy heart could forget,

Thy spirit deceive.

If I should meet thee

After long years,

How should I greet thee?

With silence and tears (Zeynalov F. H., 2019, 194).

Həmin misraların hər iki müəllif tərəfindən tərcüməsinə diqqət yetirək:


	S. Mustafa
	K. Nəcəfova


	Gizli-gizli görüşdük biz,
	Dünyadan kənara çəkilib pünhan,


	Gizli-gizli yandım oda.
	Görüşdük səssizcə, qəlbimdə kədər.


	Unudarsan məni, səksiz,
	Şübhəsiz, nə vaxtsa məni unutsan,


	Sənsiz ömrüm gedər bada.
	Ruhunda iz salan əksin bəs edər.


	Bir də görsəm gül çöhrəni
	Əgər görsəm səni bir də gizlicə,


	Qəlb yanarmı təlaşıyla?
	Çox-çox illər sonra, günün birində.


	Qarşılaram necə səni?
	Bəs necə duraram qarşında, necə?


	Mən sükutla, göz yaşıyla.
	Sözsüz ki, səssizcə, göz yaş içində.


	(Zeynalov F. H., 2019, 195–196)
	(Zeynalov F. H., 2019, 197–198)




Fərqi daha yaxından izləyə bilmək üçün, misraları qarşı-qarşıya qoyduq. Eyni zamanda, şeri orijinaldan ardıcıl oxuyan zaman müqayisə etmək daha asan olur. Orjinalda dünyadan kənara çəkilib pünhan, görüşmək anlayışı yoxdur. K. Nəcəfovanın əlavəsi əksinə şeirə ağırlıq gətirir, doğrudur orjinalda grieve (kədər) sözü vardır, ancaq şeirin sonunda həmin məyusluğu, kədəri S. Mustafa unudarsan məni səksiz, sənsiz ömrüm gedər bada ilə daha lakonik dildə, özünəməxsus şəkildə inversiya edərək, dolayısı ilə göstərib ki, unutsan məni ömrüm bada gedər və nəticə etibarilə kədər yaşayaram.

Növbəti misralarda isə orijinal variantda gizli görüşmək anlayışı olmadığından, burada da K. Nəcəfova orijinal mətndən ana dilinə tərcümə edən zaman məzmundan uzaqlaşıb. Burada uzun illər sonra görüşsək necə qarşılaram səni sual olunur. Əgər onlar uzun müddətdən sonra rastlaşacaqlarsa, axı biz rastlaşmağı gizli görüş adlandıra bilmərik.

S.Mustafa isə əksinə, orijinal mətnə xələl gətirmədən situasiyanı özünəməxsus tərzdə daha dəqiq təsvir edir və onların rastlaşacağı halda sualla müraciət edir. Gül çöhrəni bir də görsəm qəlb təlaşla yanarmı? Səni necə qarşılaram? Yəqin ki, sükut və gözyaşıyla” deməklə kulminasiya nöqtəsinə çatır.

K. Nəcəfova sonuncu misraların məzmuna uyğunluğunu saxlaya bilsə də, ancaq şeir üslubunu orijinal dildəki kimi tam saxlaya bilməyib.

Bütün bu araşdırmalar göstərir ki, hər iki müəllif məzmunu saxlamağı bacarsalar da, poetik üslubu, şeir ahəngini, eləcə də ifadə vasitələrini S. Mustafa daha dəqiqliklə və linqvistik baxımdan düzgün variantda vermişdir.

Verilmiş misallarda eyni şeirin müxtəlif tərcümə formaları öz əksini tapmışdır. Qeyd edək ki, Avropa dillərindən Azərbaycan dilinə yalnız poeziya nümunələri tərcümə edilməyib. Xüsusilə müstəqillik illərində nəsr əsərlərinin tərcüməsi də geniş vüsət almışdı. Həmin dövrün tərcüməçiləri sırasında Çərkəz Qurbanlı, Vilayət Hacıyev, Yusif Savalan və başqalarını nümunə göstərmək olar. Həmçinin, Leonard Blumfildin Dil monoqrafiyası, Saymon Potterin Dilimiz kimi nəzəri dilçilik ədəbiyyatları ilə yanaşı Herman Hessenin Yalquzaq, Məhəmməd Əsəd bəyin Son peyğəmbər, həmçinin Allahü-Əkbər kimi əsərləri Azərbaycan dilinə tərcümə edilmiş nümunələr sırasındadır.

Yuxarıda adlarını qeyd etdiyimiz əsərlər içərisində Herman Hessenin Yalquzaq əsəri haqqında bir neçə məqamı qeyd etməyimiz yerinə düşərdi. Son dərəcə mürəkkəb və ziddiyyətli keşmiş həyatı Herman Hessenin yaradıcılığına da təsir etmişdir. Yalquzaq əsəri Herman Heese yaradıcılığında xüsusi yer tutur. Tanınmış tərcüməçilər Ş. Qurbanlı və V. Hacıyev məhz bu səbəbdən onun yaradıcılığına müraciət etmişlər. Hər iki tərcüməçi əsərə yalnız tərcümə baxımından deyil, Azərbaycan dilində yazılmış yeni bir əsər kimi yanaşmışlar, verilmiş tərcümələr öz üslubi çaları, rəngarəngliyi ilə diqqətə layiqdir. Fikirlərimizə əyani sübut kimi bir neçə fraqmental nümunələr təqdim edə bilərik.

Köhnə dostunun səsini eşidən Knulpun yorğunluğu o saatca canından çıxdı.

Neçə il qabaq bir aylığa Emil Rotfusla gəzməyə çıxanda qoşduğu şeir

yadına düşdü, üzünü evə tutub oxumağa başladı:

Yorğun yolçu oturub

Güc toplayır özünə.

İtkin balam özüdür

Varsaq sözün düzünə (Qurbanlı Ç, Hacıyev V., 1990, 10).

Şeir sanki bizim xalq bayatısı kimi ifadə olunub, hətta cümlələr də sərrast şəkildə incəldilib, burada orijinal dildəki həm məzmun, həm də poetik düşüncə tərzi tam şəkildə saxlanılmışdır. Müəllifin əsas qayəsinin tam saxlanılmasına Ç. Qurbanlı nail olmuşdur.

İki maşın da gəldi və onların da axırına çıxdıq. Sonra yola sakitlik çökdü, daha gələn olmadı. Deyəsən, onun təhlükəli olduğu barədə xəbər yayılmışdı. İmkan tapıb bu gözəl mənzərəyə tamaşa elədik. Gölün o tərəfində balaca bir şəhər vardı. Ordan tüstü qalxırdı və birdən gördük ki, alov damdandama keçir. Dora bir az ağladı. Onun yaşlı yanaqlarını sığalladım. – Məgər biz hamımız ölməliyik? – deyə soruşdu (Qurbanlı Ç, Hacıyev V., 1990, 82).

Mətnin kiçik bir fraqmentində bütün ifadələr və köməkçi nitq hissələri semantik cəhətdən elə bağlıdır ki, bu mətnin Azərbaycan dilində yazılmadığını demək mümkün deyil, yalnız Dora sözü xəbər verir ki, bu Avropa dillərindən tərcümədir. Lakin qloballaşan dünyada ölkəmizdə də belə bir ada rast gəlmək ehtimalı mümkündür. Müəlliflərin hər ikisi mətnlərin linqvistik cəhətdən tam Azərbaycan dilində səslənməsinə əminlik yaratmışlar və əsas orijinal dildə olan məzmun hədəf dildə də olduğu kimi qorunub saxlanılmışdır. Bu isə onların peşəkarlığından, hər iki dilin strukturundan, üslubi vasitələrdən necə istifadə edə bilmək qabiliyyətinin, intellektual səviyyələrinin yüksəkliyindən xəbər verir.

Yekun olaraq qeyd etmək lazımdır ki, müxtəlif dillərdən tərcümələr mədəniyyətlərin inteqrasiyası və təmsil olunması ilə yanaşı ədəbiyyata da öz töhfəsini verməmiş deyildir. Təqdim edilən məqalədə apardığımız təhlillər tərcümənin anlaşılması və mənimsənilməsində tərcüməçi müəlliflərin yalnız hər iki dilin qanunauyğunluqlarına yiyələnməsi deyil, eləcə də, hər iki xalqın ədəbiyyatı və mədəniyyəti ilə yaxından tanışlığının əhəmiyyətini vurğulayır.

Qeyd olunmalıdır ki, tərcüməçi mütəxəsisslərin hazırlanması ilə məşğul olan ali təhsil müəssisələri yuxarıda sadalanan bilik və bacarıqları təhsil proqramlarının tərtibatında nəzərə almalıdırlar. Bu baxımdan ölkəmizdə peşəkar tərcüməçi kadr hazırlığını həyata keçirən aparıcı ali təhsil müəssisələri olan ADU və BSU-nun Ümummilli lider Heydər Əliyevin anadan olmasının 99-cu ildönümü ərəfəsində birgə təşkil etdikləri elmi konfransın yüksək əhəmiyyəti qeyd olunmalıdır.
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Rafiq Novruzov (Bakı) / Rafig Novrusov (Baku)

Höte və İslam

(Go ethe und der Islam)

Abstract: In the articles and notes to the “West-Eastern Divan” Goethe deliberately returns to poetry: both when he himself creates poetry, and when he is a researcher of the poetic creativity of others. Therefore, readers are not surprised by Goethe’s appeal to the individual “extraordinary man” Muhammad, not as a poet, but as a prophet. In his opinion, the difference between a poet and a prophet is that, although both are “excited” and “inspired” by God, the first, endowed with talent, wastes his strength on creating works that can bring honor to him and give pleasure to others, and the second looks at one point, pursuing “a certain end”, using “the simplest means”.

Comprehending the image of the Prophet, Goethe has a rule to strictly rely on research on Islam and on the Holy Koran, in order to once again emphasize the unusualness of this personality.

Noting that the Koran is “a book not written by people”, Goethe tries to enrich himself with it in his work and, moreover, he calls for other poets to follow this example. The starting point in this appeal is the example of the Sufi poets he attracted. “In the East,” he writes, “the Qur’an was memorized, and therefore it was not difficult for those who had already practiced this to achieve mutual understanding with the slightest allusions to the sura and verse”.

Başlığa çıxarılan problem bir növ təəccüb doğura bilər, çünki Hötenin məhşur əsərinin bir çox tədqiqatçıları mənbələrin hamısını dərindən araşdırmadan onu Qərbi-Şərq sintezi aspektində yetərincə öyrənmişdilər. Elmin analizin müvafiq nəticələrə əsaslanaraq bu və ya digər fərziyəni açan danılmaz faktların son dərəcə dəqiq təhlil olmasının vacibliyini bir daha xatırlatmağa ehtiyac yoxdur.

Hötenin sözü ilə desək, “Divanın” atası (“prafenomeni”) Hafiz, sonra isə Şərq poeziyasının digər altı ulduzu olmuşdur. Hötenin Hafiz və digər Şərq şairləri haqqında “Qərb-Şərq Divanı”na əvəzsiz əlavəsi olan “Məqələ və qeydlər”ində yerləşdirdiyi tədqiqat xarakterli mülahizələri də diqqətə layiqdir. Höte yazır ki, “ağıllı və dərrakəli insan üçün var-gücü İlə Quranın əsl, korlanmamış, sanballı mətninə can atmasından başqa bir yol qalmamışdır. Məhz buna görə islam dinində izah, istifadə və tətbiq edilməsi çox yüksək səviyyədə idi” (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 187).

Sözü gedən yüksəklikdə duranlardan biri, Hötenin fikrincə, tam ilahiyyət təhsili olan və Hafiz kimi məhşurlaşan görkəmli fars şairi Şəmsəddin Məhəmməd idi:

“Eşit, qoy cavabım təltifin olsun,

Dərin bir sirri var bu hekayyətin.

Oxuyub müqəddəs Quran-Kərimi,

Vəqf etdim baş hərfdən son hərfə kimi.

Uymadım sərvətə, mala, yox dedim.

Nəqş oldu beynimə Kəlami-Qədim.

Bilmədim zamanın əzabı nədi,

Fitnəsi, fəsadı mənə dəymədi,

Ruh alıb Peyğəmbər hədislərindən

Hafiz ləqəbi daşıyıram mən”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 49).

Höte Şərq şairlərinin poyeziyasını konkret islam çərçivəsində, dini-fəlsəfi dünyagörüşü prizmasından qəbul edirdi. Bu mənada onun müsəlman dininə olan baxışları ilə tanış olmaq maraq kəsb edir. Şairin müsəlman dini ilə maraqlanması D.F. Megerlinin alman dilinə tərcümə etdiyi Quranla tanışlığından (1772) başlamışdı. Sonradan Hötenin özü Quranın 6-cı surəsini latın dilindən tərcümə etmişdi. Məhəmməd Peyğəmbərin obrazından olan təəsuratları nəticəsində “Məhəmməd” dramı 1772–1773 illərində işləməsi və “Məhəmməd nəğməsi” adlı şeri yazması olmuşdu.

“Qəb-Şərq divanı” yaranan dövrdə artıq Yohann fon Rebinderin (1799) və K.E. Elsnerin (1810) Məhəmməd haqqında monoqrafik tədqiqatları və Quranın Corc Seylin ingilis tərcüməsi əsasında alman dilinə Teodor Arnoldun etdiyi tərcümə artıq məlum idi (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 778–779). Sadalanan ədəbiyyatın hamısı bir daha alman şairinin ilk növbədə islama olan marağın, və ya onun vasitəsilə sufi poeziyasının dərk etməsini təstiq edir. Din haqqında danışılan qeydlərə müraciət edək. Höte belə yazırdı: “Dinin əsl dəyəri haqqında əsrlər keçəndən sonra, onun törətdiyi fəsadlar əsasında danışmaq olar. Yahudi dini yəgin ki, həmişə islahedilməz inadkarxarakterli və eyni zamanda fərasət və bacarıq yayır, Məhəmmədin dini öz tərafdarlarını qapalı havasızlıqda saxlayır, çünki onlardan ağır qurbanlar tələb etmir, kiçik bir əməlin yerinə yetirdikləri üçün hər istədiklərinə nail olular. Lakin bununla belə bu inam gələcəyi açaraq, onların ruhuna cəsurluq və dini-vətənpərvər hissləri oyadacaq” (Гете: Западновосточный диван, 1988, 172). Və onları etdikləri səbr müqabilin də Cənnətlə və ipəklə mükafatlandıracaqlar.

İlk növbədə diqqəti məhs yahudi və Məhəmmədin dininin müqayisəsi cəlb edir. Ikincisi, şair Məhəmməd dinin fərqliliyini hər mömin kəsin Allaha tərəf mənəvi can atmasıdır, insanda dözümlülük və sarsılmazlıq, igidlik və özünə inamı oyadmaqdadır. Bu isə oz növbəsində yaşayış bacarığı ilə kontrastlıq təşkil edən ruhun kamilləşməsi nəticəsidir. “Qapalı havasızlıq” altında hər insanın Allah qarşısında hiss etdiyi “qorxu” (takua) nəzərdə tutulur. Lakin bu qorxu Allaha olan eşqin elementinə tabedir. Məhz bu sevgi insanda “səbr” sözünün mənalarından biri hesab edilən igidlik, sarsızmaqlıq və məqsədə doğru yönəlmə hisslərini möhkəmlədir.

Şairin düşüncə gedişini hərtərəfli və dərindən anlamaq üçün, bizim fikrimizcə, onun xristianların Müqəddəs Kitabına olan münasibətini öyrənmək və ya ən azından dəqiqləşdirmək lazımdır. Göstərilən məqsəd üçün “Məsəlnamə”dən (“Hekayələr Kitabı”) olan sitat çox gözəl nümunədir və o bizə müəllifin özünün mühakimələrini şərh etməyə imkan verir:

“Səmavi bir kitab olan İncil

İsa oxumuşdu həvalilərə.

Oxumuş, nə gündüz, nə gecə bilib,

Sonra da götürmüş qeyb olan yerə.

Dolmuş içlərinə İlahi kəlam,

Min duyğu sarmışdı həvarilləri.

Hamıya düşmüşdü lakin, ehtiram,

Ləyaqətə sahib deyildi yeri.

İstədi qiyamət gününə qədər

Qorusun özünü xristianlar.

Lakin, saf niyyəti verdilər hədər,

Fərqli düşünməyə başladı onlar”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 309).

Hötenin mülahizələrinə əsasən, “baş vermiş hadisələrdən bəhs edən Bibliyanın ayrı-ayrı fəsillərinin düzgün olduğunu qəbul etsək də, İncildəki bəzi məqamları şübhə altında qoymaq olar, çünki Markdan və Lukadan olan İncillərdə özlərinin yaşadığı və şahidi olduğu yox, onlardan bir çox əvvəl baş vermiş hadisələrdən, həvarı İohanın lap qoca vaxtında rəvayyətlərə əsasən yazdıqlarını nəql etmişdilər. Amma buna baxmayaraq, mən İncillərin dördünü də həqiqi hesab edirəm, çünki onlarda bizi valeh edən Məsihin şəxsiyyətinin dünyanın heç yerində ondan ilahi olmayan o ali mənə viyyatından bəhs edilir” (Эккерман: Разговоры о Гете, 1934, 626).

Şairin əsərlərində yığcam formada razılaşdığı bəzi müasirlərinin mühakimə etdiyi məfkürələri yer tapmışdır: İsa Peyğənbər – insanın şəxsiyyətinə və onun qəlbinə yönülən ali mənaviyyatı təbliğ edən insan; İsanın yalançı ilahiləşdirilməsi, kilsənin yaradılması, fetiş rəmzləri, ümumiyyətlə, xristianlığın institutlaşdırılması – onun fikirlərinə xəyanətdir; “İsanın dini” (tarixi İsanın nəzəriyyəsi) “xristian dini” ilə müqayisə edilirdi; İsaya sitaiş edilmənin, ehkamlaşdırılmış inamın rəmzi kimi (Гете: Западновосточный диван, 1988, 823).

Bu mənada onun bu fikirləri diqqəti cəlb edir: “Kilsənin qanunlarında bir çox ağılsızlıqlarvar. Lakin o hakimiyyəti əlidə saxlamaq istəyir, yəni idarə olunmaq istəyən küt və itayətli kütləyəehtiyacı var. Bolluca məvacib alan ali dərəcəli ruhanilərə millətin maariflənməsi əl vermirdi. Onlar camaatdan uzun müddət ərzində Bibliyanı cizli saxlayırdılar. Doğrudan da xristian cəmiyyətinə mənsub kasıb kilsənin knyazını faetonda yellənən görərkən İncildə həvariləri ilə piyada gəzən İsanın yoxsul həyatından oxuyarkən nə düşünməli idi?” (Эккерман: Разговоры о Гете, 1934, 627).

Buna görə də Höte kilsənin doqmatlarını qəbul etmirdi və Allahın Sözünün əsl mənasını aşkarlamağı özünə borc bilirdi: “Əgər biz onları tənqidi baxışla oxuyuruqsa, əgər onların birbirinə hansı məqamlarda zidd olduğunu və hətda yaxşısının gizli qaldığını, hətda əlavələr, daxil etmələr və uyğunlaşdırmalarla təhrif olunmasını aşkarlayırıqsa, bununla nə müqəddəs kitablara nə də başqa rəvayyətlərə ziyan dəyməz. Daxili və özülü olan əsl mahiyyət yalnız onda daha canlı və şəffaf özünü biruzə edir və məhz bu mahiyyəti dərk edərək və ya etməyərək hər kəs seyr edir, ona can atır, mənən yüksələrək digər məlumatı kənarlaşdırmasa da, nəzərə almır və unudur” (Гете: Западновосточный диван, 1988, 281–282).

Bibliyada göstərilən ziddiyətlərin əksinə olaraq coşqu ilə “Quranın əsl, korlanmamış, samballı mətninə” çatmağa çalışan ağıllı və düşüncəli Şərq şairlərindən bəhs edir (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 187). Beləliklə, heç şübhəsiz, belə bir nəticə çıxara bilərik ki, Höte hər iki Müqəddəs Kitabı yüksək qiymətləndirərək, onlar arasında bir fərqi aydın görürdü – Quranın mətni yaranışından, Məhəmməd Peyğənbərə Allahın əmri ilə nazil olan andan, heç bir dəyişikliyə uğramamış, təhrif olun mamış,onun müxtəlif redaktələr zamanı əlavələrlə ağırlanmamış, və şairin sözü ilə desək, əsl, korlanmamış qalmışdır ona görə ki, “əbədi kitabdır”. Bundan başqa, onun Qurana olan səmimi münasibəti, bizim fikrimizcə, həm də Quranın əsl dinin tarixən müxtəlif təzəhürləri qəbul etməsi ilə, ilk növbədə Allah tərəfindən göndərdiyi ilə bağlıdır. Bu haqda Quranın 3 sürəsində (“Aliİmran”) belə deyilib: “(Ya Rasulum!) Söylə: Biz Allaha, bizə nazil olan (Qurana), İbrahimə, İsmailə, İshaqa, Yaquba və onun oğullarına nazil edilənə, Rəbbi tərəfindən Musa, İsa və (sair) peyğəmbələrə verilənlərə inandıq və onların heç birini biri-birindən ayırmırıq. Bizə yalnız Ona (Allaha) təslim oluruq!”(Qurani Kərim, 2004, 162).

Lakin Hötenin ensiklopedik bilikləri, dini mətləbinə görə xristian olaraq onun poetik intuisiyası və hissiyatı Allahın adından yazılmış vəhləri tam qəbul etməyə imkan vermirdi. Çünki əsl mömin kimi o bilirdi: Allahın sözləri bir-birinə zidd ola bilməz, onlara sonradan əlavə edilmə-məlidir, onlar Tanrı sözünün əvvəli sonunu tam əhatə etməlidir. Alman mütəfəkkirinin bütün düşüncələri sanki Quranın 5-ci sürəsində (“Al-Maidə”) öz əksinin tapmışdır:

“Ey Kitab Əhli! Sizə Kitabda (Tövratda və İncildə) gizlətdiyiniz şeylərin bir çoxunu bildirən, bir çoxunu da sizə bağışlayıb üstünü vurmayan (və ya sizdən bir çoxunu bağışlayan) Peyğəmbərimiz gəldi. Artıq Allah tırəfindən sizə bir nur və açıq-aydın bir Kitab (Quran) gəldi” (Qurani Kərim, 2004, 197 ).

Hötenin fikrincə, müsəlmanların Müqəddəs Kitabının məzmunu ikinci sürənin (“Əl-Bəqərə”) əvvəlində cəmləşdirilmişdir:

“Bu (Allah tərəfindən nazil edilməsinə, haqdan gəlməsinə) heç bir şəkkşübhə olmayan, müttəqilərə (Allahdan qorxanlara, pis əməllərdən çəkinənlərə) doğru yol göstərən Kitabdır. O kəslər ki, qeybə (Allaha, mələklərə, qiyamətə, qəza və qədərə) inanır, (lazımınca) namaz qılır Və onlara verddiyimiz ruzidən (ailələrəninə, qohum-qonşulalarına və digər haqq sahiblərinə) sərf edirlər.

O kəslər ki, sənə göndərilənə (Qurana) və səndən əvvəl gödərilənlərə (Tövrat, İncil, Zabur və s.) Iman gətirir və axırətə də şəksiz inanırlar.

Məhz onlar öz rəbbi tərəfindən (göstərilmiş) doğru yoldadırlar.Nicat tapanlar (axirət əzabından qurtarıb Cənnətə qovuşanlar) da onlardır. (Ya Rasulum) Həqiqətən, kafirləri əzabla qorxutsan da, qorxutmasan da, onlar üçün biridir, iman gətirməzlər.

Allah onlarn ürəyinə və qulağına möhür vurmuşdur. Gözlərində də pərdə vardır. Onları böyük bir əzab gözləyir” (Qurani-Kərim, 2004, 118).

Dediklərini şərh edərkən, şairin özü əkslik təşkil edən cütlüklərin sistemini ayırır: məzhəb və ateizm (inamsızlıq), tövbə edənlər və inkar edənlər, vəsiyyət (məsləhət görülmüş) edilmiş və qadağa qoyulmuşlar. Onun fikrincə, cahil insanın Müqəddəs Kitaba müraciət etməsi ilk öncə heç bir təəssürat oyatmır (bağışlamır), sonradan təəccüb doğurur və yalnız mütaliənin sonuna yaxın Kitab özünə qarşı ehtiram bəsləməyi məcbur edir. Hötenin şərhlərinə onu da əlavə edək ki, ikinci sürənin Quranın məzmununun əsas mahiyyəti kimi seçməsi təsadüfi deyil. Bizim zənnimizcə, Höte sözü gedən surənin mənasını şəriət tərəfindən buyrulmuş və hər bir mömin insanın dini ayinləri şərtsiz yerinə yetirilməsi tələbolunan məzhəbin beş sütununa (“təşəhüd”, dualar – “salat”, oruc – “saum”, sədəqə – “zəkat”, zəvvar lıq – “həcc”) əsaslanan müsəlman ayini kimi qəbul edirmiş. Şairin Quranın “Allah tərəfindən verilən qanun” olması (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 164), “bütün dövlərdə təsirini saxlayacaq” (itir məyə cəq), “öz şöhrətini qədim əfsanələr üzərinə əsaslandıran, müəyyən olunmuş adətənənələrdən möhkəm yapışaraq və millətin tələbləri əsasında tərtib olunmuş və təcrübi olan kitabdır” (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 167) müddəası fikirlərimizi bir daha təstiqləyir. Bundan başqa sözü gedən mülahizə belə bir nəticəyə gətirib çıxarır ki, istəlinən bir hadisənin dəyəri və uzun ömürlülüyü milli-mədəni ənənələrin kökləri ilə bağlılığının dərəcəsindən asılıdır.

“Qərb-Şərq divanı” na yazdığı qeyd və məqalələrdə Höte bilərəkdən poeziyaya qayıdır: həm poeziya yaradıcısı qismində, həm də poetik yaradıcılığın araşdırıcısı qismində. Buna görə də Qotenin “qeyri-adi insan” Məhəmmədin şəxsiyyətinə şair kimi deyil, məhz Peyğəmbər kimi müraciət etməsi oxucularda təəccüb doğurmur. Onun fikrincə, şair və peyğənbər arasındakı fərq ondan ibarətdir ki, Tanrı tərəfindən hər ikisi “təlatümlü” və “ruhlandırılmış” olsalar da, birincisi istedadlı olduğu halda, gücünü özünə şöhrət, digərlərinə isə həzz bəxş verən əsərlərin yaradılmasına sərf edir, digəri isə “sadə vasitələrdən” istifadə edərək “müəyyən bir məqsəd” güdüb “bir nöqtəyə baxır”.

Məqsədinə çatmaq üçün müxtəlifliyə can atır şairdən fərqli olaraq, peyğənbər “monoton” qəbul edilə bilər. Bu “monotonluğu” onun dünyanı “filan nəzəriyyə”yə inandırmaq və bu məzhəbin ətrafında xalqları toplamaq niyyəti bəraət qazandırır. Burada Höte poeziyanı (müxtəlifliyə can atmanı) məzhəbin deyil, idrakın predmeti hesab edir ( Гете: Западно-восточный диван, 1988, 163–164).

Sonradan təfəkkürünü artıraraq Teodor Arnoldun Quranı alman dilinə etdiyi tərcümədən götürdüyü görkəmli alim Yakob Qoliusun (1596–1667) mülahizələrinə istinad edərək özü-özünü inkar edir. Burada nufuzla qeyd olunur ki, Quranın əsas məqsədi “çoxsaylı əhalisi olan Ərəbistanda hökm sürən üç müxtəlif dini məzhəbin tərəfdarlarını” “tək, əbədi, gözəgörünməz Allahı tanıyıb ehtiram göstərməsində iki fikrin qüdrətilə birləşdirmək idi” (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 165).

Lakin, görünür, peyğənbərin xüsusi məqsədi (missiyası) bəşəri həyatda Onu tanımadan mümkünsüz olan şairlərin əhval-ruhiyyəsinin və tərzlərinin hədsizliyini göstərən poeziyanın müxtəlifliyinə can atması Höteni çaşdırırmış:

“Dünyanın Şərqi də Allahdır, bil,

Düyanın Qərbi də bil, Allahdır!

Quzey də, Güney də ayrı yer deyil,

Sülh içində hər xalq, el Allahdır!

O tək “Adil” olan yaradan deyil,

Hər kəs öz haqqında yetməyə əmin.

Onun yüz adından biri də “El-Adl”,

Bu ad çox ucalsın! İlahi, Amin!

Yanlışlıq oynadar məni yenidən,

Dağıtmaqdan ötrü şübhələrimi.

Hər işim, hər sözüm, hər şeirimdə

Mənə istiqamət verdiyikimi.

Dünyəvi düşün sən, bu çağ nə çağdı,

Bədəni həmişə ruhdu ucaldan.

Bu çox dəyərlərə bil ki, müştaqdı

Ayırma bədəni ruhdan heç zaman.

Nəfəsin iki cür mərhəməti var,

Havanı içində çəkib boşaltmaq.

Biri fərəh verər, digəri sıxar,

Hər iki halda da üzülmə, ancaq, –

Bir daha şükü et rahat olanda”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 17–18).

“Nəzərlik” şerinin ilk sətirləri Quranın 2-ci sürəsinin (“Əl-Bəqərə”) əsasında yazılmışı:

“Şərq də, Qərb də Allahdır: hansı tərəfə yönəlsəniz (üz tutsanız) Allah oradadır. Şübhəsiz ki, Allah (öz mərhəməti ilə) genişdir, (O, hər şeyi) biləndir” (Qurani-Kərim, 2004, 130).

Şairin Allah tərəfindən ruhlanması baxışı “Faust”un sətrlərində də kifayət qədər məntiqli ifadə olunur. Yenidən Məhəmməd Peyğənbərin obrazına qayıdaq. “Rənc-namə”də (“Hiddətnamə”) Peyğənbərin sözləri göstərilir:

“Məhəmmədə yardım edən Allaha

İslamla açılan gözəl sabaha.

Şəkk gətirən varsa çıxsın eyvana,

Asilik bi yolluq dər olsun ona,

Qoy assın özünü, qurtarsın canı

Qoy təftiş etməsin dini, imanı”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 143).

Bu sətrlər bizə Quranın 22-ci sürəsindən bir parça istifadə edilən K.E.Elsnerin “Məhəmməd” (1810) adlı araşdırmasını xatırladır:

“Hər kim Allahın dünyada və axirətdə ona (Öz Peyğəmbərinə) kömək göstərməyəcəyini zənn edirsə, qoy göyə (evin tavanına) bir ip uzatsın, sonra da (ipi boğazına salıb) kəssin (özünü ondan assın) və görsün ki, onun bu hiyləsi qəzəbinə səbəb olan şeyi (Allahı peyğəmbərə göstərəcəyi yardımı) aradan qaldıra bilərmi? (Əlbəttə qaldıra bilməz! Allahın öz peyğəmbərinə yardım etməsini istəmiyələr, qəzəblərindən özlərini assalar da, partlayıb çatlasalar da, Allah ona dünyada zəfər, axirətdə isə yüksək məqamlar nəsib edəcəkdir)” (Qurani-Kərim, 2004, 391).

K.E.Elsnerdən daha bir xatırlama “Məhəmmədin həyatı”ndandır. Burada “eslam (islam) Allaha itaət etmək deməkdir” (Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 746) sözləri “Hikmətnamə”dən götürülmüşür:

“Çılğınlıqdan başqa bir şey deyildir

İnsanın özünü öyməsi hədər.

Allaha təslimsə islam, bu bir sirr

Bu sirrin içində ölməkdə bəşər”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 165).

Peyğəmbərin obrazını öynəyərək, Höte bir qayda olaraq Müqəddəs Qurana və islam üzrə araşdırmalara istinad edirdi ki,bu da vurbir daha bu şəxsiyyətin qeyri-adi olduğunu vurğulasın. 11 may 1820-ci ildə K. F. Selterə yazdığı məktubda da bunu etiraf edir: “Məndə ‘Divan’ üçün yeni şerlər yığılır. Bu Məhhəmədin dini, mifologiya, bu adət-ənələlər mənim yaşıma uyğun poeziya üçün geniş meydan yaradırlar. Allahın naməlum (bəlli olmayan) hökmünə qeyd-şərtsiz ixlas (sədaqət) göstərmə, həm dövrə, həm də spiral üzrə nurlu baxış, iki dünya arasında uçan məhəbbət və meyllilik, həqiqi olan hər şey ağırlıqdan təmizlənib, hər şey simvolik icazə alır. Mənim kimi qocaya daha nə lazımdır?”

(Гете: Западно-восточный диван, 1988, 165). Elə təəssurat yranır ki, şair ahıl yaşında islamı qəbul etmək istəyormiş.

Hötenin islam dini ilə tanışlığı şair-sufilərin yaradıcılığı vasitəsilə olmuşdur. Bu tanışlığın nəticəsi kimi alman şairində belə bir təəsurat yaranmışdır ki, Məhəmməd Peyğəmbərin sünnəsi hər şeyin ən gözəli, nəcibi, təmizi (şəffafı) və kamili Allahın hökmü ilə yaranır mühakiməsinin davamıdır. Ümidvarıq ki, bizim sonrakı mülahizələrimiz bu nəticəni təstiqləmək üçün daha dolğun və inandırıcı olacaqdır. “Qərb-Şərq divanı”nın “Hicri”dən, yəni Məhəmməd Peyğənbərin yaxın tərəfdaşları ilə birlikdə Məkkədən Mədinəyə (16 iyul) 622-ci ildə hicrəti zamanında başlanmasına təəccüblənmək lazım deyil:

“Allahın adına tapınıb, həmən,

Birgün nüfuz etmək istəyirəm mən,–

Haqqın,ədalətin hökm sürdüyü

İlahi nizamın dərinliyinə.

İlk insan nəslinin törəndiyi yer

Açsın pak qoynunu əbədi mənə.

Sığar geniş dünya dar düşüncəmə,

Rahatam gəncliin astanasında.

Əcdadlar rədd edib əğyar fikrini

Oyeri baş tacı sanardı, onda.

O yerdə söylənən vacib bir kəlam,

Dəyərdə hər şeydən üstündür, müdam”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 9).

“Cənnətnamə”yə yazdığı qeydlərdə şair həmin fikri nəsr ilə yazmışdır: “Nəyə görə şair Məhəmmədin gözəl atını yəhərləyib göyə uçmasın? Nəyə görə Quranın kamil bir mətn şəklinə Peyğəmbrə göylərdən nazil olduğu müqəddəs gecəni ehtiram dolu ürəklə bayram rtməsin? Burada bir çox şeylə zənginləşmək olar” (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 257). “Quran insanlar tərəfindən yazılmayn kitab” (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 164) olduğunu qeyd edən Höte öz əsərində ondan (Qurandan) bəhrələnməyə çalışır və bundan başqa, digər şairləri bunu etməyə çağırır. Bu müracətin əsası cəlb etdiyi şair sufiləri nümunə göstərməsidir. O yazırdı ki, “Şərqdə Quranı əzbər öyrənirdilər. Ona görə də bununla məşqul olanlar üçün sürə və ayətə ən yüngül işarələr (eyhamlar) vasitəsilə ümumi dil tapmaq çətinlik törətmirdi” (Гете: Западно-восточный диван, 1988, 236).

Yuxarıda biz Hötenin Quranın əsas məqsədi üç dini məzhəbi birləşdirmək idi deyən Yakov Qoliusa istinad etdiyini söyləmişdik. Bu müddəa bütün peyğəmbərləri və peyğəmbər dinlərini bərabərləşdirib, onlara mistik dinin müvəqqəti təzahürləri kimi baxan və bu dini islam adlandıran süfi şairi İbn Ərabinin fikri ilə üst-üstə düşür (Суфизм в контексте мусульманской культуры, 1989, 30–31).

Sonuncu din olaraq, öncədən olan bütün peyğəmbərlərin vəhlərini özündə cəmləşdirib Allahla mühüm birləşmə aparır. Onun fikrincə, məhz bu səbəbdən Qurana yalnız savadlı mistiklər yol tapa bilər. Hötenin tətbiqi obyekti olan İbn Ərabinin sələfləri – əl Xəllac (857–922) və əs-Suhravərdi (1153–1191) və sonraki sufi şairləri Məhəmməd Peyğəmbəri “sönməyən nur, ilk ağıllı insan, fenomenal dünyanı İlahi dünya ilə birləşdirən universal səmərəli prinsip” hesab edirdilər (Суфизм в контексте мусульманской культуры, 1989, 30). Quranın sufi-şairlərin mistik izahı və ortodoksal dini nüməyəndəliklərin izahı arasında ziddiyyət elə buradan başlayır. Sufi şairlərə fikirlərinin digərləri üçün anlaşılmayan və ya qismən anlaşılan xüsusi forması xas idi. Onların poeziyasının dili xüsusi simvolik (işarələrlə), alleqoruya, məcazı mənalı, üstüörtülü ifadələrlə fərqlənirdi.

Bu xüsusiliyi, özünəməxsusluğu Höte “Hafiznamə” vasitəsilə oxucuları başa salmaq istəyir:

“Əziz Hafiz, sənin mistik dilin var,

Təbin çox gözəldir, söyləyirhamı.

Lakin şeirindəki bpyük kəlamlar

Qərib dolaşsa da ərzi-aləmi.

Təqdir olunmadı.

Budur möcüzə

Sən şöhrət gətirdin sənətə, sözə,

Ancaq çınğınlığın əzir onları,

Əzir şöhrətinin böyük əzabı,

Üstəlik yalançı, qalıq şərabı

Boynuna atarlar qəddarcasına.

Sənə çox görərlər bu sənəti də,

Özün qazandığın səadəti də”

(Höte: Qərb-Şərq divanı, 2008, 61).

Sufizm fəlsəfəsi konsepsiyasının mərkəzi fiquru Allahı dərk edənin obrazıdır. Onu dərk etmə prosesində Allahın mövcudluğunu və özünü dərk etməni daha yeni üsullarını (moduslarını) aşkarlayıb cismani əks etdirir, Kainatda baş verən işlərin əsl vəziyyəti onu məyyus edir və o belə qənaətə gəlir ki, dərk etmə – Allahın adlarının və atributlarının əksinin yalnız bir tərəfidir. Yalnız dərk edənin özünün sinxron dəyişməsi və onun Həqiqətə olan məhəbbəti sufini müəmmalı (mistik) yaşamın zirvəsinə – subyekt və obyektin bir qırılmaz bütövə birləşməsinə qətirib çıxara bilər.
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Sevinc Rzayeva (Bakı) / Sevinj Rzayeva (Baku)

Litererarische Texte im germanistischen Unterricht in Aserbaidschan am Beispiel des „Zauberbergs“ von Thomas Mann

1. Einführung

Wer Literatur in einer Fremdsprache unterrichtet, muss die besonderen Bedingungen für den Literaturunterricht in seiner Muttersprache im Wohnsitzland der Studierenden oder Schüler akzeptieren. Sowohl im Sprachunterricht als auch im Literaturunterricht wird die Muttersprache bzw. die landestypische Arbeitsweise gewahrt. Sie konzentrieren sich traditionell eher auf die Sprachvermittlung (linguistischer Schwerpunkt) als auf einen motivierenden und unterstützenden Umgang mit der Literatur der Zielsprache. Im Ergebnis bedeutet dies für die Deutschabteilungen in Aserbaidschan einen völlig konditionierten Prozess des Sprach- und Literaturunterrichts nach dem vermeintlichen Kanon der deutschen Literatur. Nun muss sich die Aufgabe auf die Vermittlung eines gemeinsamen kulturellen Umfelds konzentrieren, um die Vermittlung der deutschen Sprache aus den Fängen der Muttersprache zu befreien. Das bedeutet die Erneuerung literarischer Texte und die Wiederbelebung des Sprachprozesses. Der Literaturunterricht an aserbaidschanischen Universitäten, die auch Germanisten ausbilden, findet in der Regel in verwandten Fächern (Germanistik, Weltliteratur) statt und ist mit der genauesten Verwendung von Texten verbunden, die im Inhalt für die Entwicklung der Studenten insbesondere aus philosophisch-literarischer Sicht erforderlich sind. Im Fall der Germanistik werden die Studierenden manchmal aufgefordert, deutsche Texte im Original, häufiger aber in Übersetzungen zu lesen. Sie beziehen sich in erster Linie auf den Inhalt der Texte in Bezug auf die Beschreibung von Figuren, Ereignissen, Szenen in Deutschland. So prägen sich viele Schüler und Studenten ein nicht ganz modernes Deutschlandbild ein. Das Verständnis der Produktion literarischer Texte und die Analyse literarischer Verfahren werden vor dem Hintergrund einer an der Weltliteratur orientierten Literaturgeschichte vermittelt. Die Analyse eines literarischen Textes als ästhetische Kommunikationsform tritt meist in den Hintergrund. Auf Seiten der Lehrenden entwickelt sich schnell eine Vorliebe für bewährte klassische Autoren, sodass die moderne Literatur des Landes, dessen Sprache studiert wird, übersehen wird.

2. Arbeit mit Texten im Literaturunterricht

Um das Ziel – das gute Textverständnis von Kunstwerken der Studenten im Prozess des Lesens – zu erreichen, ist es notwendig, die Lehrmethode des Textlesens zu ändern. Im Laufe der Recherche kamen wir zu folgenden Schlussfolgerungen in Bezug auf die richtige Lehrmethodik des Lesens literarischer Texte im Unterricht:

1) Beim Lesen eines neuen literarischen Textes ist es besser, den aserbaidschanischen Studenten zunächst den Text in einer Audio-Aufnahme vorspielen zu lassen. Wenn die Schüler oder Studenten den Text in der Aufnahme zum ersten Mal hören, sind sie mit der korrekten Aussprache und Betonung unbekannter Wörter vertraut und es fällt ihnen leichter, sie zu lesen. In Ermangelung einer Aufzeichnung liest der Lehrer selbst den Text mehr als einmal.

2) Nachdem die Studenten den neuen literarischen Text zwei- oder dreimal gehört haben, erklärt der Dozent unbekannte Wörter, Wendungen, grammatische Strukturen oder kulturelle Aspekte des Textes. Der Lehrer sollte Erklärungen auf Aserbaidschanisch so weit wie möglich vermeiden, da diese Technik das Auswendiglernen grammatischer, lexikalischer und kultureller Fakten des deutschen literarischen Textes schwächt. Der Lehrer kann schwierige und unverständliche Aspekte des Textes mit anderen Worten und auf Deutsch erklären.

3) Wenn die Studenten sich bereits mit dem literarischen Text vertraut gemacht haben und seine schwierigen Momente gelindert wurden, liest ein Freiwilliger unter den Studenten den Text und danach bittet der Lehrer andere Personen, den Text weiterzulesen. Gleichzeitig unterbricht der Lehrer den Schüler nicht mit Korrekturen und lässt ihn in den Inhaltsplan eintreten und korrigiert nach dem Lesen Aussprachefehler.

4) Die Arbeit an literarischen Texten im Prozess des Lesenlernens dieser Texte ist ein sehr wichtiger methodischer Faktor. Die Methode der Bearbeitung literarischer Texte hängt vom Lernstand der Studenten ab. Obwohl das ultimative Ziel des Lesenlernens solcher Texte das gleiche ist, sollten die Studenten in jeder Phase vorübergehende Ziele festlegen. Das ultimative Ziel des Leseunterrichts literarischer Texte ist es, das Verständnis der Bedeutung des Textes zu lehren. Aber von Anfang an ist es nicht ratsam, dieses Ziel für aserbaidschanischsprachige Studenten festzulegen, sondern am Anfang können sie den Text lesen, um einzelne Segmente, Phrasen, Sätze, Wendungen oder sogar Wörter oberflächlich zu verstehen.

In der Anfangsphase des Trainings werden literarische Texte verwendet, um Fähigkeiten und Fertigkeiten in verschiedenen Arten von Sprachaktivitäten auszubilden. Sie helfen vor allem, den Wortschatz zu erweitern und zu aktivieren. Um die Aufmerksamkeit der Studierenden zu erwecken, kann der Lehrer einige Textfragmente auswählen, die für aserbaidschanischsprachige Studenten in einigen Aspekten wie Kultur, Geschichte usw. interessant sind. In dieser Phase können sie über die mysteriösen Bedeutungen von Ereignissen oder die inneren Motive der Helden eines literarischen Textes nachdenken und dann ihre Gedanken und Meinungen über den Text in einfachen Sätzen und Wendungen ausdrücken, sogar mit Hilfe eines Lehrers.

Bereits in der mittleren und insbesondere in der fortgeschrittenen Bildungsstufe ist die Hauslektüre von großer Bedeutung. Denn in dieser Zeit werden theoretische Disziplinen studiert, deren Bedeutung in der untersuchenden, forschenden Arbeit am Material literarischer Texte erkannt werden kann.

Der Lektüre eines Kunstwerks kommt eine besondere Bedeutung zu, wenn sie auf die Bildung beruflicher Kompetenzen ausgerichtet ist. Es trägt zur Schaffung eines Berufsbildes bei, das mit bestimmten Wertvorstellungen und der sprachlichen Persönlichkeit eines Berufstätigen, der Entwicklung einer beruflichen Position verbunden ist.

Eine Wissenschaftlerin der Weißrussischen Staatlichen Pädagogischen Universität wie Jelena Tsvirko hebt folgende Vorteile eines Kunstwerks gegenüber populärwissenschaftlichen und pädagogischen Texten beim Unterrichten des analytischen Lesens hervor:


	Der literarische Text richtet sich an das Allgemeinwissen einer Person, entspricht also den Bestrebungen und Ansprüchen junger Menschen.

	Der literarische Text hat ein breites Thema und erfordert im Gegensatz zu populärwissenschaftlicher und anderer Sachliteratur kein spezielles Hintergrundwissen.

	Die kompositorische Konstruktion eines literarischen Textes – das Fehlen von Fragmentierung, Handlung – ermöglicht es den Lernenden, alle Elemente der Handlung zu steuern, um den Konflikt zu lösen, wodurch sie das Interesse während des gesamten Leseprozesses aufrechterhalten können (Цвирко, S. 224–225).



Trotz dieser einhelligen Zustimmung zur Verwendung eines literarischen Textes zum Unterrichten verschiedener Arten des Lesens und seiner Verwendung im gesamten Bildungsprozess gibt es bei den Methoden des Fremdsprachenunterrichts im Fach Deutsch als Fremdsprache immer noch Streitigkeiten über die Angemessenheit dieser Art von Aktivität.

Beim Unterrichten des semantischen Lesens von schöngeistiger Literatur kann man mit verschiedenen Arten von Übungen folgende Ziele erreichen:

Vortextübungen führen in Hintergrundwissen ein (Biografie des Autors, Arbeit mit Titeln) und bereiten die Wahrnehmung eines literarischen Textes vor.

Die Aufgaben beim Lesen bestätigen die Möglichkeit, den Text in Episoden (Absätze) einzuteilen und die Methode der binären Oppositionen anzuwenden. Das semantische Lesen des Textes wird durch den Vergleich des Inhalts benachbarter Absätze sowie der Anfangs- und Endabsätze des Textes und seiner Abfolge als Ganzes erreicht. Textanalyse besitzt eine kommunikative Natur, basiert auf dem Studium von Aussagen, die durch Teile des Textes repräsentiert werden (Frage, Motivation, Bedingung, Schlussfolgerung) und ist mit dem Verständnis ihres grammatischen Ausdrucks verbunden.

Post-Text-Aufgaben zielen darauf ab, die Pragmatik des Textes (perlokutionäre Sprechakte, die die Position des Autors zum Ausdruck bringen) zu verstehen, sich ein eigenes Bild vom Text zu machen und ihn mit der Intention des Autors abzugleichen. Dies ist wichtig, um eine kritische Haltung gegenüber dem gelesenen Stoff zu entwickeln.

3. Aufgaben zu einem Textausschnitt aus dem „Zauberberg“ von Thomas Mann

„Der Zauberberg“ ist ein philosophischer Roman des deutschen Schriftstellers Thomas Mann, erschienen 1924 im S. Fischer Verlag in Frankfurt am Main. In seinen unterschiedlichen Motiven hat er viel mit Manns früherer Erzählung “Tristan” (1903) gemeinsam, worin der Protagonist seine an Tuberkulose erkrankte Geliebte in ein Bergsanatorium bringt. Thomas Mann begann 1912 mit der Arbeit am „Zauberberg“ und unterbrach damit das Schreiben des Romans „Die Bekenntnisse des Hochstaplers Felix Krull“. Der Erste Weltkrieg zwang ihn, die Arbeit einzustellen. Erst 1920 nahm er die Arbeit am Roman wieder auf. Aus der einstigen Kurzgeschichte ist ein zweibändiger und sehr bedeutender Roman des 20. Jahrhunderts geworden.

Als Beispiel für die Verwendung von Texten im Unterricht habe ich einen Auszug aus dem obengenannten Roman ausgewählt und anhand des Originaltextes mehrere Übungen vorbereitet, mit denen aserbaidschanische Germanisten im zweiten oder dritten Studienjahr der Philologischen Fakultät im Literaturunterricht arbeiten könnten.


Es war gegen acht Uhr, noch hielt sich der Tag. Ein See erschien in landschaftlicher Ferne, seine Flut war grau, und schwarz stiegen Fichtenwälder neben seinen Ufern an den umgebenden Höhen hinan, wurden dünn weiter oben, verloren sich und ließen nebelig-kahles Gestein zurück. Man hielt an einer kleinen Station, es war Davos-Dorf, wie Hans Castorp draußen ausrufen hörte, er würde nun binnen kurzem am Ziele sein. Und plötzlich vernahm er neben sich Joachim Ziemßens Stimme, seines Vetters gemächliche Hamburger Stimme, die sagte: »Tag, du, nun steige nur aus«; und wie er hinaussah, stand unter seinem Fenster Joachim selbst auf dem Perron, in braunem Ulster, ganz ohne Kopfbedeckung und so gesund aussehend wie in seinem Leben noch nicht. Er lachte und sagte wieder:

»Komm nur heraus, du, geniere dich nicht!«

»Ich bin aber noch nicht da«, sagte Hans Castorp verdutzt und noch immer sitzend. {15} »Doch, du bist da. Dies ist das Dorf. Zum Sanatorium ist es näher von hier. Ich habe ’nen Wagen mit. Gib mal deine Sachen her.«

Und lachend, verwirrt, in der Aufregung der Ankunft und des Wiedersehens reichte Hans Castorp ihm Handtasche und Wintermantel, die Plaidrolle mit Stock und Schirm und schließlich auch »Ocean steamships« hinaus. Dann lief er über den engen Korridor und sprang auf den Bahnsteig zur eigentlichen und sozusagen nun erst persönlichen Begrüßung mit seinem Vetter, die sich ohne Überschwang, wie zwischen Leuten von kühlen und spröden Sitten, vollzog. Es ist sonderbar zu sagen, aber von jeher hatten sie es vermieden, einander beim Vornamen zu nennen, einzig und allein aus Scheu vor zu großer Herzenswärme. Da sie sich aber doch nicht gut mit Nachnamen anreden konnten, so beschränkten sie sich auf das Du. Das war eingewurzelte Gewohnheit zwischen den Vettern.

Ein Mann in Livree, mit Tressenmütze, sah zu, wie sie einander – der junge Ziemßen in militärischer Haltung – rasch und ein bißchen verlegen die Hände schüttelten, und kam dann heran, um sich Hans Castorps Gepäckschein auszubitten; denn er war der Concierge des Internationalen Sanatoriums »Berghof« und zeigte sich willens, den großen Koffer des Gastes vom Bahnhof »Platz« zu holen, indes die Herren direkt mit dem Wagen zum Abendbrot fuhren. Der Mann hinkte auffallend, und so war das erste, was Hans Castorp Joachim Ziemßen fragte: »Ist das ein Kriegsveteran? Was hinkt er denn so?«

»Ja, danke!« erwiderte Joachim etwas bitter. »Ein Kriegsveteran! Der hat es im Knie – oder hatte es doch, denn dann hat er sich die Kniescheibe herausnehmen lassen.«

Hans Castorp besann sich so rasch er konnte. »Ja, so!« sagte er, indem er im Gehen den Kopf hob und sich flüchtig umblickte. »Du wirst mir doch aber nicht weismachen wollen, daß du noch {16} so etwas hast? Du siehst ja aus, als ob du dein Portepee schon hättest und gerade aus dem Manöver kämst.« Und er sah den Vetter von der Seite an.

Joachim war größer und breiter als er, ein Bild der Jugendkraft und wie für die Uniform geschaffen. Er war von dem sehr braunen Typus, den seine blonde Heimat nicht selten hervorbringt, und seine ohnehin dunkle Gesichtshaut war durch Verbrennung beinahe bronzefarben geworden. Mit seinen großen schwarzen Augen und dem dunklen Schnurrbärtchen über dem vollen, gut geschnittenen Munde wäre er geradezu schön gewesen, wenn er nicht abstehende Ohren gehabt hätte. Sie waren sein einziger Kummer und Lebensschmerz gewesen bis zu einem gewissen Zeitpunkt. Jetzt hatte er andere Sorgen. Hans Castorp fuhr fort:

»Du kommst doch gleich mit mir hinunter? Ich sehe wirklich kein Hindernis.«

»Gleich mit dir?« fragte der Vetter und wandte ihm seine großen Augen zu, die immer sanft gewesen waren, in diesen fünf Monaten aber einen etwas müden, ja traurigen Ausdruck angenommen hatten.

»Gleich wann?«

»Na, in drei Wochen.«

»Ach so, du fährst wohl schon wieder nach Hause in deinen Gedanken«, antwortete Joachim. »Nun, warte nur, du kommst ja eben erst an. Drei Wochen sind freilich fast nichts für uns hier oben, aber für dich, der du zu Besuch hier bist und überhaupt nur drei Wochen bleiben sollst, für dich ist es doch eine Menge Zeit. Erst akklimatisiere dich mal, das ist gar nicht so leicht, sollst du sehen. Und dann ist das Klima auch nicht das einzig Sonderbare bei uns. Du wirst hier mancherlei Neues sehen, paß auf. Und was du von mir sagst, das geht denn doch nicht so flott mit mir, du, ›in drei Wochen nach Haus‹, das sind so Ideen von unten. Ich bin ja wohl braun, aber das ist hauptsächlich Schneeverbrennung und hat nicht viel zu bedeuten, wie Behrens auch {17} immer sagt, und bei der letzten Generaluntersuchung hat er gesagt, ein halbes Jahr wird es wohl ziemlich sicher noch dauern.« (Thomas Mann, „Der Zauberberg“, Kap.1)



3.1. Erarbeitung textueller Aspekte

Beantworte folgende Fragen zu den Textkonstituenten:

1. Welche Gegenstände charakterisieren am deutlichsten die Szene?

2. Welche Ausdrücke/Sätze charakterisieren am deutlichsten die Beziehung zwischen Hans Castorp und Joachim? Gib ein paar Beispiele!

3. Ist die Anwesenheit eines Erzählers spürbar? Wenn ja, an welcher Stelle? Gib ein paar Beispiele!

4. Um welche Erzählsituation handelt es sich dabei? Kreuze an.


	Neutrale Erzählsituation.

	Personale Erzählsituation.

	Auktoriale Erzählsituation.

	Ich-Erzählsituation.



5. Im Text gibt es Dialoge. Welche Folgen hat diese Tatsache für die gesamte Wirklichkeitswiedergabe?

3.2. Aufgaben zum Verständnis

a) Ergänze bzw. suche im Text die fehlenden Wörter:

Handtasche, Bahnsteig, Überschwang, Scheu, Gewohnheit

Und lachend, verwirrt, in der Aufregung der Ankunft und des Wiedersehens reichte Hans Castorp ihm (1) ........................... und Wintermantel, die Plaidrolle mit Stock und Schirm und schließlich auch »Ocean steamships« hinaus. Dann lief er über den engen Korridor und sprang auf den (2) ...................... Zur eigentlichen und sozusagen nun erst persönlichen Begrüßung mit seinem Vetter, die sich ohne (3) ...................... , wie zwischen Leuten von kühlen und spröden Sitten, vollzog. Es ist sonderbar zu sagen, aber von jeher hatten sie es vermieden, einander beim Vornamen zu nennen, einzig und allein aus (4) .................... vor zu großer Herzenswärme. Da sie sich aber doch nicht gut mit Nachnamen anreden konnten, so beschränkten sie sich auf das Du. Das war eingewurzelte (5) ......................... zwischen den Vettern.

b) Verbinde jedes Wort aus dem Text mit einer Erklärung.


	1. r Kriegsveteran
	a. (unbewusst) automatisch ablaufende Handlung, Selbstverständlichkeit


	2. s Sanatorium
	b. Verbrennung der Haut vom Schnee, die man bekommt, wenn man zu lange in der Sonne war


	3. e Gewohnheit
	c. körperliche Stärke der jungen Menschen


	4. e Jugendkraft
	d. ein entlassener Soldat, der eine lange Dienstzeit hinter sich hat


	5. e Schneeverbrennung
	e. ein Ort, wo die Menschen besonders nach schweren Krankheiten wieder zu Kräften kommen können




1. ........ 2. ......... 3. ......... 4. ......... 5. .........

3.3. Aufgaben zur Interpretation

Beantworte folgende Fragen:

1. Beschreibe die Figur von Hans Castorp anhand der im Textausschnitt enthaltenen Informationen!

2. Bilde freie Assoziationen zu den Stichworten „Zauberberg“ und „Sanatorium“! Wie wirkt ihre Kombination auf dich?

3. Lies den Textausschnitt der Übersetzung auf Aserbaidschanisch und finde ihn im Originaltext! Versuche ein Stück des Originaltextes selbst zu übersetzen und vergleiche es mit der Übersetzung!

„… Sonra qəfildən hamı bir səslə təkid elədi ki, Hans Kastorp yubanmadan özünü həkimə göstərsin. Bu yenilik hamıda bir canlanma yaratdı və səhər yeməyi ərəfəsində onların masası yeməkxanadakı bütün masalardan daha səsli-küylü oldu. Ən çox canfəşanlıq eləyən frau Şter idi. Göyümtül-qırmızı, küt sifətli, yanaqları qırışmış bu qadın gic-gic çərənləməyə, öskürəyin xüsusi xoş tərəflərindən danışmağa başladı; Hə, sinənin dərinliyində qıcıqlanmanın əmələ gəlməyində, sonra yavaşyavaş artmağında nəsə şirin və əyləncəli bir şey var. Bu qıcıqlanmanın öhdəsindən gəlmək üçün var gücünlə öskürürsən, asqırmaq üçün bir neçə dəfə dərindən nəfəs alıb verirsən, sonra özünü ləzzətlə asqırmağın ixtiyarına buraxırsan və asqırarkən dünyada hər şeyi yaddan çıxarırsan. Bu da sizə burdakı həyatın pulsuz sevincləri, bu sevinclərin necə olmasının nə fərqi var!“ (Tomas Mann-ın “Sehrli dağ” əsərindən, tərcümə edən Günel Mövlud, Qanun-Bakı, 2012)

4. Schlussfolgerung

Bei solchen Aufgaben im Unterricht können die Studierenden nicht nur ihre Sprachkenntnisse vertiefen, sondern auch einen namhaften Vertreter der neueren deutschen Literatur kennenlernen; sie lernen, sich die Sprache und den Schreibstil des Autors im Original anzueignen.

Zusammenfassend stellen wir fest, dass sowohl aserbaidschanische als auch ausländische Methodiker die positiven Auswirkungen der Verwendung eines literarischen Textes im Deutschunterricht als Fremdsprache beobachten und die unbestrittenen Vorteile eines literarischen Wortes für die sprachliche und ästhetische Entwicklung von Studierenden hervorheben.

Trotz einiger Meinungsverschiedenheiten in dieser Frage kann die Änderung des Vektors in Bezug auf den literarischen Text in der ausländischen Unterrichtspraxis nur Freude bereiten. Außerdem bietet der Literaturunterricht eine der anschaulichsten Vermittlungsformen im Literaturtransfer zwischen Europa und dem Kaukasus
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Syntax in mittelalterlichen Heldendichtungen aus Ost und West am Beispiel des Kitabi-Dede Korkut und des Nibelungenlieds

Einführung

Das Buch des Dede Korkut (aserbaidschanisch: Kitabi-Dede Korkut) und Das Nibelungenlied sind zwei unsterbliche Denkmäler, die klassische Beispiele für die künstlerische Darstellung des nationalsprachlichen Weltbildes der beiden Völker sind. Sie haben eine unterschiedlich große Rolle bei der Entstehung und Gestaltung der geistigen Welt der Aserbaidschaner und Deutschen gespielt. Es besteht kein Zweifel, dass eine vergleichende Analyse dieser beiden Denkmäler gewisse Parallelen aufzeigen wird. Obwohl beide Heldendichtungen eine lange Forschungstradition haben, ist die vergleichende Analyse der beiden Werke auf syntaktischer Ebene bis vor kurzem nicht detailliert behandelt worden. Es sollte auch darauf hingewiesen werden, dass auf dem Gebiet der Textsyntax insbesondere Fragen der vergleichenden Untersuchung eines zusammengesetzten syntaktischen Ganzen (Abkürzung: ZSG) am relevantesten sind.

Das Problem eines zusammengesetzten syntaktischen Ganzen ist für die moderne Linguistik nicht neu, aber eine vergleichende Analyse der ZSG im Buch des Dede Korkut und im Nibelungenlied kann interessante Ergebnisse liefern. Wir werden in diesem Artikel versuchen, die Konturen solcher Untersuchungsart zu skizzieren.

In Aserbaidschan begann die Geschichte der vergleichenden Erforschung des Kitabi-Dede Korkut und des Nibelungenlieds mit der Durchführung des gemeinsamen Forschungsprojekts „Ost und West in den mittelalterlichen Heldendichtungen Kitabi-Dede Korkut und Das Nibelungenlied“. Die genannte Veranstaltung wurde 2007 zwischen der Slawistischen Universität Baku, vertreten durch den Rektor der BSU, Prof. Dr. Kamal M. Abdullayev, und der Johannes-Gutenberg-Universität (Mainz, Deutschland), vertreten durch die Leitung des Instituts für Germanistik und des Instituts für Turkologie, sowie der Präsidentin der Oswald von Wolkenstein Gesellschaft (Frankfurt am Main, Deutschland), Prof. Dr. Sieglinde Hartmann, durchgeführt. Mit der Realisierung dieses Projekts begann eine systematische vergleichende Untersuchung der beiden Heldendichtungen unter verschiedenen Aspekten: Linguistik, Literaturwissenschaft, Übersetzung und Kulturwissenschaft.

Für die sprachwissenschaftliche Forschung sind die Arbeiten folgender Wissenschaftler wie Prof. Dr. K. M. Abdullajev, Prof. Dr. S. Hartmann, Prof. Dr. H. Boeschoten, Prof. Dr. I. H. Hamidov, Prof. Dr. F. Simmler und anderer für unser Thema von Belang (Wissenschaftliche Schriften, 2010).

Vergleichende Untersuchung eines zusammengesetzten syntaktischen Ganzen (Abkürzung: ZSG) und die zwei Arten von syntaktischen Rahmenstrukturen im Buch des Dede Korkut und im Nibelungenlied

Es ist bekannt, dass Aserbaidschanisch und Deutsch zwei verschiedenen Sprachtypen zugeordnet werden können: die erste gehört zur agglutinierenden Gruppe, die zweite zur flektierenden. Trotzdem gibt es in beiden Sprachen eine feste Wortstellung. In Anbetracht dieser Tatsache wird die vergleichende Analyse der Wortstellung in Sätzen und ZSG sowohl auf der Ebene ihrer syntaktischen Struktur als auch auf der Ebene der aktuellen Gliederung relevant.

Eine vergleichende Analyse der konstruktiven Satztypen der beiden Heldenepen hilft, die allgemeinen und spezifischen Merkmale der ZSG in Bezug auf Struktur, Verbindungen und Korrelation mit anderen ZSG und dem Text als Ganzes zu bestimmen.

Sowohl im ZSG als auch im Satz können zwei Arten von Rahmenstrukturen beobachtet werden. Das Konzept der „Rahmenkonstruktion“ ist in der Linguistik nicht neu. In der aserbaidschanischen Linguistik fand dieses Konzept zum ersten Mal von Prof. Dr. K. Abdullajev Verwendung (K. Abdullajev, 1984, 33–34). Er betrachtete Rahmenkonstruktionen nur auf der Ebene eines Satzes, nämlich bei der Lehre der Hauptglieder eines Satzes in der aserbaidschanischen Sprache. Der Begriff einer Rahmenstruktur ist auch charakteristisch für den deutschen Satz. Bekanntlich entsteht eine Rahmenkonstruktion im Deutschen durch Aufspaltung des Prädikats. Eine besonders charakteristische Form einer solchen Aufspaltung des Prädikats ist die Trennung von Teilen einer komplexen Verbform oder eines zusammengesetzten verbalen Prädikats voneinander.

Also die Rahmenkonstruktion ist charakteristisch sowohl für aserbaidschanische als auch für deutsche Sätze.

Bekanntlich ist die Inhaltsseite des ZSG hauptsächlich auf zwei Arten aufgebaut:

1. eine abstrakte Information wird im Verlauf der Erzählung konkretisiert, d. h. die Information wird nach dem Modell: A (allgemein) → P (privat) aufgebaut;

2. eine konkrete Information wird im Laufe der Erzählung abstrahiert, d. h. die Information wird nach dem Modell: P (privat) → A (allgemein) aufgebaut (F. Salimova, 2016, 81).

Im Buch des Dede Korkut und im Nibelungenlied wurden solche ZSG gefunden, in denen die Informationen kreisförmig oder rahmenhaft sind. Darüber hinaus kann diese Art von ZSG nach zwei Schemata aufgebaut werden:


	A → P → A, wenn abstrakte Informationen Rahmencharakter haben;

	P → A → P, wenn konkrete Informationen Rahmencharakter haben.



Rahmenkonstruktionen mit abstrakten und konkreten Informationen

Ein Beispiel aus dem Kitabi-Dede Korkut zum ersten Schema:

Bayındır xanın yigitləri Dirsə xanı qarşuladılar (A). Gətürüb qara otağa qondurdılar. Qara keçə altına döşədilər. Qara qoyun yaxnısından öninə gətürdilər (P). Bayındır xanından buyruq böylədilər, xanım, dedilər (A) Kitabi-Dədə Qorqud, 2004, 24

Mit der Morgendämmerung erhob sich Dirsä Chan. Er scharte seine vierzig Krieger um sich, und sie machten sich auf den Weg zu Bajindur Chans Fest. Als sie dort ankamen, empfingen dessen Krieger Dirsä Chan. Sie führten ihn in das schwarze Zelt, baten ihn, sich zu setzen, breiteten schwarzen Filz unter ihm aus und setzten ihm Eintopf vom schwarzen Schaf vor. Sie richteten ihm aus, mein Herr, dass Bajindur Chan es so befohlen hatte.

Übersetzung von Hendrik Boeschoten (Stuttgart 2008, S. 17)

In diesem ZSG wird im ersten Satz das Thema für das gesamte zusammengesetzte syntaktische Ganze gegeben: der Empfang von Dirsä Khan durch die Diener von Bajindur Khan. Dann folgt eine Reihe von Informationen, die beschreiben, wie die Diener Dirsä Khan empfingen: sie brachten ihn zu einem schwarzen Zelt, breiteten die Haut eines schwarzen Lamms vor ihm aus und brachten ihm das Fleisch eines schwarzen Lamms. Der letzte Satz des gegebenen ZSG ist eine logische Fortsetzung des ersten Schlüsselsatzes. Daher sind der erste und der letzte Satz miteinander verbunden und wirken als Ringteil für den zweiten, dritten und vierten Satz. Inhaltlich ist dieses ZSG also nach dem Modell A → P → A aufgebaut. Strukturell sind alle ZSG-Satzteile durch eine aufzählende Intonation verbunden.

Dazu ein ähnliches Beispiel, wobei Informationen nach dem Schema A → P → A im Nibelungenlied aufgebaut sind:

Vier hundert swertdegene die solden tragen kleit

mit samt Sîvride (A). vil manec scoeniu meit

von werke was unmüezec, wan si im wâren holt.

vil der edelen steine die frouwen leiten in daz golt (P),

Die si mit porten wolden wurken ûf ir wât

den jungen stolzen recken: des newas niht rât.\ (A)

(Das Nibelungenlied, 2005, 14 – 2. Aventiure, Strophe 30–31).

Dieses Beispiel begegnet ebenfalls als ZSG nach dem Muster einer Rahmenstruktur. In der ersten Strophe (Alle vierhundert Knappen Siegfrieds ließ der König mit Gewändern ausstatten) wird der Inhalt des gesamten komplexen syntaktischen Ganzen gegeben, gefolgt von einer Reihe von Informationen, die beschreiben, wie die Damen diese Gewänder nähten, wie sie zuerst die Edelsteine in Gold fassten und sie dann auf Borten nähten. Aber die Hauptinformation liegt in der letzten Strophe, die als Schlüsselphrase in dem gegebenen zusammengesetzten syntaktischen Ganzen fungiert (Die kostbare Verzierung war für die ‘jungen stolzen Kämpfer’ obligatorisch). Somit wird die sequentielle Entwicklung des Arguments durch ein einziges Thema begrenzt: A → P → A (F. Salimova, 2016, 82–83).

Strukturell sind alle ZSG-Sätze einfache, zweiteilige, narrative Sätze mit realer Modalität, die durch aufzählende Informationen verbunden sind.

Rahmenkonstruktionen mit privaten Informationen

Eine weitere Rahmenkonstruktionen ist von größtem Interesse, wenn der Rahmen mit privaten Informationen gefüllt wird, d. h. P → A → P. Bei dieser Art von ZSG fungiert der abstrakte Teil hauptsächlich als Signalgeber für den Übergang von einem Thema zum anderen.

Dazu zwei konkrete Beispiele aus dem Buch des Dede Korkut und dem Nibelungenlied (F. Salimova, 2016, 99–100).

Qara-qara dağlardan xəbər aşdı. Qanlu-qanlu sulardan xəbər keçdi (Р). Qalın Oğuz ellərinə xəbər vardı (А). Uşun qocanın ağ-ban evi önində şivən qopdı. Qaza bənzər qızı-gəlini ağ çıqarub qara geydi. Uşun qoca “Oğul, oğul!” – deyü ağca yüzlü anasıyla ağlaşdılar, bozlaşdılar (P) (Kitabi-Dədə Qorqud, 2004, 111)

Die Nachricht stieg über die schwarzen Berge, überquerte die blutrot strömenden Bäche und erreichte das Land der strammen Oghusen. Vor Uschun Kodschas Fürstenzelt brach Trauer aus. Seine schwanengleichen Töchter und Schwiegertöchter vertauschten ihre weiße Kleidung mit schwarzer. Uschun Kodscha und Egreks Mutter mit dem weißen Antlitz weinten und jammerten: „Mein Sohn, mein Sohn.“

Übersetzung von Hendrik Boeschoten (Stuttgart 2008, S. 222)

In dieser ZSG ist ein abstrakter Satz (Die Nachricht erreichte das Land zahlreicher Oghuzen) aus semantischer Sicht (hohe Berge, durch heftige, gewalttätige Gewässer) laut K. Abdullayev übertragen von „eine(r) superphrasale(n) Einheit in eine kausale, erklärende Beziehung“: Ein lauter Schrei erhob sich vor der Wohnung von Ushun-Koji, vor Töchtern und Schwiegertöchtern, die in Trauer gekleidet waren.

Beispiele, in denen Informationen nach dem Modell P → A → P aufgebaut sind, begegnen auch im Nibelungenlied:

Si viengen, swen si wolden, des heten sie gewalt.

Gêrnôt unde Hagene, die réckén vil balt,

die wunden hiezen bâren. sie fuorten mit in dan

gevangen zuo dem Rîne fünf hundert werlîcher man (Р).

Die sigelôsen recken ze Tenemarke riten.

done héten ouch die Sahsen sô hôhe niht gestriten (А),

daz man in lobes jæhe; daz was den helden leit.

Dô wurden ouch die veigen von vriwenden sêré gekleit (Р)

(Das Nibelungenlied, 2005, 72, 4. Aventiure, Strophe 219–220)

In diesem ZSG enthält die verallgemeinerte Information (die Dänen kehrten unrühmlich in ihre Heimat zurück. Aber auch die Sachsen hatten nicht ruhmvoll gekämpft) das Thema der erfolglosen Schlacht der Dänen („Sie nahmen jeden, den sie wollten, gefangen. Die Macht dazu hatten sie. Gernot und Hagen, die beiden kühnen Krieger, ließen die Verwundeten auf Bahren legen. Sie führten fünfhundert wehrhafte Männer als Gefangene mit sich fort an den Rhein.“ (Übersetzung von S. Grosse, ebda. S. 73) führt zum Thema über die Verluste der Sachsen (Die Schlacht brachte ihnen kein Lob. ... Die Gefallenen wurden ebenfalls von ihren Verwandten betrauert.).

Somit können im ZSG wie im gesamten Satzgefüge zwei Arten von Rahmenstrukturen beobachtet werden. Dabei kommt dem Teil des ZSG, in dem die Informationen verallgemeinert werden, eine wichtige Rolle zu. Gerade dieser Teil ist ein Schlüssel, mit dem man den Mikrotext dechiffrieren und als Signalgeber für den Übergang von einem Thema zum anderen nutzen kann.

Als Fazit lässt sich festhalten, dass ZSG in beiden Werken Rahmenkonstruktionen bilden können. Die Beispiele erlauben zwei Arten solcher Konstruktionen hervorzuheben:

Abstrakte Information bildet die Rahmen;

Konkrete Information tritt als Rahmen auf.

Die Sätze als Teile des ZSG sind miteinander durch phonetische, grammatische und morphologische Mittel verbunden. In beiden Werken ist zu bemerken, dass der Zusammenhang zwischen den Themen eines ZSG mit Themen eines vorkommenden oder eines nachkommenden ZSG zustande kommt.

Eine vergleichende Untersuchung der Syntax dieser beiden Heldendichtungen, speziell eine Untersuchung des ZSG wird es ermöglichen, eine genauere Vorstellung vom formalen semantischen Kontinuum des Kitabi-Dede Korkut und des Nibelungenlieds zu gewinnen, wie die spezifischen Weltvorstellungen der Türken und Deutschen konstruiert worden sind.

Das ZSG als syntaktische Kategorie hat wie ein Satz bestimmte Merkmale. Die Verbindung von Teilsätzen ist eines der Merkmale der ZSG-Struktur. Dies kann untersucht werden, indem die Verbindung einzelner Sätze vor dem Hintergrund der gesamten ZSG betrachtet wird. Bei der Betrachtung der Verbindung unabhängiger Satzkomponenten beschränkt man sich nur auf die Untersuchung ihrer externen Seite.

Die Ausdrucksmerkmale von Beziehungen zwischen Satzkomponenten sind verschiedene grammatikalische Kommunikationsmittel, die nach Ausdrucks- und Wirkungsweise unterteilt werden. Syntaktischer Parallelismus kann eines der grammatikalischen Elemente der äußeren Struktur des Textes sein. Syntaktische Parallelität als Teil eines Satzbestandteils impliziert aufeinander folgende und miteinander verbundene Satzbestandteile mit gleicher und ähnlicher grammatikalischer Struktur.

Der Funktionsumfang des syntaktischen Parallelismus in der deutschen Sprache ist sehr groß. Syntaktischer Parallelismus findet sich in poetischer Sprache, Belletristik, umgangssprachlicher Wortbildung, in Sprichwörtern, Redewendungen, Kinderreimen, Wiegenliedern und lässt sich sogar in wissenschaftlicher Prosa nachweisen.

Das Phänomen des syntaktischen Parallelismus wird in den Arbeiten von Philologen wie B. M. Eichenbaum (B. M. Eichenbaum, 1987, 541), D. S. Likhachev (D. S. Likhachev,1983,9–21), V. G. Wenediktow (V. G. Wenediktow, 1974, 219–237), R. O. Jakobson (R. O. Jakobson, 1987, 99–132), F. Simmler (Wissenschaftliche Schriften, 2010, 195–206), V. M. Jirmunsky (V. M. Jirmunsky, 1964, 3–24), K. M. Abdullajev (K. M. Abdullajev, 1984), I. G. Hamidov (I. G. Hamidov, 1984, 13–19), G. A. Mageramova (G. A. Mageramova, 2012, 20–24) betrachtet.

Auf der Grundlage des Vergleichsmaterials der beiden Werke kann man die gemeinsamen und charakteristischen Merkmale der Funktionsweise des syntaktischen Parallelismus identifizieren. Der syntaktische Parallelismus ist ein universelles Kommunikationsmittel bei der Organisation epischer Texte.

Zu beachten ist, dass das Vorhandensein von syntaktischer Parallelität im Nibelungenlied die Wiederholung von Endzusätzen bestimmt. Als Ergebnis der Wiederholung von abschließenden verbalen Affixen erscheint eine grammatikalische Parallelität, die durch Semantik unterstützt wird. Dies kann man deutlich in der Analyse der gestuften syntaktischen Parallelität verfolgen.

Das Vorkommen von syntaktisch gestufter Parallelität im Nibelungenlied spricht für den höchsten Stilisierungsgrad dieses mittelalterlichen Kulturdenkmals. Somit ist syntaktischer Parallelismus das Hauptprinzip der Konstruktion eines komplexen syntaktischen Ganzen der mittelalterlichen Kulturdenkmäler.

Der syntaktische Parallelismus als Mittel der Strophenteilung legt die Art der Verbindungen zwischen Sätzen fest und leitet den Leser oder Zuhörer auf die Rezeption.

Die Analyse zeigte, dass ein solches Phänomen wie syntaktischer Parallelismus im Buch des Dede Korkut in all seinen Varianten existiert. Im Nibelungenlied lassen sich jedoch nur wenige Arten von syntaktischer Parallelität nachweisen.

Zusammenfassung

Die Forschung des syntaktischen Parallelismus an Beispielenl des Nibelungenlieds und des Kitabi-Dede Korkut kann helfen, die allgemeinen und spezifischen Merkmale der Funktionsweise dieses Kommunikationsmittel im Vergleich zu seiner Funktionsweise in den Heldenepen anderer Völker zu identifizieren.
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Habib Tekin (Istanbul)

Holocaust auf See im „KZ Struma“

Wertherfieber, Wahnsinn und Mord in Istanbul am Beispiel des Romans Serenade für Nadia von Zülfü Livaneli

Einleitung

Zülfü Livaneli (geb. 20.06.1946) gehört zu den renommiertesten Autoren der türkischen Gegenwartsliteratur. In seinem Roman Serenade für Nadia hat der Autor literarisch eine andere, bisher kaum bekannte und thematisierte sowie fast in Vergessenheit geratene Form der Shoah in Erinnerung gerufen und seine Leserschaft damit konfrontiert. Demnach wird in der vorliegenden Arbeit174 der Versuch unternommen, die Erinnerungen an den Holocaust anhand des genannten türkischen Romans aufrechtzuerhalten und darzulegen, wie der kulturelle Transfer und Vergleich sich in Werk und Wirkung bei Livaneli widerspiegeln.

Der Roman thematisiert in erster Linie die Liebesbeziehung zwischen einem deutschen Juraassistenten und seiner jüdischen Ehefrau. Während der Flucht wird seine Frau an der französischen Grenze von der Gestapo festgenommen und in Abwesenheit ihres Ehemannes in ein Konzentrationslager verschleppt. Der Protagonist schafft es aus der Ferne, seine Frau durch gekaufte Taufscheine aus dem Konzentrationslager zu befreien und nach Rumänien bringen zu lassen. Von dort aus soll die Ehefrau auf einem Schiff zu ihm nach Istanbul reisen. Als das Schiff mit den jüdischen Flüchtlingen und der Ehefrau am Marmara-Meer einen Totalschaden meldet, wird es von anderen Schiffen ins Schwarze Meer geschleppt. Hier kommt es dann auch zu der sogenannten Struma-Katastrophe, in der das Schiff durch einen sowjetischen U-Boot Angriff in die Luft gesprengt wird und alle Passagiere an Bord umkommen; darunter auch die Ehefrau des Protagonisten.

Die literarische Aufnahme des Holocaust in der türkischen Literatur bezeugt nicht nur einen Kulturtransfer und -vergleich, sondern bezweckt auch, die Erinnerungsbestrebungen an die Shoah aufrechtzuerhalten, diese kontinuierlich zu verschriftlichen und in Form der Erinnerungskultur zu tradieren (s. Assmann 1988, 1994, 1999, 2000, 2017). Dies soll durch die Form der Erkenntnis und ihrer mentalen Erzeugung erzielt werden. Die Erkenntnis – mitsamt ihrer Wahrnehmung, Verarbeitung und Urteilsbildung – richtet sich sodann an Menschen mit und ohne Vorurteilen gegenüber dem Fremden, Anderen und Unbewussten – hier der jüdischen Ethnie. Menschen „ohne“ Vorurteile – was selbstverständlich ein Idealzustand wäre – sollen die Erkenntnis erlangen, dass Andere aus unterschiedlichen Ethnien, sozialen Kategorien, sexuellen Orientierungen und jeglichen Diversitäten durchaus mit Menschen in Harmonie, Einklang, Ruhe und Verständigung miteinander leben können. Menschen mit Vorurteilen sollen auf ihre Vorurteile sowie auf die Selbst- und Fremdbilder, die sie (un)bewusst erzeugen, aufmerksam gemacht werden.

In Hinblick auf den letzten Aspekt bildet dieser Artikel sodann einen Teil der Aufarbeitung der Vergangenheit und erzielt die Sensibilisierung der Leserschaft.

Demzufolge wird in den folgenden Abschnitten auf die realhistorische Gegebenheit der Struma-Katastrophe eingegangen, die die historische Grundlage für das Holocaust-Ereignis im Roman bietet. Es soll aufgezeigt werden, dass die Shoah auch in der türkischen Literatur thematisiert wird.

Das katastrophale Ende der jüdischen Passagiere an Bord veranschaulicht sinnbildlich, wie extremistische Ideologien Menschenleben vernichten, wie nationalsozialistische Mechanismen funktionieren, und was für Folgen solche Überzeugungen letztendlich haben können. Jegliche Prävention(sarbeiten und -vorhaben), sodass Auschwitz sich nicht wiederhole, bleiben unabdingbar. Die neuen Erkenntnise durch die Demonstration des kulturellen Transfers und des Vergleichs mit der türkischen und deutschen Literatur, Kultur und Geschichte in Form der Verschriftlichung der Erinnerungskultur an den Holocaust schließt die Annahme eines Neubeginns ohne Vergangenes aus. Der radikale Umbruch ist vielmehr ein Lehren und Lernen aus der Geschichte im Prozess der Aufklärungsarbeit von extremistischen Ideologien.

Historischer Abriss der Struma-Katastrophe

„Struma“ ist der Name des Schiffes, das von der rumänischen Hafenstadt Konstanz nach Palästina mit 769 jüdischen Passagieren an Bord am 12.12.1941 abfährt, an der Meeresenge in Istanbul am 15.12.1941 einen Motorschaden meldet und am 24.02.1941 durch einen sowjetischen Unterwasserangriff im Schwarzen Meer in die Luft gesprengt wird. Das Schiff lag wochenlang am Marmara-Meer vor Istanbul, währenddessen wurde den Passagieren des Schiffes nicht nur von der türkischen Regierung untersagt das Festland zu betreten, auch war Außenstehenden das Betreten des Schiffes verboten. Zeitungen berichteten über dieses tragische Ereignis (s. Literaturverzeichnis unter „Zeitungsartikel“). Die jüdischen Passagiere auf der Flucht vor dem Hitler-Regime waren somit allein ihrem Schicksal überlassen. Die rumänische Regierung deklarierte kurz nach der Abreise, dass die Passagiere kein Ausreisevisum erhalten hätten, weshalb eine Rückkehr unmöglich sei. Die Flüchtlinge hätten – laut der rumänischen Regierung – auf eigene Faust die Flucht ergriffen, sodass ihre Ausreise als „illegale Grenzüberschreitung“ eingestuft wurde.

Die englische Regierung gab der Türkei strikte Anweisung, dass kein einziger Passagier das Schiff zu verlassen hat. Weder wurde den jüdischen Passagieren vom Völkerbundsmandat ein Transitvisum für Palästina175 erteilt, noch wurden andere Arten von Visa ausgegeben.

Türkische Historiker erklären die Grundhaltung der englischen Regierung damit, dass letztere die Zahl der Einwanderer nach Palästina einschränken wollte (vgl. Ç. Yetkin, 2008, 19f.). Als Argument führen die Historiker auch an, dass England schon vor der Struma-Katastrophe mehrmals das Schicksal von jüdischen Flüchtlingen tragisch beeinflusst habe, wie etwa das Unglück der Schiffe Tigerhill (ebd., 21f.) und Patricia, bei denen die Ermordung Hunderter jüdischer Passagiere billigend in Kauf genommen wurde (Staatsarchiv, Februar und März, 1942, z. n. Çağrı, 2020).

Der Vorbehalt bzw. die Zurückhaltung der Türkei wird ebenfalls von Çağrı Erhan aus verschiedenen Perspektiven, anlehnend an zeitgenössische Staatsdokumente erläutert (s. Staatsarchiv, z. n. E. Çağrı, 2020). In erster Linie gilt als stärkstes Argument, dass die Türkei ihre neutrale Haltung bzw. ihre Unparteilichkeit wahren wollte, um so einer Involvierung in den Zweiten Weltkrieg und einem diplomatischen Konflikt mit dem Vereinigten Königreich vorzubeugen. Ferner sei die Türkei wirtschaftlich in einer Rezession gewesen. Darüber hinaus sei der Motor der Struma – den Staatsdokumenten zufolge – absichtlich beschädigt worden, um gesellschaftliche Unruhen zu provozieren. Als letztes Argument wird geliefert, dass die Türkei durch das Verbot, türkischen Boden betreten zu dürfen, möglichen geheimdienstliche Tätigkeiten entgegenwirken wollte, da man vermutet hatte, an Bord könnten sich Agenten befinden (s. A. Çevik, 2021).

An dieser Stelle soll auch auf den gesundheitlichen Aspekt auf dem Schiff eingegangen werden, denn laut türkischen Staatsdokumenten ist eindeutig erkennbar, dass sich die Lage an Bord mit jedem weiteren Tag verschlimmerte, weshalb auch ein reger Briefwechsel herrschte. Den Staatsbriefen ist zu entnehmen, dass die Gesundheit der Menschen an Bord aufgrund von Nahrungsmittelknappheit und der sich immer mehr ausbreitenden Krankheiten besonders gefährdet war und der „Kızılay“176 den jüdischen Flüchtlingen täglich Nahrungsmittel zur Verfügung stellte.

Wertherfieber und Holocaust in Livanelis Serenade für Nadia

In dem Roman wird auf das Wertherfieber Bezug genommen und auf den Gefühlszustand des Protagonisten näher eingegangen:

Maximilian las zu der Zeit noch einmal Die Leiden des jungen Werther von Goethe. In seiner Jugendzeit mochte er den Roman, konnte allerdings nicht verstehen, wieso der Roman jenes Wertherfieber auslöste. Jetzt wusste er allerdings den Grund. Demzufolge muss man erst in einer Liebe verwickelt sein, um den tiefen Sinn des Romans zu verstehen. Nun war er in der Situation. (Livaneli: Serenad, 2011, 277f.)177

Maximilian Wagner ist ein Juraprofessor an der Harvard Universität und wird vom Rektor der Istanbul Universität eingeladen. Die Beamtin Maya Duran soll dem Professor Gesellschaft leisten und sich um seine Angelegenheiten kümmern. Die Erzählinstanz des Romans ist ebenso die Protagonistin Maya. Der Leser bekommt die Handlung durch die Wiedergabe der Wahrnehmungen vermittelt. Der Professor wird am Anfang des Romans nach eigenem Wunsch an die Küste von Şile gebracht, jenem nord-östlichen Stadtbezirk von Istanbul, wo er mit seiner Geige auf dem Felsen die selbstkomponierte Serenade für Nadia spielen möchte. Das Wetter spielt allerdings nicht mit, denn es ist kalt, stürmisch und es schneit. Maximilian Wagner möchte allerdings von seinem Vorhaben nicht abkommen und spielt hartnäckig seine Serenade. Die Protagonistin Maya Duran schafft es nach einer Weile, den Professor einzuholen, wobei sie ihn in einem ernsten, fast lebensgefährlichen Zustand vorfindet. Der alte Professor ist totenbleich, er zittert und murmelt unverständlich vor sich hin. Die Protagonistin erkennt Begrifflichkeiten bzw. Laute wie „suturm… sutma, sutuuuma…“ (Livaneli: Serenad, 2011, 113). Maximilian wird dann in ein Hotelzimmer gebracht und Frau Duran versucht mit ihren eigenen Mitteln, das Leben des todbleichen und vor Kälte fast erfrorenen alten Mannes zu retten. Im weiteren Verlauf des Romans bauen beide Protagonisten eine freundschaftliche Beziehung auf und der alte Professor erzählt ihr seine Geschichte.

Demnach war Nadia ein junges jüdisches Mädchen, das der Jura-Assistent auf einer ungewöhnlichen und unschönen Art und Weise im Campus kennengelernt hat. Sie war von deutschen Kommilitonen belästigt, eingeschüchtert und genötigt worden. Als der junge Assistent Maximilian Wagner dies bemerkte, rettete er das Mädchen, wobei er auch mit Fragen konfrontiert wurde wie etwa:

Einer der Nazi Studenten fragte:

„Aber Sie sind ein Deutscher der arischen Rasse. Wieso helfen Sie einer Jüdin“?

Maximilian antwortete mit vollem Selbstbewusstsein:

„Ich verhindere, dass meiner Studentin ein Unrecht passiert. Das ist hier eine juristische Fakultät, haben Sie das vergessen?“

(Livaneli: Serenad, 2011, 272)

Daraufhin löst sich die versammelte Gruppe der deutschen Studenten auf. Dies ist die erste textinterne Begegnung von Maximilian Wagner und seiner zukünftigen Ehefrau. Die Textpassage und die Haltung des jungen Assistenten zum Recht illustrieren an dieser Stelle, dass es auch ein anderes Deutschland gibt. Mit Anders ist selbstverständlich das Gegenpol der Haltung von Menschen gemeint, die sich zeitgenössisch nicht der nationalsozialistischen Ideologie des Dritten Reiches gefügt haben. Diskursintern setzt sich das Geschehen fort, Maximilian und Nadia verlieben sich ineinander und sie heiraten. Als der wachsende Antisemitismus spürbar wird, fliehen Maximilian und die mittlerweile schwangere Nadia aus Deutschland. An der französischen Grenze hält der Zug an, Maximilian ist auf der Toilette und seine jüdische Frau wird von der Gestapo festgenommen und in das Konzentrationslager Dachau verschleppt. Der fassungslos entsetzte Maximilian Wagner versucht aus der Ferne, das Leben der Ehegattin aus dem Massenvernichtungslager zu retten und nach Rumänien bringen zu lassen, sodass er sie später in Istanbul treffen kann. Das Schiff mit den jüdischen Flüchtlingen samt seiner Ehefrau meldet einen Totalschaden am Marmara Meer, und wird sodann mithilfe von weiteren Schiffen ins Schwarze Meer geschleppt. Hier kommt es zu der so genannten Struma-Katastrophe, bei der das Schiff durch einen sowjetischen U-Boot Angriff in die Luft gesprengt wird und mit Ausnahme einer Person alle Passagiere an Bord umkommen – darunter auch die schwangere Ehefrau des Protagonisten.

In Livanelis Roman stimmen die Angaben wie etwa Zeit, Ort, Anzahl der ermordeten jüdischen Passagiere mit den historischen Daten überein. Die Haltung Deutschlands, Rumäniens, Großbritanniens, von der Türkei und von der Sowjetunion beziehen sich ebenfalls auf realhistorische Fakten. Textintern ist zu entnehmen, dass Rumänien die Rückreise verbietet, die Türkei das Landen der Passagiere nicht gestattet, England kein Visum erteilt und die türkische Regierung sich weigert, das Schiff durch die Meerenge passieren zu lassen. Außerdem lehnt der Mandat-Staat Palästina die Einreise der Flüchtlinge ab. Die vor dem Dritten Reich fliehenden Juden werden am 24.Februar 1941 durch einen sowjetischen Unterwasserangriff auf See ermordet.

Der Kulturtransfer und -vergleich besteht hier in der Aufnahme des Holocausts in die türkische Literatur. Wer also an den Erinnerungsbestrebungen des Holocaust mitwirken und ein Teil des kollektiven Gedächtnisses sein möchte, muss an das Verbrechen gegen die Menschheit erinnern, damit Auschwitz sich nicht wiederhole. Ebenjenes bekräftigt auch der Protagonist im Roman: „Ich werde dem mein Leben widmen! Ich werde der ganzen Welt von dem Mord erzählen!“ (Livaneli: Serenad, 2011, 325). Das kollektive Gedächtnis als eine frische, vergangenheits- und zukunftsorientierte Form der Erinnerung, soll auf der einen Seite den Abbau von Stereotypen gegenüber der jüdischen Ethnie ermöglichen und auf der anderen Seite einen Beitrag zur Aufarbeitung der Vergangenheit leisten, sowie für eine friedvolle und stereotypenlose gemeinsame Zukunft sorgen. Die Vergangenheit mit ihrer ungeschönten Realität verbleibt auf der Rückseite der Tabula Rasa, die Vorderseite der weißen Tafel gibt Hoffnung für ein gemeinsames, friedliches und zukunftsorientiertes Miteinander.

An dieser Stelle ist auf eine zweite wichtige Charakteristik des Holocaust in Livanelis Roman aufmerksam zu machen, denn der Autor schreibt die Hauptschuld an dem Massenverbrechen nicht nur den Angehörigen und Verantwortlichen des nationalsozialistischen Regimes zu, sondern hebt die Mitverantwortung auf eine internationale Ebene. Demzufolge ist das Hitler-Regime an erster Stelle zu nennen, doch ihm folgen in der Struma-Katastrophe weitere Länder:

„Keine Regierung ist unschuldig!“ (Livaneli: Serenad, 2011, 315) […] Die Regierungen von England, Rumänien, Deutschland, Türkei, und Sowjetunion handeln Hand in Hand, sind für den Mord von 769 unschuldigen Menschen verantwortlich und wollen das Thema für immer unter den Teppich kehren. Maximilian bestätigte daraufhin erneut: „Keine Regierung ist unschuldig!“ (Livaneli: Serenad, 2011, 353)

Diese Gräueltat nimmt also einen internationalen Ton an, für die mehrere Länder durch das aktive und/oder passive Handeln eine Mitverantwortung an der Ermordung der Juden im Konzentrationslager Struma tragen.

Abschließend soll als eine Rechtfertigung für den Begriff „Konzentrationslager Struma“ an dieser Stelle vermerkt sein, dass diese Terminologie ausgewählt wurde, obwohl das Schiff im eigentlichen Sinne kein übliches Konzentrationslager wie etwa Auschwitz, Dachau, Bergen-Belsen o. a. darstellte. Die im Roman dargestellte „Konzentration“ der jüdischen Menschen in einer Räumlichkeit, die schlechten Bedingungen auf dem Schiff, die Aussichtslosigkeit und die Ungewissheit über zukünftige Geschehnisse sind allerdings identisch mit dem Zustand in einem herkömmlichen und bisher vertrauten Massenvernichtungslager. Die Passagiere sind nämlich auf einem Schiff eingesperrt, sie dürfen nicht an Land, obwohl ein Motorschaden gemeldet wurde, die Toiletten verstopft, Grundnahrungsmittel aufgebraucht sind; es sind keine Arzneimittel vorhanden, Frauen weinen, Männer rufen um Hilfe, Babys und Kleinkinder schreien. Einige der Passagiere springen ins Meer, werden jedoch wieder eingefangen und auf das Schiff zurück geholt (vgl. Livaneli: Serenad, 2011, 316).

Vergleichbar dazu wussten Juden und Jüdinnen auch nicht um ihr kommendes Schicksal, als sie in ein Konzentrationslager deportiert wurden. Sie haben aussichtslos in die Zukunft geblickt und sich ihrem Schicksal unterworfen. Dabei wurden sie sogar von einer Musikband im Konzentrationslager willkommen geheißen, es fand eine barbarische Selektion der arbeitstüchtigen und -untüchtigen Menschen statt. Minderjährige, Ältere, Schwerbehinderte u. d. g. wurden „ausselektiert“ und „landeten“ sodann total ent kleidet in einer abgeschlossenen großen Kammer. Türen wurden verriegelt und die Gasleitung „aufgedreht“. Alle Menschen in der Kammer wurden in einem Zug ermordet und anschließend in Krematorien verbrannt. Diese geschilderte Barbarei wurde vergleichbar auch auf der Struma vollzogen. Die jüdischen Passagiere haben sich dem Schicksal auch hier total unterworfen, sind auf dem Schiff eingesperrt und wissen nichts von dem kommenden Unterwasserangriff der Sowjetunion. Auch sie werden mit einem Zug massenermordet und ein großer Unterwasserfriedhof ist die Folge (vgl. Livaneli: Serenad, 2011, 465).

Ein Vergleich zwischen der Anzahl von Ermordeten auf dem Schiff mit den Ermordeten in einem üblichen Konzentrationslager, ist ausgeschlossen, da – wie Adorno auch anmerkt – „mildernde Ausdrücke“ vom Holocaust und „euphemistische Umschreibungen“ irrelevant sind:

Wir alle kennen auch die Bereitschaft, heute das Geschehene zu leugnen oder zu verkleinern – so schwer es fällt zu begreifen, daß Menschen sich nicht des Arguments schämen, es seien doch höchstens nur fünf Millionen Juden und nicht sechs vergast worden.

(Adorno zit. n. Tekin, 2021, 118)

Schluss

Gegenstand der vorliegenden Untersuchung war die Darstellung des ausgeprägten Ressentiments gegenüber der jüdischen Ethnie und folglich des Holocaust anhand des Romans von Zülfü Livaneli, der sich mit dem Thema literarisch intensiv auseinandergesetzt hat. In dem analysierten Werk rückt die Judenfrage immer wieder in den Vordergrund.

Es wurde dargestellt, wie das kollektive Gedächtnis in der jüdischen Erinnerungskultur einen gewichtigen Raum einnimmt. Die Intention war, den Kulturtransfer und -vergleich zwischen der deutschen und türkischen Geschichte und Literatur anhand der Shoah in Livanelis Roman aufzuzeigen. Dies trägt nicht nur dazu bei, dass sowohl ein fast vergessenes internationales Ereignis schriftlich festgehalten wird, sondern lässt jeden Einzelnen am kollektiven Gedächtnis teilhaben. Dass der Autor das kollektive Gedächtnis anhand von Gräueltaten und Verbrechen gegen die Menschheit in sein Werk eingebunden und somit literarisch thematisiert hat, exemplifiziert das Anliegen des Autors, auf die tief im Unterbewusstsein verankerten kollektiven Erinnerungen bezüglich der Ausschreitungen gegenüber Juden aufmerksam zu machen und diese nicht in Vergessenheit geraten zu lassen. Somit errichtet Livaneli durch seine Werke literarische Mahnmale und erinnert nach Jahrzehnten nach dem Holocaust an Massenverbrechen, die dem Vergessen preisgegeben waren.

Livaneli intendiert in seinen Werken dazu, Ideale zu pflegen, die auf zeitlose Werte wie Menschlichkeit, Toleranz und Freiheit verweisen. Jegliche Formen von menschenverachtenden Tendenzen, von Unterdrückung und Fanatismus hingegen sind ihm verhasst. Die Tatsache, dass in der Vergangenheit Menschen Opfer von Gewalt- und Gräueltaten wurden und die Befürchtung, dass sich in Zukunft ähnliche Verbrechen wiederholen könnten, veranlassten den Autor dazu, Werke zu verfassen, die sich dieser Thematik widmen. Die Bestrebungen, gezielt mit der Feder dem Vergessen entgegenwirken zu können, zeichnen sich darin aus, dass diese Bemühungen auch von folgenden Generationen gewürdigt werden können. Gerade diese Disposition führt dazu, dass der türkische Autor Zülfü Livaneli einen universellen Platz in der internationalen Literatur einnimmt.
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Cumhuriyet Gazetesi, “Struma Olayı”, 25 Şubat 1942, S. 1, 8.
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174 Der vorliegende Beitrag ist eine um den Aspekt des Holocaust erweiterte Fassung mit dem Werk Serenade für Nadia von Livaneli, die 2022 in Aserbaidschan auf dem Kongress, Neue Wege der Germanistik: Literatur- und Kulturtransfer zwischen Europa und dem Kaukasus, unter dem Beitragstitel „,Die Krankheit zum Tode‘ am Schwarzen Meer. Goethes Werther und Livanelis Wagner im Vergleich“ vorgetragen wurde. Die erweiterte Fassung wurde ebenso in einem weiteren Kongress in Izmir, Türkische Germanistik im Dialog: Perspektiven der GIP-Pader-Ege-Bosporus, unter dem Titel „Holocaust auf See: Massenvernichtung und Wahnsinn im KZ-Struma am Schwarzen Meer“ vorgetragen. In der ersten Version ging es wesentlich um den Vergleich zwischen den beiden Protagonisten in Livanelis Werk Serenade für Nadia und Goethes Werther, hier ist ein besonderer Akzent auf den Holocaust im Lichte des Kulturtransfers gelegt.

175 Palästina war nach dem Zusammenbruch des Osmanischen Reiches, also ca. gegen Ende des Ersten Weltkriegs, auf der Konferenz von Sanremo an das Vereinigte Königreich übertragen worden. Das Statut als Mandatsstaat galt für die Jahre zwischen 1923 und 1948; also genau zu der Periode als es zu der Struma-Katastrophe kam.

176 „Kızılay“ (Roter Mond) ist die größte Hilfsorganisation in der Türkei.

177 In der vorliegenden Arbeit wurde nicht die deutsche Übersetzung des Romans von Gerhard Meier als Grundlage genommen, da zum einen viele wichtige Textpassagen vor allem bezüglich des Kulturtransfers fehlen – wie etwa große Persönlichkeiten, die vom Dritten Reich in die Türkei geflohen sind und das Denken zeitgenössisch immer noch beeinflussen wie etwa Ernst Reuter, Fritz Neumark, Paul Hindemith, Alfred Braun, Ruth Sello, Robert Anhegger, Maximilian Ruben, Ernst Praetorius, Rudolf Belling, Carl Ebert u. v. m. – und der Autor einige Stellen gänzlich misslungen ins Deutsche übertragen hat. Deshalb wird aus dem türkischen Werk zitiert, die Übersetzung stammt vom Verfasser des Artikels.




Irma Trattner (Salzburg)

Medialer Kunsttransfer in Georgien im Hochmittelalter

„Das Gebiet der südlichen Kaukasusregion (zwischen dem Schwarzen Meer und dem Kaspischen Meer gelegen) ist seit alters her von den Begegnungen der griechisch-römischen und der persischen Welt geprägt sowie von den Auseinandersetzungen des armenischen und georgischen orthodoxen Christentums mit Byzanz auf der einen Seite und unterschiedlichen islamischen Kulturen und Dynastien auf der anderen, seien sie arabisch oder seldjuckisch, timuridisch, osmanisch oder safawidisch. Während sich die gegenwärtigen Debatten um den Kulturaustausch zwischen Christentum und Islam überwiegend auf den Mittelmeerraum konzentrieren, blicken die neueren Forschungen damit auf eine in dieser Hinsicht noch weniger erforschte Region, die Georgien, Armenien und Aserbaidschan (einschließlich der im heutigen Iran liegenden Gebiete) umfasst sowie die ehemals georgischen und armenischen Gebiete der Osttürkei. Während die Region aus mediterraner Sicht als „Randgebiet“ behandelt wird und ihre Monumente deshalb in den kunsthistorischen Narrativen oft als marginal erscheinen, handelt es sich bei ihr um einen bedeutenden Kontakt- oder Dialograum (bzw. eine Konfliktzone) zwischen Asien, Mittelmeerraum und Europa mit einer großen Dichte an Monumenten und Artefakten, die sich nicht als Derivate beispielsweise byzantinischer oder iranischer Kunst erklären lassen.“178

Georgien ist eines der östlichsten Länder, wo sich das Christentum als Staatsreligion durchsetzen und halten konnte. Die Georgier führen die Ursprünge ihrer Missionierung auf die Apostel Andreas und Simon zurück, die Iberien durchwandert und die Botschaft Jesu von Nazareth verbreitet haben sollen.179

Besonders wichtig ist aber, dass die Christianisierung mit einer extremen Dunkelheit beginnt. Eine Gefangene, später als die hl. Nino, die ‚Erleuchterin‘ (Illuminatrix) bekannt, hatte zuerst ein Kind und Nana, die Frau des Königs Mirian III., von schwerer Krankheit geheilt. Nino lehnte aber Geschenke ab, die der König ihr zum Dank dargeboten hatte. Am folgenden Tag begab sich der König auf die Jagd, als der Legende nach plötzlich Nebel und tiefe Dunkelheit die Berge und Wälder bedeckten. Er verirrte sich, und in seiner Ratlosigkeit rief er die Götter an, die er seit jeher verehrt hatte. Zunächst erfolglos rief er den Gott der gefangenen Frau zu Hilfe, und kaum, als Nino mit dem Gebet begonnen hatte, löste sich die Dunkelheit auf, die aus dem Nebel aufgestiegen war.180

Dies überzeugte Mirian so sehr, dass er zum Christentum konvertierte und den Bau einer Kirche befahl, der allerdings mit einer Nacht schwerer Wetterunruhen begleitet war. Schon Rufinus von Aquilea schreibt darüber um 400,181 auch Sokrates Scholastikos im frühen 5. Jh.182 und zur gleichen Zeit Sozomenos.183

Diese kurze Einführung beinhaltet bei weitem nicht die detaillierte Christianisierung Georgiens. Eine ausführliche Beschreibung dazu findet sich in dem wichtigen Beitrag von Annette Hoffmann und Gerhard Wolf anlässlich der Festschrift für Barbara Schellewald.184

Topographisch sei aber erwähnt, dass sich die wichtigen historischen Denkmäler von dem Ort Mzcheta in der Kulturlandschaft am Zusammenfluss der Flüsse Aragvi und Mtkvari im zentralen Osten Georgiens, nur wenige Kilometer nordwestlich von Tbilisi befinden. Das kirchliche Anwesen besteht aus dem Kloster Jvari, der Kathedrale Svetitskhoveli und dem Kloster Samtvaro.

Die günstigen geographischen und natürlichen Bedingungen, die strategische Lage an der Kreuzung der Handelswege und die engen Beziehungen zum Römischen und Persischen Reich, zu Syrien, Palästina und Byzanz erzeugten und stimulierten die Entwicklung von Mzcheta und führten zur Integration verschiedener kultureller Einflüsse in lokale Traditionen. Nach dem 6.Jh. nach Chr. wurde die Hauptstadt nach Tbilisi verlegt. Mzcheta behielt aber weiterhin seine führende Rolle als eines der wichtigsten kulturellen und spirituellen Zentren des Landes.

Über die Religionen und Kulte der ersten Staatsgebiete auf georgischem Boden ist nur wenig bekannt, aber im Falle Iberiens, in den georgischen historischen Quellen auch Königreich Kartli (georgisch [image: ]) genannt, vermutet man, dass die obersten Götter und ihre Verehrung auf den Mazdaismus185 der Perser zurückgingen.

Die heutigen Kirchen umfassen die Überreste früherer Gebäude an den gleichen Orten sowie die Überreste antiker Wandmalereien. Der Komplex der Svetitskhoveli-Kathedrale im Zentrum von Mzechta umfasst die Kathedrale, den Palast und die Tore des Katholikons Melchisedek aus dem 11. Jh., die an Plätzen früherer Kirchen aus dem 5. Jh. erbaut worden waren.186

II.

Anlässlich der Tagung „Literatur- und Kulturtransfer zwischen Europa und dem Kaukasus“ möchte ich meinen kulturhistorischen Fokus auf die Farbe Blau richten, die wir im byzantinisch dominierten Kulturraum häufig vorfinden.

Historisch gesehen, finden wir auf einer sehr hohen gesellschaftlichen Entwicklungsstufe bereits in der ägyptischen und vorderasiatischen Kunst eine strenge, gesetzmäßige Ordnung, die den Eindruck von der Ewigkeit und Unveränderlichkeit der Dinge und Verhältnisse heraufbeschwört.187 In Griechenland ist Farbe bereits in die Betrachtung der Philosophen und Naturwissenschaftler einbezogen, und es entstehen die ersten Theorien über das Wesen und Zustandekommen der Farben.188

Die Wandmalereien und Mosaiken der byzantinischen Kunst beweisen, dass die Künstler dieser Zeit umfangreiche Kenntnisse über die Verwendung und den Ausdruckswert von Farbe besaßen. Und die christliche Kunst ist, wie viele Beispiele belegen, eng mit der Farbensymbolik verbunden.189

Barbara Schellewald hat sich sehr ausführlich mit dem byzantinischen Kulturraum auseinandergesetzt, und ihr haben wir es zu verdanken, dass sie auch den Denkmälerbestand in ihre neuesten Forschungen einbezogen hat, die nachweislich in direktem Kontakt mit Byzanz entstanden sind.190

Hier sollen für das 10. Jh. die Wandmalereien der kappadokischen Höhlenkirche Tokali genannt sein, die durch ihre Bauanlage beeindruckt (Abb. 1). Die Tokali Kirche ist die älteste Kirche im Gebiet von Göreme und besteht aus vier Gebäuden: Der Eski (alten) Kirche, einer Kirche unter der alten Kirche, der Yeni (neuen) Kirche und der an der Nordseite der Neuen Kirche gelegenen Kapelle. Nicht nur die bauliche Konstruktion, sondern auch die Wandmalereien des Bildprogrammes mit dem vielen Blau zeugen von hoher Ausdruckskraft, die jeden Betrachter bei einem ersten Besuch nahezu unglaubwürdig erscheint. Die besondere Wirkung der Farbe Blau sollte als pigmentgebende Grundlage für die leuchtend blaue und lichtbeständige Farbe im byzantinischen, und später auch im abendländischen Kulturraum eine große Rolle spielen.191


[image: Abb. 1: Tokali Kirche, Blick in den Naos, ~ 10. Jh. Foto nach: Ulrike Heinrichs, Katharina Pick (Hg.), Schnell + Steiner Regensburg 2019, S. 210]

Abb. 1: Tokali Kirche, Blick in den Naos, ~ 10. Jh. Foto nach: Ulrike Heinrichs, Katharina Pick (Hg.), Schnell + Steiner Regensburg 2019, S. 210



Ein sehr berühmtes Beispiel zeigt dies in unserem Zusammenhang die mazedonisch-orthodoxe Kirche St. Pantaleon (mazedonisch: Црква Свети Пантелејмон) in Gorno Nerezi nahe Skopje. Sie ist eine der ältesten und bedeutendsten Kirchen in Nordmazedonien und ein gutes Beispiel für eine byzantinische Kreuzkuppelkirche komnenischer Zeit, die dem Hl. Panteleimon, dem Patron der Ärzte geweiht ist.192 Erbaut wurde sie durch den Auftrag von Prinz Alexios Angelos Komnenos, im Jahre 1164 konnte sie fertiggestellt werden. Die Stifterinschrift befindet sich über dem Hauptportal und weist auf die Entstehungszeit:

„Die Kirche des heiligen und berühmten Märtyrers Pantaleon wurde wunderschön errichtet mit der Hilfe von Prinz Alexios Komnenos, dem Sohn der purpurgeborenen Theodora, im neunten Monat am 13. Tag 1164.“193

Vom Bautypus her handelt es sich um eine Kreuzkuppelkirche mit einem Narthex, der westlich angebaut ist. Von besonderer Bedeutung ist jedoch die Innenausstattung, deren Fresken auch aus der Zeit des späten 12. Jh’s. stammen, und ein hochqualitatives und anspruchsvolles Bildprogramm zeigt194 (Abb. 2).


[image: Abb. 2: Die Kreuzkuppelkirche St. Panteleimon in Nerezi, byzantinische Kirche komnenischer Zeit. Sie ist dem Hl. Panteleimon, dem Patron der Ärzte geweiht (1164). Foto: https://de.wikipedia.org/wiki/Kirche_St._Panteleimon]

Abb. 2: Die Kreuzkuppelkirche St. Panteleimon in Nerezi, byzantinische Kirche komnenischer Zeit. Sie ist dem Hl. Panteleimon, dem Patron der Ärzte geweiht (1164). Foto: https://de.wikipedia.org/wiki/Kirche_St._Panteleimon



Sowohl die Farbgebung als auch die dramatischen Kompositionen und die Reinheit des Ausdrucks in den Wandmalereien sind herausragende Beispiele der mazedonischen mittelalterlichen Monumentalmalerei des späten 12. Jhts. Laut Andrew Graham-Dixon, einem britischen Kunstkritiker und Schriftsteller, sind diese Wandmalereien mit ihrer „physischen, elektrischen Präsenz“ der Beweis dafür, dass die byzantinische Kunst mehr war als die Formalität195 (Abb. 3 und 4).

Die Kirche St. Panteleimon in Nerezi ist eines der wichtigsten erhaltenen Denkmäler des byzantinischen Kulturraumes. Das Kirchengebäude, das allgemein einfach als die Nerezi bezeichnet wird, ragt besonders hervor, da sie von einem Mitglied der kaiserlichen Familie ein beauftragtes Monument ist, und wohl deshalb von einigen der besten Künstler dieser Zeit ausgeführt werden konnte. Sie ist sogar von fünf Kuppeln gekrönt, die dem berühmten Gebäude der byzantinischen Hauptstadt Konstantinopel nachempfunden ist. Obwohl Nerezi an der byzantinischen Peripherie im heutigen ehemaligen jugoslawischen Mazedonien liegt, ist es ein wichtiges Zeugnis der künstlerischen und architektonischen Trends in Konstantinopel im 12. Jh.. Seine Bedeutung wird noch größer, wenn man bedenkt, dass diese Kirche einzigartig unter ihren Zeitgenossen intakt geblieben ist. Ida Sinkević hat darüber an der Universität Princeton eine ausführliche Dissertation geschrieben, die alle Hintergründe und Einflüsse beleuchtet.196

III.

Kommen wir nun aber zur Farbe Blau in Georgien!

Lapislazuli entsteht vorwiegend durch Kontaktmetamorphosen oder metasomatische Vorgänge unter anderem in Gneis, Marmor, Peridotiten und Pyroxeniten. Neben den genannten Gesteinen können auch die Minerale Afghanit, Apatit, Dolomit, Hayn, Nephelin, Schwefel, Tremolit und andere assoziiert sein.

[image: ]

Abb. 3: Fresko im Naos „Die Beweinung“, 1164, Panteleimon, anonymer Künstler.

Foto: Ida Sinkević: The Church of St. Panteleimon at Nerezi. Architecture, Programme, Patronage, Reichert Wiesbaden 2000, S. 144

[image: ]

Abb. 4: „Beweinung“ in der Arenakapelle in Padua (Scrovegni-Kapelle), ca. 1305!, Giotto di Bondone

Foto: aus Giotto – Padua – Scrovegnikapelle, Giorgio Deganello, Padova, S. 107.

Die bekanntesten Fundstätten liegen im westlichen Hindukusch, in der Provinz Badachschan in Afghanistan. […] Die Minen bei Sar-é Sang im Koktscha-Tal waren schon zu Zeiten des Alten Ägypten in Betrieb. Das Gestein wurde mit Holzfeuern gesprengt: Durch plötzliches Abschrecken mit kaltem Wasser entstanden Risse, so dass es anschließend herausgeklopft werden konnte.197

„In Georgien demonstrieren die im Zuge der Bau- und Ausstattungsunternehmungen unter der Bagraditen-Herrschaft von Tamar (1184–1213) errichteten Sakralbauten, wie konsequent man sich dieses Pigments bedienen konnte, um seine Leuchtkraft zu nutzen. Betritt man z. B. die Kirche von Qinzwissi in der einbrechenden Dunkelheit, nur durch die entzündeten Kerzen erleuchtet, ist man erstaunt, wie in der einbrechenden Dunkelheit, nur durch die brennenden Kerzen, eine einzige Farbe den Sakralraum ins Licht taucht.“198

Das Qinzwissi-Kloster auch Kinzwissi (georgisch [image: ][image: ]ist ein georgisch-orthodoxes, mittelalterliches Kloster in der georgischen Region Innerkartlien, in der Munizipalität Kareli. Es ist rund 10 Kilometer vom gleichnamigen Dorf Qinzwissi entfernt. Unter dem Gebäude des Klosters gibt es eine große Sankt-Nikolaus-Kuppelkirche (die Hauptkirche), die noch heute fast unversehrt vorhanden ist. Sie stammt aus dem 13. Jahrhundert.199 Barbara Schellewald sei hier zitiert, dass „noch keine Quellen für die Lichteinfälle verfügbar sind, die über Lichtinszenierungen Auskunft bieten würden, und wir haben noch keine schriftlichen Quellen, die die künstlichen Beleuchtungen kommunizieren. Lediglich die Nähe zu byzantinischen Denkmälern erlaubt es uns, an dieser Stelle aus den Informationen, die wir aus byzantinischen Typika gewinnen können, Rückschlüsse für Qinzwissi ziehen zu können. Licht war eines der Medien, über die eine Hierarchisierung realisiert werden konnte. Das bedeutendste Fest war und ist Ostern, an dem die Auferstehung Christi gegenwärtig wird. Das Osterbild der Ostkirche ist die Anastasis (Höllenfahrt Christi)“.200 “Nahezu jeder Betrachter wird beim Betreten dieses Sakralraumes durch den Anblick des großformatigen Engels, der die Auferstehung verkündet, gefangengenommen. Da das Gefieder seiner Flügel den Bildrand überschneidet, hat es den Anschein, als würde er aus dem Bildgrund heraustreten und in den Realraum hineinreichen oder agieren. Der Engel ist der Fokus dieses Programmes (Abb. 5). Von ihm ist die Programmplanung erfolgt und ist Ausgangspunkt und Ziel. Seine räumliche Präsenz wird durch den starken Einsatz von Lapislazuli erwirkt. Dies trägt dem Vers 3 bei Matth. 28 Rechnung, in dem es heißt: ‚Seine Erscheinung war wie ein Blitz, und sein Gewand weiß wie Schnee‘. In der byzantinischen Kultur tritt an die Stelle kein imaginierter Christus, sondern das Licht, das nach östlichem Verständnis als Abbild des himmlischen Lichtes gilt. Christus ist nach johanneischem Verständnis das Licht. (Joh. 8, 12. ‚Ich bin das Licht der Welt‘).201

Nach Schellewald bedeutet das griechische Wort für „Blitz“ astrape auch „das Strahlen“. Über die räumliche und farbliche Inszenierung des Engels auf der einen Seite und die der Lichtführung auf der anderen Seite wird eine Gegenwärtigkeit des Ereignisses produziert, in die der Betrachter zur Gänze eingeschlossen ist. Er wird durch das reale Licht eingefangen, im Angesicht des Engels mit seinen Worten im Ohr, die in der entsprechenden Liturgie laut gesprochen werden. So kommen das Blau des Engels und der ‚Lichtraum‘ des Betrachters in Kohärenz (Abb. 6)202.

In Studenica (Serbien) wird bei der Kreuzigung sogar das Kreuz im Nimbus Christi in Blau gefasst (Abb. 7) und gerade diesem Phänomen begegnen wir in Qinzwissi auf der Ikone mit Christus wieder. Ebenso finden die goldenen Sterne aus Studenica in Georgien auf dieser Ikone ihr Pendent. Die Applikation ist auf der Bildoberfläche noch wahrnehmbar, nur das Gold ist nicht erhalten.203

[image: ]

Abb. 5: Darstellung des Engels vom Grab, Qinzwissi-Kloster, Georgien, 13. Jh.

Foto: https://de.wikipedia.org/wiki/Qinzwissi-Kloster

[image: ]

Abb. 6: Christusikone, Qinzwissi-Klosterkirche, Georgien,

Foto nach: Ulrike Heinrichs, Katharina Pick (Hg.), Schnell + Steiner Regensburg 2019, S. 216

[image: ]

Abb. 7: Muttergotteskirche, Studenica, Kreuzigung Christi, 12. Jh.

Foto: Milan Belic

Die Wandmalerei kann mit den Gold-Mosaik anhaftenden Kapazitäten in Gänze wohl nicht kompensiert werden. Aber schon bei den wenigen angesprochenen Denkmälern manifestiert sich eine ähnliche Zielsetzung, wie sie sich durch einzelne Komponenten der knapp skizzierten Eigenheiten des Mosaiks annähern: Lapislazuli hat eine außerordentliche Strahlkraft, wie wir nun wissen. Besonders in der einbrechenden Dunkelheit entfaltet sich sein Potential. Seine Lichthaftigkeit steht außer Frage, so wie zugleich der Effekt im Pigment enthaltener Einschlüsse nicht nur willkommen ist, sondern bisweilen gegenüber dem Farbton besonders als Qualität genannt wird.204

IV.

Der byzantinische Kulturkreis ist zwar von der westeuropäischen Kulturgeschichte etwas vernachlässigt, legt aber doch gerade synthetisierende Betrachtungen und gemeinsame theoretische Positionen offen. Lapislazuli im byzantinischen Kulturraum – Byzanz als medialer Transfer in der Wandmalerei mit seinen qualitativen Mosaiken im hohen Mittelalter und die dynamische Kraft, ist mit dieser Technik nicht ganz ebenbürtig zu realisieren, ist aber als Ausgangspunkt hochqualitativer Werke viel zu wenig beachtet. Dazu ist die Erwähnung der von 532 bis 537 n. Chr. errichteten Sophienkirche hervorzuheben, dass sie an der Nahtstelle zwischen zwei Welten liegt. Und zwischen diesen beiden Welten ist und war die Hagia Sophia seit Jahrhunderten hin- und hergerissen. Aber der mediale Kunsttransfer in den Kaukasus ist, wie wir sehen, unumstritten.
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178 https://www.khi.fi.it/de/forschung/abteilung-wolf/georgia-project.php Hier seien Frau Dr. Annette Hoffmann und Generalsekretärin Eva Mußotter, M.A. sehr herzlich bedankt, die mir kurzfristig einen Aufenthalt als Gastforscherin vom 18. bis 27. April am Kunsthistorischen Institut in Florenz/Max-Plank-Institut ermöglicht haben. Am Kunsthistorischen Institut Florenz wird seit 2006 ein Forschungsprojekt in Zusammenarbeit mit der Universität Basel und dem George Chubinashvili National Research Centre for Georgian Art History and Heritage Preservation, Tbilisi) und Marika Didebulidze (Chubinashvili Centre, Tbilisi) mit dem Projekttitel: Aesthetics, Art, and Architecture in the Caucasus (Georgia Project) mit Annette Hoffmann, Manuela De Giorgi und Gerhard Wolf, Barbara Schellewald (Universität Basel) und Marika Didebulidze (Chubinashvili Centre, Tbilisi) durchgeführt.

179 Es gibt darüber sehr viele Legenden in verschiedenen Variationen, die hier in diesem Zusammenhang meinen Beitrag sprengen würden. Aber aus theologischer Sicht könnte das ein sehr spannendes Thema sein.

Iberien oder Iberia (georgisch [image: ]), in den georgischen historischen Quellen auch Königreich Kartli (georgisch [image: ]) genannt, ist ein antiker georgischer Staat im Kaukasus. Das Zentrum dieses Staates lag östlich des Lichi-Gebirges im Tal der Kura. https://de.wikipedia.org/wiki/Iberien_(Kaukasien) (abgerufen am 2. Oktober 2022).

180 A. Hoffmann und G. Wolf. Licht, 2018, S. 21–24.

181 Rufinus von Aquilea [1849], Buch 1, Kapitel 10, De converisone gentis Iberorum per captivam facta, ca. 480–482.

182 Sokrates Scholastikus [1995], I, Kapitel 20,7–20, S. 63–65.

183 A. Hoffmann, G. Wolf, Licht, 2018, S. 41.

184 A. Hoffmann, G. WOLF, 2018, S. 24–40.

Siehe dazu auch die Quelle: Die Bekehrung Georgiens Mokcevay Kartilisay [Verfasser unbekannt], aus dem Georgischen übersetzt und hrsg. von Gertrud Pätsch, in: Bedi Kartlisa 33 (1975), S. 288–337. The Conversion of K’art’li and the Life of St. Nino [2004]

The Wellspring of Georgian Historiography. The Early Medieval Historical Chronicle The Conversion of K’art’li and The Life of St. Nino, übersetzt und kommentiert von Constantine B. Lerner, London 2004.

185 Der Zoroastrismus bzw. Zarathustrismus (auch: Mazdaismus) hat im Lauf seiner jahrtausendealten Geschichte mehrere Selbstbezeichnungen geführt, die auf verschiedene religionsgeschichtliche Situationen hinweisen. Für die älteste Phase der Geschichte ist kein Fachbegriff (terminus technicus) überliefert, mit dem sich die Anhänger von anderen Religionen unterschieden haben. https://de.wikipedia.org/wiki/Zoroastrismus, (abgerufen am 15.11. 2022).

186 Siehe dazu: A. Hoffmann, G. Wolf, 2018, S. 40–41.

187 L. Gericke, K. Schöne, 1970, Berlin, S. 11.

188 L. Gericke, K. Schöne, 1970, Berlin, S. 11.

189 L. Gericke, K. Schöne 1970, S. 16.

190 B. M. Schellewald, 2018, S. 217–238. B. M. Schellewald 2019, S. 75–91.

191 https://www.medienwerkstatt-online.de/lws_wissen/vorlagen/showcard.php?id=3383&edit=0, (abgerufen am 21.11.2022).

192 I. Sinkević, 2000.

193 I. Sinkević:, 2000, S. 4.

194 I. Sinkević, 2000, S. 29–39. Farbtafeln S. 122, S. 126, S. 144 u. S. 145. Die Autorin hat grundlegende Hintergrundinformationen in ihrer gedruckten Dissertation veröffentlicht, die den Rahmen meines Beitrags sprengen würden.

195 Fernsehinterview gesendet in arte am 26.4.2022.

196 I. Sinkević, 2000. Die Dissertation wurde 2000 vom Reichert Verlag Wiesbaden publiziert.

197 https://de.wikipedia.org/wiki/Lapislazuli (abgerufen am 22.11.2022)

198 B. M. Schellewald, 2019, S. 80.

199 https://www.wikiwand.com/de/Qinzwissi-Kloster (abgerufen am 23.11.2022)

200 B. M. Schellewald, 2019, S. 81.

201 B. M. Schellewald, 2019, S. 81, Zitatende.

202 B. M. Schellewald, 2019, S. 82.

203 B. M. Schellewald, 2019, S. 82. [In diesem Zusammenhang möchte ich auf Pseudo-Dionysius Areopagita hinweisen, der ein griechischer Autor und christlicher Theologe und neuplatonischer Philosoph des späten 5. bis frühen 6. Jhs. war, der eine Reihe von Werken schrieb, die als Corpus Areopagiticum oder Corpus Dionysiacum bekannt sind. Eine seiner Schriften befasst sich mit De Coelesti Hierarchia].

204 Vgl. L. James, Light and Colour in Byzantine Art, Oxford, 1996, S. 76.




Levan Tsagareli (Tiflis / Tbilisi)

Kulturtransfer in der deutsch-georgischen interkulturellen Literatur205

Zum Ort der deutsch-georgischen Literatur innerhalb der Topographie der interkulturellen Stimmen in Deutschland

Die deutsch-georgische interkulturelle Literatur hebt sich in mehreren Hinsichten von den anderen sogenannten interkulturellen Literaturen in Deutschland ab. Zu bedenken wäre vor allem der Zeitrahmen, in dem sie entsteht. Im Gegensatz zu den anderen interkulturellen Literaturen in Deutschland setzt die deutsch-georgische Literatur nicht in den 50er Jahren des XX. Jahrhunderts ein, sondern etwa 20 Jahre früher, denn bereits in den 20er Jahren ist ein erstes Werk Grigol Robakidses in Deutschland herausgegeben worden. Außerdem stammt die deutsch-georgische Literatur keinesfalls von den eingewanderten Gastarbeitern, die üblicherweise eine ethnosoziale Unterschicht gebildet und zu deren bevorzugten Geschäftsfeldern Gastronomie, Einzelhandel, Dienstleistungen und Handwerk gehört haben (vgl. H. Yano, 2007, 11). Mit diesen teilen die georgischen AutorInnen nicht einmal das Ziel, sich „innerhalb einer wohlhabenden und beschützenden Gesellschaft“ niederzulassen (C. Chiellino, 2007, 52). Daher wird man in ihren Werken vergeblich nach den für die interkulturelle Literatur typischen Inhalten wie „die Reise in die Fremde; die Begegnung mit einer fremden Kultur, Gesellschaft und Sprache; das Projekt einer neuen paritätischen Identität zwischen Inländer/innen und Ausländer/innen; die Eingliederung in die Arbeitswelt und in den Alltag des Aufnahmelandes, bzw. der alten und neuen Heimat“ (C. Chiellino, 2007, 58) suchen. Die Auswanderung georgischer AutorInnen ist zumeist durch politische Prozesse (wie Sowjetisierung Georgiens 1921 im Falle Grigol Robakidses, Deportation nach Sowjetgeorgien 1946 im Falle Giwi Margwelaschwilis und der Bürgerkrieg 1991–93 im Falle Nino Haratischwilis) bedingt, was unter anderem auch in der Thematik ihrer Werke Niederschlag gefunden hat. Folglich darf es kaum verwundern, dass die besagten AutorInnen nicht neben den Vertretern von sechs im Zuge der Arbeitswanderung gebildeten Minderheiten erwähnt werden, die nach dem einschlägigen Handbuch von Carmine Chiellino den Kernbestand der interkulturellen Stimmen innerhalb der deutschen Literatur ausmachen.

Die oben angeführten Besonderheiten der deutsch-georgischen interkulturellen Literatur haben Folgen für die gesamte Kommunikationssituation, in die sie eingebettet ist. Zwar weist sie den anderen interkulturellen Literaturen nicht unähnlich eine spezifische Appellfunktion auf, indem sie sich an LeserInnen aus der deutschen Mehrheit wendet (siehe C. Chiellino, 2007, 59f.), sie zeichnet sich jedoch dadurch aus, dass sie sich referentiell nicht auf die deutschen, sondern auf die georgischen kulturellen und gesellschaftlich-politischen Zusammenhänge bezieht (ausführlicher zu dem asymmetrischen Kommunikationsmodell der deutsch-georgischen interkulturellen Literatur siehe Tsagareli (1) 2019, 36). Es erscheint naheliegend, dass die Texte von Grigol Robakidse (1882–1962), Giwi Margwelaschwili (1927–2020) und Nino Haratischwili (geb. 1983) durch eine Intention des Kulturtransfers – verstanden als „Prozesse der interkulturellen Übertragung und Vermittlung kultureller Artefakte (wie Texte, Diskurse, Medien, Praktiken) zwischen kulturellen Systemen“ (H.-J. Lüsebrink, 2008, 318; Hervorhebung im Original) – maßgeblich geprägt sind und somit vorwiegend der „Vermittlung zwischen den Kulturräumen“ (J. Steigerwald 2013, 426) dienen. Um das interkulturelle Potential dieser Texte im Hinblick auf den Kulturtransfer ausloten zu können, scheint der „Kulturem“-Begriff besonders gut geeignet zu sein.

Die Rolle von Kulturemen im Kulturtransfer

Unter „Kulturemen“ versteht man in der sprachwissenschaftlichen Forschung in Anlehnung an die von Fernando Poyatos, Els Oksaar und Sven F. Sager entwickelten Kategorien

„sprachlich fassbare Einheiten, die kulturrelevante Bedeutung in sich haben, als gesellschaftliche Phänomene in der kommunikativen Praxis einer Sprachgemeinschaft in Korpora analysierbar sind und im Vergleich mit einem anderssprachigen Korpus herausgearbeitet werden können.“ (M. Mast, 2020, 37)

Das Funktionsspektrum von Kulturemen reicht von der Konstitution von kultureller Identität bis hin zur argumentativen Stärkung der eigenen Position (M. Mast, 2020, 38). Von besonderer Bedeutung ist jedoch die Rolle, die den Kulturemen im Kulturtransfer zukommt und zwar:

„Kultureme bringen einen Wissenstransfer in Bewegung, der oft nicht allein in Feststellungen oder Positionierungen besteht, sondern in Erzählungen und Bildern und deren sprachlicher Tradition enthalten ist. Sie werden z. B. durch intertextuelle Zusammenhänge vermittelt, die in Form von Anspielungen, Verweisen und (impliziten) Zitaten usw. erfolgen“ (E.-M. Thüne, 2017, 536).

Es besteht kein Zweifel, dass Kultureme infolge des Kulturtransfers eine gewisse Transformation durchlaufen. In diesem Zusammenhang spricht man von der „Divergenz zwischen der Bedeutung eines Kulturexports im jeweiligen Kontext“, der bewussten Umdeutung der Botschaft im neuen Umfeld beziehungsweise der Akkulturation des Importguts, wobei das schöpferische Verfahren gemeint ist, „das zur Übernahme und Vermittlung des fremden Guts hinzutritt“ (J. Steigerwald, 2013, 426f.). Unter Rückgriff auf Hans-Jürgen Lüsebrinks (2013, 318) Kulturtransfer-Modell, in dem drei strukturelle Komponenten des Kulturtransfers, nämlich Selektionspozesse, Vermittlungsprozesse und Rezeptionsprozesse unterschieden werden, soll in dem vorliegenden Beitrag untersucht werden, welche Kultureme in der deutsch-georgischen Literatur für den Kulturtransfer gewählt werden, welche Transformation sie im Zuge des Kulturtransfers erfahren und wie dies in den ausgewählten Texten sprachlich zum Ausdruck kommt. Zuletzt soll auch auf die Frage eingegangen werden, wie die kulturelle Identität beschaffen ist, die anhand der eingesetzten Kultureme konstruiert wird, und wie sie sich im Laufe des 20. Jahrhunderts ändert.

Der Kulturtransfer findet wohl am prägnantesten in der interkulturellen Literatur statt, also in den Texten, die Kulturbegegnungen, Kulturüberschreitungen und Kulturkonflikte thematisieren. Die interkulturelle Literatur umfasst dementsprechend postkoloniale Literatur, Migrantenliteratur, Minderheitenliteratur oder Exilliteratur. Sie wird häufig von den sogenannten interkulturellen Autoren verfasst, die sich zwischen zwei Ländern bewegen oder zu deren Erfahrung der Umgang mit verschiedenen Kulturen und das Überschreiten von Kulturgrenzen gehört (siehe A. Leskovec 2011). Nicht selten kommt es dabei zu einem kreativen Umgang mit der Sprache. Durch Kombinieren und Zitieren von Elementen kulturell unterschiedlicher Texte und Kontexte wird der Einblick in die andere Kultur gewährt (D. Kretzschmar 2012, 151–158). In dieser Hinsicht stellt auch deutsch-georgische interkulturelle Literatur keine Ausnahme dar. Allerdings tritt beim Vergleich der in verschiedenen Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts entstandenen Texte von Grigol Robakidse, Giwi Margwelaschwili und Nino Haratischwili eine durchaus einzigartige Dynamik in Bezug auf die Bandbreite und die Funktionalität der im Kulturtransfer involvierten Kultureme zutage.

Kultureme in Grigol Robakidses Roman Die Hüter des Grals

Grigol Robakidse gehört der ersten Welle der georgischen Emigranten an. Ihr Exil hatte politische Ursachen (Sowjetisierung Georgiens) und ist zweifelsohne als ein Zwangsexil zu charakterisieren. Sie litten unter Heimweh, idealisierten dabei ihre Heimat und teilten antisowjetische Gesinnung und den Hass gegen die Bolschewiki. Es fällt nicht schwer, all dies in dem 1937 in Deutschland in deutscher Sprache (also exophonen) erschienenen Roman Grigol Robakidses Die Hüter des Grals herauszulesen. Im Roman wird symbolisch überspitzt die Geschichte des Aufstands 1924 erzählt. Die Schale des Grals repräsentiert hier „das Herz Georgiens“ und soll von den Gralsrittern, die sämtlich einer Kunstszene angehören, unter Leitung eines älteren Schlossherrn, Thavad Georg, und des von ihm zum Nachfolger ernannten Levan Orbelli von den Angriffen der Vertreter der stark dämonisiert dargestellten Sowjetmacht geschützt werden. Auch wenn die Hüter des Grals eine Niederlage erleiden müssen, gelingt es dem Protagonisten, den Gral zu verstecken. „Dass sie letztlich scheitern, wird als tragischer Triumph des Untergangs dargestellt, da sie den Keim für neues Leben der Nation bewahren konnten.“ (N. Gagnidse & M. Schuchard, 2011, 156)

Sämtliche Repräsentationen Georgiens haben im Text einen apologetischen Charakter. Man spricht darin beispielsweise vom romantischen Duft Georgiens und vom Boden Georgiens. Es werden im Roman Landschaften und Orte (Tbilisi, Manglisi), historische Begebenheiten und Heldentaten (die wiedergewonnene Selbständigkeit 1920, Märtyrertod von Davith und Konstantin, Zotne Dadianis Selbstaufopferung, Didgorischlacht, gegenbolschewistische Bewegung und der von Kakuza Tscholokaschwili geleitete Aufstand), Mythen (Sage um die Stadt), Eigenheiten der georgischen Sprache und Meisterwerke der georgischen Literatur (Das berühmte Epos von Rusthaweli), georgische Sitten und Bräuche (Festmahl mit Trinksprüchen, Tanz, Szorperi-Brauch, Gastfreundschaft) nicht nur erwähnt, sondern ausführlich und detailliert beschrieben und erklärt, was die Annahme zusätzlich bestätigt, der Roman sei von vornherein für ein nichtgeorgisches (also deutsches, oder europäisches) Publikum bestimmt gewesen.

Gelegentlich kommt es im Roman zu einer Sprachmischung im Sinne einer bilingualen Poetik (D. Kretzschmar, 2012, 151–158). Die aus dem georgischen unverändert oder nur leicht verändert übernommenen Wörter wie Thavad (Fürst), Thamada (Festmahlführer), Szorperi (platonisch geliebte/r Jugendfreund/in, mit dem/der man erotische Spiele gespielt hat) sollen den Einblick in jene Momente der georgischen Kultur gewähren, die anscheinend nicht übersetzbar sind. Diese und andere Kultureme dienen vor allem dazu, das georgische Selbstbild206, oder wie es im Roman steht – „georgische Wesensart“, „georgische Rasse“, „Georgiertum“ zu evozieren. Die von Robakidse entworfene nationale Identitätskonstruktion zeichnet sich durch Wehmut, cholerisches Temperament, Ungeduld und Mangel an Ausdauer, eine gewisse Trägheit und Neigung zum Verrat, aber auch durch angeborene Musikalität, Missachtung jeglichen Kalküls, Fähigkeit zur Freundschaft und Treue, Humor und Seinsfreude aus. Es liegt auf der Hand, dass sich Robakidse in seinem Roman eine umfangreiche und idealtypische Darstellung seiner verlorenen Heimat vorgenommen hat. Zu diesem Zweck bedient er sich mythischer Strukturschemata aus der Gralssage, so dass der Konflikt zwischen Georgiern und Bolschewiki zu dem ewigen Kampf zwischen Gut und Böse stilisiert wird (siehe Tsagareli (2) 2019).

Kultureme in Giwi Margwelaschwilis Kapitän Wakusch. In Deuxiland

Im deutlichen Gegensatz zum Roman Robakidses wird im ersten Band vom autobiographisch geprägtem Romanwerk Giwi Margwelaschwilis – Kapitän Wakusch. In Deuxiland, der in 1970er Jahren während des georgischen Zwangsexils des Autors entstanden ist, ein Abstand zu jeglichen heimatlichen Elementen zum Ausdruck gebracht. Es wird darin das Aufwachsen der Hauptfigur Wakusch als Exilantenkind im Dritten Reich geschildert. Seine Rebellion gegen den Verlauf der Weltgeschichte manifestiert sich vor allem in seiner Hingabe an die verbotene Musik in der Jazzbar „Kakadu“ sowie in der Abwertung von Mamasachlissis (allen möglichen autoritären Machtfiguren in der Geschichte) zugunsten von Kapitänen (Figuren ohne jegliche Bindung zu einen festem Ort). Die allegorische Gegenüberstellung von Wartburg (Leben im Exil, Schauen) und Häuschen (Leben in der Heimat, Bauen) mündet in ein Plädoyer für den „großen Umzug“, eine totale Emigration.

Die meisten Kultureme kommen In Deuxiland nicht über eine bloße Erwähnung hinaus und sind derart transformiert, dass sie eine ironische Wirkung erzielen. Im Text finden sich Bezeichnungen von georgischen Gerichten (Chatschapuri, Tschachochbili, Ssatziwi und Mzwadi) und Trachten (Tschocha, Nabadi), Elemente der Festsitten (Kantzi, Thamada) und Benennungen von Tänzen und Liedern (Lekuri, Mrawal Schamier, Ssuliko), aber auch Mythen (Mondbeschwörung, Prometheus, der heilige Georg). All diese Elemente erfahren eine ironische Brechung, indem der Erzähler sie der in einem Imbiss versammelten Migrantengesellschaft oder auch einer aus Georgien stammenden Hochstaplerfigur zuschreibt, sie als unangemessen, veraltet und befremdlich einstuft und sich von ihnen distanziert. Dies wird am deutlichsten im Falle der Ortsbezeichnungen, die absichtlich verzerrt werden: Kakausus statt Kaukasus, Aragus statt Aragwi, kolchidisch statt georgisch. Ebenfalls befremdend und zumeist pejorativ werden im Text ein paar georgische Wörter genannt: Wirisstavi (Eselskopf) und Mamadzachli (Vater[s]hund); genazwale (Ichsterbfürdich) und schenitschirime (Ichladmirdeinenkummerauf); Ei Ia (Hier ist ein Veilchen) und Mozikuli (Apostel); kolchidischen Ausrufungsworte wie Cho (Ausdruck der Zustimmung), und Wah (Ausdruck des Erstaunens). Das geschieht allerdings unter der Reflexion über den von dem Protagonisten wohl als ziemlich schmerzlich empfundenen Sprachunterschied („Sprechzimmerdifferenzen“, wie es im Text heißt), der die Kommunikation zwischen dem in Deutschland sozialisierten Sohn und dem aus Georgien stammenden Vater erschwert haben soll.

Ein beachtlicher Aspekt des Kulturtransfers im Roman Margwelaschwilis ist zweifelsohne die Art und Weise, wie im Text die Heimat dargestellt wird. Sie ist nämlich ausschließlich im medialisierten Format vorhanden, also in Form von Büchern wie Dedaena, Recke im Tigerfell, Kolchis, Iberien und Albanien um die Wende des 1. Jahrhunderts v. Chr. mit besonderer Berücksichtigung Strabos, Robakidzes Schlangenhemd oder auch Bildern mit berühmten GeorgierInnen wie Königin Tamar, Schota Rustaweli, Ilja Tschawtschawadze, Akaki Zereteli sowie einem Fotobild mit den Großeltern vor ihrem Häuschen. Daher scheint die bildhafte Gleichsetzung der Heimat mit dem „Luftschlößchen“, sprich: einem ephemeren Phantasie-Erzeugnis, dem jegliche ontologische Referenz abgesprochen wird, durchaus ihre Berechtigung zu besitzen.

Kultureme in Nino Haratischwilis Roman Das achte Leben (für Brilka)

Noch weitreichendere Folgen hat die Demontage der georgischen Kultureme in Nino Haratischwilis Roman Das achte Leben (für Brilka) (2014). In dieser Familiensaga wird die Geschichte der Familie Jashi von einer nach Deutschland ausgewanderten Georgierin (ihrer Nichte Brilka) erzählt. Den Hintergrund für die Lebensschilderungen von sieben verschiedenen Figuren bildet die georgische Misere der Sowjet-Zeit (zwischen 1900 und 2000). Dabei kommen unter anderem viele Realien und Missstände der Sowjet-Ära zum Vorschein. Das einzige georgische Wort, das im Roman auftaucht, ist die georgische onomatopoetische Anrede „deda“ (Mama, Mutter), die ihre ganz spezifische emotionale Färbung dadurch entfaltet, dass sie nicht nur von Kindern in Bezug auf ihre Mütter, sondern auch von Müttern in Bezug auf ihre Kinder verwendet wird.

Der Roman ist aber viel eher in einer anderen Hinsicht innovativ und beachtenswert. Es werden darin nämlich etliche Mythen dekonstruiert, die nach wie vor über eine gewisse Aktualität für das zeitgenössische georgische Selbstverständnis verfügen. Diese Mythen lassen sich in zwei Haupttypen unterteilen: 1. Mythen, die sich auf die besondere Rolle Georgiens unter den anderen Ländern der Welt beziehen, wie z. B. die Sage über die Entstehung Georgiens, oder die mythenumwobene Einbildung vom sogenannten „Sonnigen Georgien“ (siehe dazu G. Maisuradze & F. Thun-Hohenstein, 2015); 2. Mythen politischer Natur, wie z. B. die Mythe über die beinah verwandtschaftliche Verbindung mit Russland, oder die von der Opferung des Sohnes durch Stalin. Keine von diesen Mythen wird unreflektiert wiedergegeben. Vielmehr macht sich bei der Wiedergabe jeder Mythe Ironie spürbar, infolge dessen ihr affirmatives Potential aufgehoben und ihre Botschaft verändert wird. So werden in der Legende über die Verteilung der Länder statt der lobenswerten Geselligkeit und Gastfreundschaft die Lässigkeit, Faulheit und der Opportunismus von Georgiern thematisiert. Das Bild vom sonnigen Georgien wird in Nino Haratischwilis dekonstruktiver Lektüre des Mythos durch den Hang zum Hedonismus und der Korruption motiviert. Auch die georgisch-russische Freundschaft und die Verehrung Stalins werden im Zuge der Versinnbildlichung durch eine Vater-Sohn-Vertikale so dargestellt, dass die dahinter verborgene Unmündigkeit (sowie die damit zusammenhängende Irrationalität) entblößt wird. Auf diese Weise werden im Roman die besagten Mythen und Mythologeme umgedeutet, entlarvt und dekonstruiert. Statt gängige Stereotype und Vorstellungen zu bestätigen, fungieren sie als Instrumente der kritischen Reflexion über das georgische Selbstbild und dienen der Aufdeckung von nationalen Gebrechen und ideologischen Selbsttäuschungen.

In Nino Haratischwilis Roman Das achte Leben (für Brilka) werden folglich die oben erwähnten Kultureme in der Weise eingesetzt, dass das georgische Selbstbild als Ergebnis des sogenannten Autoexotismus (siehe M. Beller 2013, 98) erscheint: Es entsteht als Folge der Internalisierung eines vom Kolonisator (Sowjetrussland) für das kolonialisierte Land (Georgien) bestimmten und diesem mit Absicht aufgezwungenem Selbstbildes. Zu diesem Zweck werden im Text die gängigen nationalen Mythologeme ironisch umgedeutet. Mit der Identifizierung des Selbstbildes mit einem autoexotischen Konstrukt richtet sich Nino Haratischwilis Roman gegen den georgischen Ethnozentrismus und regt die Leser zu einer kritischen Reflexion über die im georgischen Denken etablierten und unreflektierten Selbstbilder an.

Schlussfolgerungen

Will man die in allen drei Romanen vorkommenden Kultureme in einer Tabelle vergleichend zusammenfassen, so ergibt sich das folgende Bild:


	
	Die Hüter des Grals
	In Deuxiland
	Das achte Leben


	Handlungsort und -Zeit
	Georgien / 1924
	Deutschland 1939–45
	Georgien u.a. 1900–2000


	
	Landschaften
	Bilder
	–


	
	Sprache und Literatur
	Bücher
	–


	Kultureme
	Geschichte
	–
	Sowjet-Zeit-Realien


	
	Mythen
	Mythen
	Mythen


	
	Sitten und Bräuche
	Sitten und Bräuche
	–


	
	Charakter
	–
	–


	
	–
	Gerichte, Trachten
	–


	Sprachvermischung
	Thavad, Thamada, Szorperi-Brauch
	Kakausus, Aragus, kolchidisch
	deda


	Modus
	Ausführliche, Beschreibung, Reflexion, Apologie
	Ironische Erwähnung
	Kritische und parodistische Darstellung




Die interkulturelle Vermittlungssituation, die im Falle der deutsch-georgischen Literatur entsteht, ist ganz einzigartig und maßgeblich von den historischen Begebenheiten in Georgien geprägt. Alle drei AutorInnen haben zwar eine multikulturelle Biographie, aber der außertextuelle Kontext, auf den sie sich in ihren Werken beziehen, ist durchgehend georgischer Provenienz.

Im Zuge des Kulturtransfers erfahren die Kultureme eine Transformation in verschiedenen Modi je nach der Zielsetzung des Kulturtransfers. Im apologetischen Modus dienen sie dem Wissenstransfer und somit der Vermittlung zwischen der georgischen und der deutschen Kultur. Im ironischen Modus werden sie dazu genutzt, die apologetische Position der georgischen Migranten zu relativieren und sich von ihrer Heimatgebundenheit zu distanzieren. Dabei kommt es zu einer Schrumpfung der Kultureme zu einer bloßen Erwähnung oder zu einer bewussten sprachlichen Deformation. Im parodistischen Modus schließlich werden Kultureme eingesetzt, um das georgische Selbstbild zu dekonstruieren und als Ergebnis der Autoexotisierung zu entlarven. Dabei beansprucht einzig die georgische Anrede „deda“, ein extrem emotional aufgeladenes und unübersetzbares Element georgischer Kultur zu sein.

Die Charakterzüge der kulturellen Identität, die anhand der eingesetzten Kultureme konstruiert wird, ändern sich im Laufe des 20. Jahrhunderts; die Dynamik dieses Wandels verläuft von der Remythisierung zur Demythisierung, von der (Re)konstruktion zur Dekonstruktion, von der apologetischen Selbstaffirmation über die ironische Selbstabgrenzung bis hin zur kritischen Selbstparodierung. Während in der ersten Phase des Kulturtransfers ein autoexotisches Selbstbild vermittelt wird, nimmt die Distanz zu dem besagten Selbstbild im Laufe der Zeit zu, so dass in der letzten Phase nur noch ein subalternes Konstrukt übrigbleibt.
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Xanım Zairova (Bakı) / Khanim Zairova (Baku)

Aserbaidschan in Reiseberichten von deutschen Reisenden (Schiltberger, Olearius, Kempfer und Gmelin)

Einleitung

Reiseberichte sind seit der Antike wichtig für die Übermittlung und Bildung von Informationen über verschiedene Länder und Kulturen. Auch unterschiedliche Formen der Reisen haben einen Einfluss auf die Entwicklung interliterarischer Beziehungen. Laut der Meinung des Literaturwissenschaftlers D. Durisins, sind sie der ernsthafteste Diskussionsgegenstand in einer Reihe vergleichender literarischer Arbeiten, obwohl diese Formen für das Studium der literarischen Beziehungen nicht wichtig sind. In diesem Zusammenhang ist auch die Rolle von Reisen und Reisenden wichtig (Zairova, 2015, 42).

Das Wort „Reisen“ wird in den Quellen unterschiedlich erklärt. Der berühmte deutsche Geograph Hanno Beck erklärt das Wort „Reisen“ folgenderweise: „Im 19 Jahrhundert entwickelten sich die Reisen zu Werkzeugen der Geographie“ (Geographie & Reisen, 1957,1–23). Unter Reisen werden alle Unternehmungen, die unsere Kenntnisse von der Erdoberfläche förderten und auch gegenwärtig noch erweitern, also nicht nur Entdeckungs- oder Forschungsreisen verstanden. Auch die Touristen, Reiseschriftsteller und Dichter haben Reisen mit länderkundlichen Effekten durchgeführt und müssen infolgedessen in einer Geschichte der Reisen behandelt werden (Geographie & Reisen, 1957,1–23).

Nach Bracher haben A. Bauerkemper, H. Bödeker, B. Struck in ihrer Veröffentlichung „Die Welt erfahren. Reisen als kulturelle Begegnung von 1780 bis heute“ das Reisen als kulturelle Praxis offengelegt und hier vier Aspekte aufgezeigt:

1. die technisch-pragmatische Dimension des Reisens

2. der materielle und kulturelle Transfer durch Reisen

3. die verschiedenen Dimensionen des Kulturkontakts auf Reisen

4. die Darstellung von Reisen (Zairova, 2015, 43).

Dabei stimulieren der zweite und dritte Aspekt die Entwicklung der literarischen Beziehungen und stimmen mit den Auffassungen von D. Durisins überein.

Nach Brachers zweitem Aspekt werden Reisen unter dem Blickwinkel einer Erkenntnisform betrachtet, wobei nach dem Referenzrahmen von kulturellen Erfahrungen gefragt wird, wobei der dritte Punkt Reisen als Kulturkontakt beleuchtet, bei dem Kulturbegegnungen zu einem doppelten Effekt führen. Den vierten Aspekt charakterisiert Bracher als Verschriftlichung von Reiseerlebnissen (Bracher, http://www.iaslonline.de/index.php?vorgang_id=1061).

Im Mittelalter wurden Informationen über den Orient in der europäischen Literatur fast ausschließlich in Reiseberichten oder in den Kompiliationen dieser Reiseberichte vermittelt.

Das 17. Jahrhundert gilt als das früheste Zeitalter der Reisedarstellung in Europa. Bis 1700 entstanden in vielen europäischen Ländern, insbesondere in Italien, wertvolle und reichhaltige Sammlungen, die eine große Anzahl an Reiseberichten enthielten. Nach der im späten 18. Jahrhundert erstellten Liste der Reisebeschreibungen kann gesagt werden, dass unter diesen Werken Reisebeschreibungen in lateinischer Sprache eine besondere Stellung einnehmen. Diese Liste enthält rund 30 lateinische Reisebeschreibungen des 16. und 17. Jahrhunderts, die eindeutig den Orient betreffen und von denen etwa die Hälfte in Deutschland erschienen ist.

Nach Angaben des Forschers P. Hultsch gibt es bis 1700 143 vergleichende Reisebeschreibungen und Reiseberichte über den Orient, davon entfallen 5 % auf Spanien, 15 % auf die Niederlanden, 18 % auf England, 28 % auf Deutschland und 34 % auf Frankreich. 28 von diesen Texten wurden in den Jahren 1660–1700 veröffentlicht. 27 Reiseberichte in deutscher Sprache wurden aus Fremdsprachen übersetzt (11 Französisch, 7 Niederländisch, 5 Italienisch, 2 Englisch, 2 Spanisch). P. Hultsch führt das Reisebuch von Adam Olearius als das perfekteste Beispiel für diese Reisebeschreibungen an (Hultsch, 1936, 18). In dieser Zeit wurden Reiseberichte für unterschiedliche Bevölkerungsschichten geschrieben und dienten unterschiedlichen Zwecken. Wenn einige der Reiseberichte als missionarische Beweise und Werbung dienten, konzentrierten sich andere auf Forschung und Bildung. Im 16. Jahrhundert waren Frankfurt am Main, im 17. Jahrhundert Nürnberg, Hamburg und Amsterdam die Druckorte von Reiseberichten.

Reiseberichte über Aserbaidschan

Die wissenschaftlichen Meinungen und Informationen deutschsprachiger Wissenschaftler und Reisender über Aserbaidschan sind seit langem bekannt. Die Grenzen Deutschlands überschreitend haben Reisende wie H. Schiltberger, G. Tektander, A. Olearius, E. Kempfer, S. G. Gmelin, A. G. Serebrov, F. M. Biberstein, K. E. Aichwald, H. Abix, Ch. Hentsche, N. Seidlitts, H. Brugsch, G. Radde, A. Pettsold vier Jahrhunderte lang dieses Gebiet beschrieben und erkundet (Auch, 2001, 63–66).

Sie sind entweder im Rahmen einer Expedition gereist oder sie haben Recherchen in verschiedenen Wissenschaftsgebieten durchgeführt: Ethnologie, Geographie, Botanik, Geschichte, Kultur, Geologie, Medizin, Landwirtschaft, Archäologie, Topographie, Kartographie zum Beispiel.

Johannes Schiltberger (ca. 1380–1427)

Als erste Reisebeschreibung können wir Schiltbergers Reisebericht erwähnen. Obwohl J. Schiltberger sich, nachdem er in türkische Gefangenschaft geraten war, recht lange im Nahen Osten aufhielt, enthält sein Reisebericht nicht umfassende Informationen für Geschichte und Geographie, aber es gibt einige Notizen über Städte Aserbaidschans. Im XXXV. Kapitel „Die zu Persien gehörenden Gebiete“ des Werks „Hans Schiltbergers Reise in die Heidenschaft – was ein bayerischer Edelmann von 1394 bis 1427 als Gefangener der Türken und Mongolen in Kleinasien, Ägypten, Türkestan, der Krim und dem Kaukasus erlebte“ hat H. Schiltberger die aserbaidschanische Städte Nakhchivan, Sheki und Shirvan erwähnt.Sein Werk diente als wichtiger Reiseführer für seine Zeit. Schiltberger beschreibt die Städte Aserbaidschans wie folgt:


„Die Stadt Nachidschewan liegt an dem Hang des Berges Ararat, auf dem die Arche landete, in der Noah eine Sintflut überdauerte. Rund herum ist fruchtbarer Boden ...

Die Stadt Alinscha hat sich 16 Jahre lang gegen den Mongolen Timur verteidigt, ehe er sie gewann.

Am Weißen Meere (das auch die Kaspische See genannt wird) liegt der Ort Scheki, wo Seide wächst ... Die beste Seide findet man in Schirwan. Das ist aber ein heißes und ungesundes Land ...“ (Schiltberger, 1947, 80).



Außerdem hat Hans Schiltberger in diesem Kapitel die Namen von Tabriz, Maragha, Hallaj, Gilan, Alindscha, Shiraz und anderen Städten Südaserbaidschans erwähnt und mancherlei Auskunft über diese Städte gegeben.

Georg Tektander (1581–1614)

Der Reisende Georg Tektander aus Gabel, der im frühen 17. Jahrhundert Kaiser Rudolf II. als Sekretär bei seinem Iran-Besuch begleitet hatte, ist während dreier Jahre über Minsk, Smolensk, Moskau, Astrachan, Lankaran nach Tabriz gekommen und dann über Nachitschewan, Echmiadzin, Kachetien, Astrachan, Wilna und Greifswald nach Prag zurückgekehrt. Er hat seine Memoiren als „Iter Persicum“ veröffentlicht. (Tectandrus, 1610; Auch, 2001, 53).

Adam Olearius (1599–1671)

Adam Olearius war einer der deutschen Reisenden des 17. Jahrhunderts, der Aserbaidschan besucht und detailliertere Informationen über Aserbaidschan gegeben hat. 1647 ist sein Reisebericht Neue Orientalische Reisebeschreibung erschienen. Der Reisebericht ist als Ergebnis einer Reise in den Iran in 1635–1639 entstanden, die Olearius im Auftrag des Herzogs von Schleswig-Holstein, Friedrichs V., unternommen hatte. Das Werk besteht aus zweispaltigen Folioseiten und umfasst eine Reise von der Ostsee bis Narva, durch Moskau wolgaabwärts nach Astrachan, dann mittels eines Schiffes über das Kaspische Meer nach Derbent, von hieraus durch Schamacha, Ardabil, Gazvin nach Isfahan.

Die Beschreibungen von Olearius zeigen, dass er eine äußerst seltene Beobachtungsfähigkeit hatte. Er hat die Informationen von antiken Schriftstellern wie Herodot, Strabo und Xenophon verglichen und frühere Reiseberichte kommentiert. Sowohl in diesem Werk als auch in der ausführlicheren Version des Reiseberichts „Vermehrte Moscowitische und Persische Reise beschreibung“ erwähnt der Autor auch Aserbaidschan. Aber wie der berühmte Turkologe Aserbaidschans A. Caferoglu geschrieben hat,

„Leider betreffen die Informationen von Olearius nur Dagestan und den östlichen Teil Aserbaidschans, nämlich Mugan, Derbent und Schamachi. Denn die Mitglieder der Delegation befanden sich nur in diesen Bereichen und konnten nicht weiterkommen“ (Caferoglu, 1933, 254–263).

Die nach dem Reisebericht von A. Olearius entstandenen Reiseberichte beschrieben auch nur die Provinzen Aserbaidschans wie Mugan, Derbent und Shamakhi. Dies lag daran, dass damals Reisende, die in den Iran und in andere östliche Länder reisten, in die gleiche Richtung gingen.

Im 2. Kapitel „Von unterschiedlichen Landschafften und Proviencien/so im Königreich Persien begriffen. Und in sonderheit von Erak, Fars, Schirwan und Adirbeitzan“ hat Olearius geschrieben:

„die berühmteste Landschafften in Persien seynd/damit ich fürnembsten den anfang mache: Erak, Fars, Schirwan, Kilan, Adirbeitzan, Thabaristan vel Mesandaran, Iran vel Karabach, Chorasan, Sablustan, Sitzestan, Kirman, Chusistan, Tzisire, Diarbek“ (Olearius, 1647, 539).

In demselben Bericht hat A. Olearius Schirvan wie folgt beschrieben:

„Schirwan, welches von den Europeischen in gemein Servan tituliret wird/hat vor zeiten Media atropatia geheissen/nicht aber Hircania wie Anton Jenkintonius der Engelländer in seinem Itinerario schreibet. Ist das Nordertheil von Meden gewesen/ und haben wir also wahr befunden/was demselben Heradorus und Strabo, daß es hoch und sehr kalt liege ... Die Hauptstadt in dieser Landschafft ist Schamachie und nicht wie ihrer viel schreiben/Sumachia ...“ (Olearius, 1647, 541).

Dann berichtet der Autor über verschiedene Städte von Shirvan und vermittelt knappe Informationen über Baku, Derbent, Shabran, Niyazabad:

„Bakuje lieget an der See am Berge/darvon die See auch den Nahmen bey den Scribenten Mare de Baku bekommen/treibt grossen Handel. Derbent, welches wegen des engen durchganges eines von den Caspischen Pforten ist. Das ist die Stadt welche Alexander der Grosse seinen alten ausgedieneten Macedonier zur Ruhe hat bawen/und nach seinen Namen Alexandria nennen lassen/ wie darvon Q. Currius. Daher wird noch heutiges Tages bey den Einwohnern ein Theil von der Stadt Schaher Junan die Griechen Stadt genennet.

Schabran ist ein sein Stadtlein in der Gegend Miskur, wo selbst wir strandeten/nicht ferne von der See gelegen“ (Olearius, 1647, 541).

Darüber hinaus gibt Olearius die folgenden Informationen über eine zerstörte aserbaidschanische Stadt:

„Eres oder Aras, welches hin und wieder gedacht wird/ist verwustet/ und jetzo nicht mehr/als die blosse Städte am Fluß Aras/ so jetzo Arisbar genannt wird/zu finden.“ (Olearius, 1647, 541).

Im 20. Kapitel „Aus der Stadt Shamakhi und den umliegenden Bergen“ des 4. Buches beschreibt Olearius Shamakhi wie folgt:

„Die Stadt Schamachie wird von unterschiedlichen Scribenten unterschiedlich genennet und gesetzt. Von etlichen wird sie Sumachia, Summachia und Samachia/als vom Bizarro, Barbaro und andern /von den Spaniern aber Xamachi geschrieben. In der Landcharten findet man sie bey etlichen unter Derbent gesetzet/bey etlichen an beyden Orten. Sie wird aber von den Einwohnern und Persern unser Pronuntiation nach Schamachie genandt ...“ (Olearius, 1647, 443).

Engelbert K(a)empfer (1651–1716)

Eine der wichtigsten Informationen zur Beschreibung Aserbaidschans sind die Angaben von Engelbert Kempfer in seinem Buch Amoenitates exoticae („Fremde Wunder“), das aus 5 Büchern (fasciculus) besteht. Kempfer basiert auf Olearius’ Aufzeichnungen. Der Hauptteil der Sammlung behandelt den Iran (Bücher I und IV insgesamt, Teil der Bücher III), andere Teile sind meistens Japan gewidmet. Die Reise umfasst eine Route von Schweden nach Finnland, Estland, Russland und dann die Wolga hinab nach Astrachan, das Kaspische Meer, Baku und Absheron, den Iran, Südindien, Ceylon und Japan.

Die Darstellungt enthält auch einige Untertitel zu verschiedenen Regionen Aserbaidschans – eine Reise zu den Naphthaquellen von Baku und Absheron, Shamakhi, von Shamakhi bis zur Provinz Mugan, Mugan-Ebene, Talysh, Berg Beshbarmag usw. Im Gegensatz zu Olearius sind Kempfers Beschreibungen vollständiger. Zu den interessantesten Teil des Berichts gehören die Informationen über Baku und seine Ölquellen im zweiten Buch der Sammlung, sowie die erste Skizze der Stadt Baku und der Absheron-Halbinsel mit den Namen „Okesra“.

Samuel Gottlieb Gmelin (1744–1774)

Zu den bedeutenden Informationsquellen über Aserbaidschan zählt auch das Werk des Naturforschers S. G. Gmelins Reise durch Russland zur Untersuchung der drey Natur-Reiche. Der Bericht beschreibt detailliert die Städte Derbent, Guba, Shabran, den Berg Beshbarmag, Baku, die Ölquellen von Baku, Schamakhi, Salyan, den Fluss Kura. Wie sich E. Kempfer in seinen Reisebericht auf A. Olearius bezieht, erwähnt S. G. Gmelin in seinem Werk häufig die Notizen von E. Kempfer.

Aber der Reisebericht von S.G. Gmelin liefert doch genauere Informationen als Kempfer. Dazu können wir die Informationen über Baku aus beiden Reiseberichten vergleichen:

Kempfer über Baku:

„Urbs Baku magnam redolet antiquitatem, cum structurae insolentia, tum appellatione sua. Quibus libido est exotica a nostris derivare nominibus, ita dictum volunt a Bacho, vinearum Deo ... Melius Persæ ita vocari conjiciunt a Baad Kuuh, id est, vento montano, qui ex fastigio accumbentis jugi propulsus, hic mire sævit, & civibus crebras parit molestias. Figura sua exacte in quadratum posita, ex montosa adjacentis jugi declivitateinmare usque extenditur, referente unoquoque latere mille & amplius passuum longitudinem. Duo urbis latera fluctus alluunt; unum quod portum excipit, alterum quod aperto mari objicitur: reliqua duo exigua fossa ambit, in petrosabasi urbis excisa. Mœnibus cinditur geminis, quidecimpassum dissidentibus, quorum interiora longe supereminent; utraque insigni urbis ornamento, in femicirculos, quos propugnacula putes, crebro sunt inflexa, & in summitate pinnis distinca densis, ovatis; per quorum interstitia hostis peti sagittis & arceria civitate possit. Sunt ea, quæ mare respisiunt, mœnia, cetera ex luto indurato sat bene coagmentata. Gemina porta viatorem intromittit, adversa urbis parte collacata, obducta & firmata ferreis laminis. Ex portu vero tribus ostiis ingressus patet, pro mercium commodiori transvectione.“

(Kempfero, 1712, 268–269)

„Die Stadt Baku macht einen sehr altertümlichen Eindruck, durch ihre altertümliche Bauart wie durch Ihren Namen. Wem es Vergnügen macht, fremdländische Namen von den unsrigen abzuleiten, bezieht ihn auf Bacchus, den Gott des Weins. Mit besserem Recht leiten ihn die Perser ab von Baad Kuuh, d.i. dem Bergwinde, der, vom Gipfel des nahen Bergjochs herabstürzend, hier auffallend tobt und den Bürgern oft Beschwerden macht. Die Grundfläche der Stadt ist ein genaues Quadrat mit einer längeren Seite. Sie zieht sich von dem Joch des Berges bis hinab ans Meer und hat an jeder Seite eine Länge von mehr als 1000 Schritt. Zwei Seiten der Stadt bespülen die Fluten. An der einen liegt der Hafen, die andere liegt nach dem offnen Meere zu, die übrigen beiden umschließt ein schmaler Graben, der aus dem felsigen Untergrund herausgehauen ist. Sie ist von doppelten Mauern umgeben, mit 15 Schritten Zwischenraum, von denen die inneren die äußeren weit übertragen. Sie bilden einen hervorragenden Schmuck der Stadt mit ihren bastionartigen Ausbauchungen und dicht stehenden stolzen Zinnen, durch deren Zwischenräume der Feind mit Pfeilen erreicht und abgewehrt werden konnte. Die nach dem Meere zu liegenden Mauern sind aus Ziegeln, die inneren aus gehärteten Lehm gut zusammengefügt. Zwei Tore lassen den Wandrer ein, an entgegengesetzten Seiten der Stadt gelegen, überdeckt und durch Eisenbeschlag verstärkt. Vom Hafen her aber stehen drei Tore offen zu bequemerer Beförderung der Waren.“

Achten wir auf Gmelins Beschreibung von Baku:

„Die Stadt Baku stöst nördlich an den Berg Bischbarmak, westlich an Schamachie, südlich an Sallian, und ist eine uralte ungefähr unter dem 39sten Grad 30 Min. in einem ungleichen Viereck erbaute Stadt. Sie ist, oder sie war vielmehr, mit doppelten Mauren umgeben, die von Kalcksteinen aufgeführet sind. Die innere Mauer übertrifft die äussere an Grösse, und diese ist durch die Gewalt des Wassers verloren gegangen, so, daß nur noch an der südostlichen Seite einige Überbleibsel Zeugen von der ehmaligen Herrlichkeit abgeben. Die Mauren von Baku reichen also bis in die See hinein. Sie haben ihre ordentliche Brustwehren, die sich aber in einem schadhaften Zustand befinden, und an ihren Spitzen sind in gehörigen Entfernungen Oefnungen für Musketen und Pfeile angebracht. Der Graben liegt an der nordwestlichen Seite der Stadt, auf einem dürren Hügel, und hat keine Verbindung mit der See ....“

(Gmelin, 1774, 52–53)

Auch im Stil unterscheidet sich S. Gmelins Werk von dem Reisebericht E. Kempfers. S. Gmelins Reisebericht ist übersichtlicher und geografisch genauer.

Beide Reiseberichte bieten darüberhinaus ausführliche Informationen zu den Volksbräuchen, Trauerzeremonien, dem Empfang der Gäste im Khanpalast, dem Wohnsitz verschiedener Völker, zudem ausführliche Beschreibungen von Städten, Landwirtschaft, Handel, Weinbau, Friedhöfen und der Verwendung von Henna. Aber die Beschreibung des Kaspischen Meeres von Gustav Gerber ist perfekter als andere.

Reiseberichte und die Vermittlung von Wissen über die orientalische Literatur

Das wachsende Interesse an den Osmanen seit dem 14. Jahrhundert sowie verschiedene Informationen und Erinnerungen ehemaliger türkischer Kriegsgefangener haben diesem Bereich Impulse gegeben. Neben Übersetzungen haben auch Reiseberichte eine wichtige Rolle beim Einfluss orientalischer Literatur auf die deutsche Literatur gespielt. Dank dieser Reiseberichte beginnt in Deutschland die erste Bekanntschaft mit orientalischer Literatur. In diesem Zusammenhang ist die Tätigkeit von A. Olearius besonders hervorzuheben. Im Allgemeinen gilt A. Olearius auch als berühmter Übersetzer des 17. Jahrhunderts.

Er übersetzte den Gulustan des persischen Dichters Sadi unter dem Namen Persian Gulustani ins Deutsche. P. Hulch vermerkt in dem oben erwähnten Werk, dass A. Olearius dem Text des Originals treu geblieben ist, das er im Iran geschenkt bekommen hat (Hultsch, 1936, 16).

Im 27. Kapitel Von Ihren Poeten und dero Versen des 5. Buches vom Werk Vermehrte Moscowitische und Persianische Reisebeschreibung hat Olearius die Stellung der Poesie in Iran solcherweise eingeschätzt:

„Man hat derer einen grossen Unterschied; etliche machen sittlliche/etliche auch schlechte Sachen/ gleich auch bey uns zu geschehen pfleget/und können den Nahmen Schaer (so nennen sie die Poeten) nicht wol führen/ diese lassen sich auch begnügen/ daß sie mit andern Federn geschmückt in den Krügen und Marckt stehen/ und von gemeinen Leuten etliche Pul oder Schilling bekommen. In betrachtung dieses/ hat der fürnehme Türkische Poet Füssuli geschrieben:

Schaer olmisch her derede bir kodokh

Biz dahe schaeleri elden koidukh.

Ein jeder junger Esel will Poete seyn.

Drumb die Poeterey stell ich nun gänzlich ein.“

(Olearius, 1556, 622–623)

Da A. Olearius kein Türkisch konnte, übersetzte er das türkische Wort „shaaleri“ = „Gerüchte“ als „Poeterey“. Das beweist auch die deutsche Version des Gedichts. Trotzdem behielt er das Reimsystem bei und teilweise die Metrik des Gedichts.

Der Autor weist darauf hin, dass es hier schöne Werke persischer und türkischer Dichter gibt, beide Sprachen – sowohl Türkisch, als auch Persisch hier gerne gesprochen werden. Dann erwähnt er auch die Namen der berühmten Dichter:

„Sie haben herrliche Schriften der alten ihrer Nation Poeten/ so wol in Türkischer als Persischer Sprache. Denn weil beyde Sprachen bey Ihnen gleich gültig seynd/ lesen sie so gern die Türkische als Persische Poeten – Ihre beste Poeten aber/ die sie in Schrifften haben/ seynd (nach dem sie mir kund geworden) Saadi, Hafis, Firdausi, Füssuli, Chagani, Eheli, Schems, Nawai, Schahidi, Ferahsed, Deheki, Nessimi, &c.“ (Olearius, 1556, 624)

Zusammenfassung

Mit den angeführten Beispielen fassen wir die erzielten Ergebnisse am Ende unseres Beitrags wie folgt zusammen:

Die Reiseberichte von A. Olearius, E. Kempfer, S. G. Gmelin zeigen uns, welchen Stellenwert sie in der deutschen Literatur einnehmen und gleichzeitig, welche Eindrücke Aserbaidschan in Europa hinterlassen hat. In diesen Reiseberichten wird nur der östliche Teil Nord- und Südaserbaidschans beschrieben, da die Reisen in die gleiche Richtung erfolgen.

Reiseberichte beschäftigen sich nicht nur mit geographischen, sondern auch kulturellen Beschreibungen der Länder.
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Sənubər Zeynalova (Bakı) / Sanubar Zeynalova (Baku)

Übersetzungsmöglichkeiten phraseologischer Einheiten aus kognitiver Sicht am Beispiel des Deutschen und Aserbaidschanischen

Einführung

„Phraseologismus ist also eine strukturell-semantische Spracheinheit, die sich sowohl von der syntaktischen Verbindung als auch vom Lexem durch die Stabilität der umgedeuteten Semantik, der Struktur und des Gebrauchs unterscheidet“.207

Anders gesagt, der Begriff Phraseologismus stammt aus dem Griechischen, der sich aus den Wörtern „phrasis“, was als Satz, ein vollständiger Gedanke übersetzt wird, und dem Wort „logos“, was „Wort“, „Begriff“ oder „Konzept“ bedeutet, zusammensetzt. Man kann sagen, dass phraseologische Einheiten, die sich im Laufe der Zeit entwickelt haben, mit kulturellen Informationen gefüllt sind, eine stabile Form und einen stabilen Inhalt haben und den Reichtum der Völker widerspiegeln. Phraseologismen sind die sprachlichen Mittel, die sich in der Sprache widerspiegeln und die ethnische Originalität der Völker reproduzieren.

Ihr Inhalt, ihre Ausdrucksformen und ihre Etymologie ziehen seit langem die Aufmerksamkeit der Wissenschaftler auf sich. Phraseologie ist ein Bereich der Linguistik, der eine große Rolle bei der Erforschung der Beziehung zwischen Sprache und Denken spielt. Die Interpretation von Konzepten, die für alle Kulturen in verschiedenen Sprachen universell sind, das Wesen der Struktur von phraseologischen Einheiten, ihre Rolle im Kommunikationsprozess, die Möglichkeit ihrer angemessenen Übersetzung und ihr Umfang sind theoretisch und praktisch wichtig für die moderne Linguistik. Das Studium der Phraseologie ist im Lichte der kognitiven Sprachforschung besonders relevant, da die kognitive Linguistik Sprache als einen Mechanismus betrachtet, „ein System von Zeichen, die eine Rolle bei der Darstellung und Transformation von Informationen spielen“.208

Die Verwendung von Ausdruckseinheiten ermöglicht es den Menschen, ihre Ideen genau, prägnant und ausdrucksstark auszudrücken. Phraseologismen sind mit Diskurs gleichzusetzen, da sie gewissermaßen diese oder jene Situation charakterisieren, skizzieren und gleichzeitig Konkretheit ausdrücken. Die Hauptmerkmale von Phraseologismen sind Logik, Prägnanz, Emotionalität und Ausdruckskraft. Phraseologische Einheiten spielen daher eine besondere Rolle in der Sprache, verleihen der Sprache künstlerische Ausdruckskraft, spiegeln die Konnotation des Sprechers zum Gesprächsthema wider, tragen zur Diversifizierung der Sprache bei und vermeiden Tautologien.

Phraseologische Einheiten, die zeitlich universell sind, können Äquivalente in verschiedenen Sprachen haben, die beispielsweise Eigenheiten der natürlichen Umwelt, Merkmale des nationalen Charakters widerspiegeln, und dies wiederum ermöglicht es ihnen, sich mit der Kultur, Geschichte und Art einer Sprache vertraut zu machen: mit dem Leben und der Lebensweise der Nation, was hilft, die kognitiven Ursachen zu identifizieren, die die Entstehung dieser Ausdruckseinheiten in einer bestimmten Sprache beeinflusst haben.209

Phraseologische Einheiten gehören in jeder Kultur zu den allgemein verwendeten Schichten der Sprache und sie sind durch ihre spezifischen Merkmale gekennzeichnet. Die Quellen der Ausdruckseinheiten jeder Sprache bilden gewöhnlich die mündliche Rede, schriftliche Literatur und Folklore. Unserer Meinung nach können alle phraseologischen Einheiten in zwei große Gruppen unterteilt werden:

a) phraseologische Einheiten, die nicht von einer Sprache in eine andere übersetzt werden können, da sie die nationale Kultur, die Art der Sprache und andere Unterscheidungsfaktoren widerspiegeln, die ihre Bildung beeinflussen;

b) phraseologische Einheiten, die in allen Sprachen oder zumindest in den Sprachen vieler Völker mit unterschiedlichen Kulturen und Entwicklungsstufen existieren.

Die Aussage von Ferdinand de Saussure, der eine gewöhnliche Phrase von einer Kombination fester Phrasen in einer Sprache unterscheidet, lautet wie folgt:

„Wir alle stoßen auf viele Ausdrücke, und wir müssen sie in der Sprache assoziieren. Dies sind vorgefertigte Teile der Sprache, die im Allgemeinen als nicht akzeptabel angesehen werden, obwohl es möglich ist, Wörter mit unterschiedlichen Bedeutungen in ihnen zu ändern. Es hängt ganz von der Bedeutung und syntaktischen Struktur der Bedeutung von Phrasen im Sinne der Tradition ab. Solche Aussagen werden nicht korrigiert, sie werden in der fertigen Sprache verwendet“.210

Die Phraseologie der deutschen Sprache ist reich und vielfältig. Dies ist ein komplexes System, das als Ergebnis der Entwicklung der deutschen Sprache erweitert wurde, die eine tausendjährige Geschichte besitzt. Phraseologische Einheiten der deutschen Sprache basieren auf verschiedenen gesellschaftlichen und historischen Gegebenheiten. Die ersten Beobachter deutscher Spracheinheiten waren Lexikographen. Gleichzeitig sollte beachtet werden, dass Wörterbuchquellen einen Teil der Bedeutung von Wörtern verloren haben. Diese Situation wird normalerweise beobachtet, wenn ein bestimmtes Wort Teil einer unteilbaren Kombination ist. Zum Beispiel:

Geschickte Hände haben (d. h. routiniert handeln; fähig / kompetent sein) – auf Aserbaidschanisch qızıl əllər – wörtliche Übersetzung aus der aserbaidschanischen Sprache: goldene Hände haben.

Auf der Bärenhaut liegen (d. h. faul sein, nichts tun, die Zeit mit Müßiggang verbringen) – auf Aserb. yerində saymaq – wörtliche Übersetzung: Hände in den Schoß legen.

Das hat weder Hand noch Fuß (keinen Sinn ergeben; unlogisch sein) – ipə – sapa yatmaz – wörtliche Übersetzung: passt nicht in den Rahmen.

Mit dem Kopf durch die Wand wollen (d. h. Wer trotz großer Widerstände unbedingt seinen Willen durchsetzen will, kann anderen, aber vor allem auch sich selbst ganz schön schaden. Egal, was die anderen sagen – immer volle Fahrt voraus, da hält einen (zunächst) auch keine Wand von ab!) – dikbaşlıq etmək, wörtliche Übersetzung: die Nase hochziehen.

Wie oben erwähnt, ist die Entwicklung bestimmter phraseologischer Ausdrücke und Phrasen in der Sprache mit der praktischen Erfahrung von Menschen verbunden. Diese Art von Ausdruckseinheiten wird unwillkürlich und nicht zufällig gebildet. Urheber solcher Äußerungen ist meist das Volk, Träger der mündlichen Kultur, das während seiner gesamten Existenz mit verschiedenen historischen Äußerungen, die auf Lebensweisheiten beruhen, daraus Schlüsse zieht und versucht, dies in seiner Rede auszudrücken.

Bei der Übersetzung deutscher Spracheinheiten ins Aserbaidschanische stößt man auf eine Reihe von Schwierigkeiten. Diese basieren grundsätzlich darauf, dass dasselbe Ereignis in zwei unterschiedlichen Kulturen, je nach eigenen Erfahrungen oder Wahrnehmungsformen differenziert werden können. Bekanntlich ist die deutsche Sprache eine flektierende und das Aserbaidschanische eine agglutinierende Sprache, was bei Übersetzungen öfter Hindernisse impliziert. Hinzu kommt der Reichtum des Wortschatzes und eine komplexe Grammatik.

„Du kommst mit mir und wirst den Mund halten“´– Dieser Satz enthält eine Wendung, die im Deutschen oft verwendet wird: den Mund halten. Zunächst ist es notwendig herauszufinden, was die phraseologische Kombination in der aserbaidschanischen Sprache bedeutet. Wörtlich übersetzt bedeutet „den Mund halten“, – ağzını saxlamaq. Wenn der Leser die Bedeutung im Allgemeinen ansieht, wird man verstehen, dass hier anstelle des Wortes Schweigen der Ausdruck „Sie werden Ihren Mund halten“ benutzt wird. Nachdem man das Äquivalent gefunden hat, kann man den ganzen Satz ins Aserbaidschanische übersetzen: Du kommst mit mir, aber du wirst schweigen. Allerdings wird immer noch keine vollständige Übersetzung erreicht. Schließlich verleihen phraseologische Kombinationen einem Satz Ästhetik und verstärken die Ausdruckswirkung. Wenn der Leser statt der Redewendung in dem von uns als Beispiel angeführten Satz den aserbaidschanischen Ausdruck „ağzına su alıb durmaq, wörtlich übersetzt – „nimm einen Schluck Wasser“ verwendet, ist die Übersetzung vollständig: Du kommst mit mir und trinkst einen Schluck Wasser. In diesem Fall wird der Leser in der Lage sein, die Wirkung des Ausdrucks vollständig zu verstehen. Bleibt trotz all dieser Übersetzungen der Sinn unklar, so wird von einer misslungenen Übersetzung gesprochen.

Es gibt weitere Gründe, warum phraseologische Kombinationen im Deutschen mit Phrasen im Aserbaidschanischen nicht kompatibel sind:

1. Differenzierung der menschlichen Lebensweise aufgrund der geographischen Lage

Ein Phraseologismus wie “Sie hat mich auf den Blocksberg gewünscht!” klingt auf Aserbaidschanisch ungefähr wie „Məni cəhənnəmə göndərdi“. Die Etymologie der deutschen phraseologischen Einheit führt uns jedoch zum Brocken in Deutschland, „wo sich der Legende nach Hexen nachts zum Sabbat versammeln“.211

2. Konfessionszugehörigkeit

Der Satz „Er gab seinen Segen zu dieser Arbeit“ wird ins Aserbaidschanische mit „O, bu işə öz xeyir – duasını verdi“ übersetzt. Segen bedeutet auf Deutsch „segnen“, was natürlich zu den Ritualen des christlichen Gottesdienstes in der Kirche gehört, in der aserbaidschanischen Sprache jedoch im Sinne von Gebet als „xeyir – dua vermək“, übersetzt wird, d. h. durch einen Ausdruck, der in einer solchen Situation in der aserbaidschanischen Kultur üblich ist. Die oben erwähnten sprachlichen Einheiten in den beiden Sprachen haben ein kognitives, differenzierendes Merkmal, das die Besonderheiten des nationalen Seins und Denkens widerspiegelt.

3. Individuelles Verhalten

Solche Faktoren führen letztlich zu einem anderen Weltbild und zu anderen kulturellen Werten, die das Leben der Gesellschaft als Ganzes und des Individuums als dessen Bestandteil regeln. Der Prozess der Kategorisierung und Strukturierung von Wissen erfolgt natürlich aufgrund der Wahrnehmung der Umwelt, die eine synonyme Reihe bildet, und Vergleiche, die sprachliche Einheiten bilden. In solchen Fällen ist eine vollständige und wörtliche Übersetzung ins Aserbaidschanische unmöglich, da phraseologische Einheiten die einzigartigen lexikalischen und grammatikalischen Formen der Sprache, nationale Merkmale, kognitive Merkmale von Traditionen, Kultur, Geschichte und Sprachsystem widerspiegeln.

Die Bedeutung von Sätzen, die wir wörtlich aus dem Deutschen ins Aserbaidschanische übersetzen, kann erheiternd sein.

Zum Beispiel:

„Die Beine in die Hand nehmen“ – „aradan çıxmaq“, übersetzt mit „wegrutschen“, buchstäblich die Füße in die Hand nehmen.

Der Ausdruck “Kein Blatt vor den Mund nehmen” bedeutet auf Deutsch “sag es geradeaus”, aber die wörtliche Übersetzung dieses Ausdrucks wird wie “Nimm die Blätter nicht in den Mund”, ins Aserbaidschanische übersetzt: ohne Unverblümtheit.

Der Ausdruck „Sich etwas durch den Kopf gehen lassen“ bedeutet „für eine lange Zeit über etwas nachdenken“, aber die wörtliche Übersetzung wäre nicht akzeptabel: „etwas durch den Kopf gehen lassen“.

Demgegenüber lässt sich der Ausdruck “Es gut mit jemandem meinen” wörtlich übersetzen mit “eine gute Meinung von jemandem haben”, also: mitfühlen.

4. Allgemein menschliche Phänomene und gesellschaftliche Lebensformen

„Gelbfieber“ wird wörtlich übersetzt als „gelbe Temperatur“, Unwohlsein, wird aber auch verwendet, wenn eine Krankheit wie Fieber übersetzt wird, eine Krankheit, die der Haut eine gelbliche Färbung verleiht.

„Silberhochzeit“ – der 25. Hochzeitstag, an dem sich Paare in Aserbaidschan silberne Ringe überreichen, was in ähnlicher Form ein traditionelles Element des europäischen Familienlebens bildet.

„Der schwarze Markt“ bedeutet Schwarzmarkt und in diesem Fall ist eine wörtliche Übersetzung möglich, da in vielen Sprachen die Schattenwirtschaft durch diesen Ausdruck charakterisiert wird.

Die meisten Wörter in dieser Art von Ausdruckseinheiten werden im wörtlichen Sinne übertragen, und auf der Grundlage dieser Bedeutungen werden eine klare Formulierung und ein entsprechendes Bild gebildet. Natürlich sei noch einmal darauf hingewiesen, dass manche Ausdrücke einen kulturellen Hintergrund beinhalten und zunächst einmal für Völker mit ähnlicher kultureller Orientierung verständlich sind.

Aber bei maschinellen Übersetzungen treten oft große Schwierigkeiten auf: Die wörtliche Übersetzung von Phrasen kann nämlich zu natürlichen Missverständnissen führen.

Daher ist es beim Studium der deutschen Sprache notwendig, sich mit den kulturellen Merkmalen und dem kulturellen Hintergrund der Sprache vertraut zu machen, die Bedeutung und den Verwendungsort ihrer phraseologischen Einheiten zu kennen.

Bei der Lektüre deutscher Texte müssen Sätze, Sprichwörter, Aphorismen usw. erkannt und in ihrer spezifischen Bedeutung genau erfasst werden. Besonders viele sprachliche Einheiten finden sich in den Werken hervorragender deutscher Schriftsteller und Dichter, bei Klassikern der Weltliteratur. Deshalb ist es für notwendig, darauf hinzuweisen, dass es Naturphänomene gibt, die in jeder Sprache durch sprachliche Einheiten bezeichnet werden, die in ihrer semantischen und strukturellen Zusammensetzung identisch sind, die aber schließlich in allen Sprachen allgemein verwendet wurden und ihre ursprüngliche Konnotation verloren haben: „Die Milchstraße“, „Sud yolu“.

Zusammenfassung

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass das Auftreten von Ausdruckseinheiten in einer Sprache für verschiedene Sprachgemeinschaften ein und derselbe Vorgang ist. Es handelt sich um Sprache, die als eine Reihe fester Sprachkomplexe für eine durch Stabilisierung und Festigung gekennzeichnete Sprachgemeinschaft leicht verfügbar ist. Phraseologische Einheiten, Sprichwörter, Redewendungen waren für die Meister der Rhetorik in der Antike eine unerschöpfliche Quelle, um ihr Ziel zu erreichen, und heute ist eine richtig organisierte Rede ein Faktor für die notwendige Organisation und Konsolidierung der Gesellschaft. Richtig gewählte sprachliche Einheiten schaffen Frische und Natürlichkeit der Kommunikation, die letztlich zum Ziel führt – einem gelungenen kommunikativen Akt.
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