Mehrdeutigkeit durch Ebenen religioser Begrifflichkeit

Birgit Mayer-Konig

In der tiglichen Ubersetzungsarbeit werden wir mit vielerlei Problemen kon-
frontiert. Neben der Textiiberlieferung sind dies vor allem die Schwierigkeiten,
die sich durch Mehrdeutigkeiten ergeben.’ Vier Typen solcher Mehrdeutigkei-
ten werde ich im Folgenden unterscheiden und an Beispielen aus der religidsen
Literatur Indiens veranschaulichen. Die Beispiele stammen aus unterschiedli-
chen religivsen Traditionen, nimlich dem Sufismus und den tantrischen Tradi-
tionen des Buddhismus und des Sivaismus. Die Sprachen der Originaltexte
sind Urdu, Sanskrit und Alt-Bengalisch.2

Typ 1

Stindige Begleiter der Ubersetzungstitigkeit sind die Probleme. die durch die
Bedeutungsfelder der einzelnen Worte bedingt sind, welche in der Uberset-
zungssprache von der Sprache der Vorlage abweichen. Selten ist ein bestimm-
tes Wort der Sprache A in seiner Bedeutung deckungsgleich mit einem
bestimmten anderen Wort der Sprache B. Vielmehr ist es meist so, dass ein
Wort mehrere Firbungen hat, die mehr oder weniger feine Unterschiede auf-
weisen. Manchmal gehen die Bedeutungen eines einzigen Wortes je nach Kon-
text sogar weit auseinander. Die Nuancen der in Frage kommenden Worter der

Dic allgemeine Problematik der Mehrdeutigkeit steht allen Ubersetzern stindig vor
Augen und ist vielfach beschrieben worden. Eine linguistische Analyse mit Beispielen
aus dem Englischen und einem Blick auf die Konsequenzen fiir die elektronischen Uber-
setzungsprogramme bietet Graeme HIRST, Semantic interpretation and the resolution of
ambiguity, London et al.: Cambridge University Press 1987. Philosophische Aspekte der
Ubersetzungsprozesse und spezielle Probleme bei der Ubertragung philosophischer
Texte untersuchen die Beitriige in Giinter ABEL (Hrsg.), Das Problem der Ubersetzung,
Schriftenreihe des Frankreich-Zentrums der Technischen Universitét Berlin, Bd. 1. Ber-
lin: Berlin Verlag Arno Spitz, Baden-Baden: Nomos 1999.

Die im Folgenden vorgebrachten Beispiele konnten selbstverstindlich durch zahlreiche
weitere auch aus anderen Sprachen ergiinzt werden.

Aus Griinden der Lesbarkeit wird darauf verzichtet, jeweils die maskulinen und femini-
nen Formen von Personengruppen zu nennen (.,Ubersetzer und Ubersetzerinnen®, ,Leser
und Leserinnen* usw.), sondern nur das Maskulinum im Sinne des Genus verwendet.
Alle Beispiele sind eigene Ubersetzungen aus den Originalsprachen unter Beriicksichti-
gung der vorhandenen Kommentare und Ubersetzungen wie im Einzelnen angegeben.

=
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Original- und der Zielsprache konnen in Art und Umfang stark divergieren.
Daher muss bei einer Ubersetzung in jedem einzelnen Fall die spezielle Kon-
notation ausgemacht und eine passende Entsprechung in der anderen Sprache
gefunden werden.

Hierzu ein Beispiel aus dem Sanskrit. Im Kalivilasatantra V1.9° wird der
Typ des Helden charakterisiert. Es heif3t dort viras coddhata-manasah — Ein
Held ist einer, dessen manas uddhata ist. Fiir manas gibt es vielerlei Uberset-
zungsmoglichkeiten: Geist, Seele, Verstand, Gedanke, Vorstellung, Absicht,
Wunsch, Wille, Stimmung, Gesinnung usw.* Auch uddhata kann Unterschied-
liches bedeuten, so: erregt, heftig, ibermiitig, stolz (Mylius), erhaben, arrogant,
aufgeregt (zusitzlich nach Monier-Williams).” Ubersetzungstechnisch sind da-
her recht verschiedene Wiedergaben moglich, z.B. wohlwollend ,.ein Held ist
einer, dessen Geist erhaben ist™ oder ablehnend ,.einer, dessen Gesinnung arro-
gant ist” — die Entscheidung liegt letztlich beim Ubersetzer. Dabei zeigt sich
auch das Problem der Ubertragung eigener Vorstellungen auf das Textmaterial.

Typ 2

Andere Ubersetzungsprobleme ergeben sich durch grammatikalische Mehr-
deutigkeiten des Originals, z.B. durch die ambivalente Stellung von Subjekt
und Priidikatsnomen oder unterschiedlich auflosbare Wortbildungen. Diese
Fille konnen wie diejenigen des Typs | ebenfalls speziell iibersetzungsbedingt
sein (Typ 2.1), niimlich dann, wenn man davon ausgehen kann, dass die Origi-
nalsprecher (im Gegensatz. zum Ubersetzer) die grammatikalischen Gegeben-
heiten sofort klar und eindeutig erkannten bzw. crkennen. Maogliche
Unsicherheiten konnen also durch groBe Ubersetzungspraxis beseitigt oder zu-
mindest reduziert werden.

Dies muss aber nicht in jedem Fall so sein. Als Typ 2.2 klassifiziere ich
Mehrdeutigkeiten, die bereits im Original eingebaut sind. Dies kann zum cinen
unbewusst geschehen (Typ 2.2.1), weil die intendierte Aussage zwar dem Au-
tor selbstverstindlich war, eventuell in der Rezitation auch durch die Betonung
deutlich blieb, bei der Lektiire aber Fragen aufwirft. Diese Schwierigkeiten fal-
len unter die allgemeinen Kommunikations- und Stilprobleme, sie sind nicht

Srau bhava-travam devi divva-vira-pasu-kramat / divvas ca deva-vat-pravo viras cod-
dhata-manasah // KVT V1.9 // Kalivilasatantra, ed. by Parvatt Charana TARKATIRTHA
(Arthur AVALON, chief ed.), Tantrik Texts Vol. 5, London: Luzac and Co. 1917.

MyLws, Klaus. Worterbuch Sanskrit-Deutsch, Leipzig, Berlin, Miinchen: Langenscheidt
(1975) 1992,

MONIER-WILLIAMS, Sir Monier, A Sanskrit-English Dictionary, 1899. Nachdruck Delhi et
al.: Motilal Banarsidas 1984.
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iibersetzungsspezifisch. Zum anderen konnen solche Mehrdeutigkeiten aber
auch bewusst eingesetzt werden, etwa zur Demonstration poetischer Kunstfer-
tigkeit (Typ 2.2.2). Diese beiden Untergruppen lassen sich zwar theoretisch gut
auseinanderhalten, aber in der praktischen Ubersetzungsarbeit kann oft nicht
entschieden werden, ob eine solche Mehrdeutigkeit beabsichtigt oder unbeab-
sichtigt ist; das spielt auch keine gro3e Rolle, denn der Ubersetzer muss sich in
jedem Fall bei der Arbeit fiir eine bestimmte Lesart entscheiden. Wissenschaft-
ler greifen hier zu Anmerkungen und Angaben von Ubersetzungsvarianten.

Das folgende Beispiel aus dem Sanskrit wirft Fragen auf, die das Verhiltnis
zwischen Subjekt und Pridikatsnomen betreffen; es birgt eine gewisse Brisanz,
da hier die Beziehung zwischen der gebundenen Seele (pasu) bzw. der befrei-
ten Seele (pati) einerseits und dem Konsum von Fleisch und Alkohol anderer-
seits erliutert wird. Wird dieser Konsum nun, wie man vielleicht auf dem
Hintergrund eines oberflichlichen Wissens iiber Ethik in Indien erwarten wiir-
de, als Abstieg in niederere Sphiren der Existenz verworfen, oder wird er, ganz
im Gegenteil, als Aufstieg in den Zustand der Befreitheit gepriesen?

Im Kuldrnavatantra 1X.54% ist zu klidren, welches Wort jeweils in den Vers-
zeilen ab und cd Subjekt und welches Priadikatsnomen ist, nimlich pasu, die
gebundene Seele (wortlich auch ,,Vieh*), oder pasu-pati, der Herr iiber die ge-
bundene Seele (gemeint ist Siva). Aus der Wortstellung im Satz ist dies nicht
ableitbar, da im Sanskrit-Vers poetische Freiheit herrscht. Metrische Griinde
beeinflussen die Wortstellung. So kann das Subjekt dem Priidikatsnomen nach-
folgen oder vorausgehen. Daher stellt sich die Frage, ob die folgende Variante
A der Ubersetzung richtig ist:

.Solange der Geruch von Alkohol besteht. ist selbst der Herr tiber dic gebundenen Seelen

[nur] eine gebundene Seele; ohne den Geruch von Alkohol und Fleisch ist die gebundene
Seele [aber| wirklich der Herr iiber die gebundenen Seelen.

Oder lautet es etwa andersherum (Variante B):

Solange der Geruch von Alkohol besteht, ist die gebundene Seele selbst der Herr iiber
die gebundenen Seelen; ohne den Geruch von Alkohol und Fleisch ist der Herr iiber die
gebundenen Seelen wirklich [nur] eine gebundene Seele.”

Die tatsichliche Aussage dieses Verses bliebe ungeklirt, lase man ihn nicht in
seinem speziellen Kontext. Im vorausgehenden Vers wird niimlich erklirt, was
denn eine gebundene Seele (pasu) kennzeichne:

amisdsava-saurabhya-hinam yasya mukham bhavet [ prayascitti sa varjyas ca pasur eva
na samsavah // KT 1X.53 // yavad dsava-gandhah sydat pasuh pasu-patih svayam / vinali-
mamsa-gandhena saksat pasu-patih pasuh // KT IX.54 // Kularnavatantra, also known
as Urdhvamndvatantra. Sanskrit Text ed. by Taranatha VIDYARATNA, with an English
introduction by Arthur AvALON. Tantrik Texts Vol. V., London: Luzac and Co. 1917.
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..Derjenige, dessen Mund ohne den Wohlgeruch von Fleisch und Alkohol bleibt, ist je-
mand, der eine Siihne ableistet und soll gemieden werden; er ist eine gebundene Seele,
dariiber besteht kein Zweifel (KT 1X.53).

Damit wird nun unmissverstiandlich klar, dass der Konsum von Fleisch und Al-
kohol hier positiv bewertet wird, wiahrend man denjenigen, die einen solchen
Konsum ablehnen, misstraut und sie sogar verddchtigt, ein schlimmes Verbre-
chen begangen zu haben, das sie nun durch besondere Buf3en abgelten miissen.
Kulturpolitisch gesehen ist diese Aussage ein klarer Hieb der freiziigigeren
Tantriker gegen die traditionsstrengen Brahmanen, die aus Griinden der rituel-
len Reinheit zahllosen Verhaltens- und Diitvorschriften unterliegen. Zusam-
men mit Vers 53 gilt also fiir die Ubersetzung des Verses 54 eindeutig die oben
angefiihrte Variante B.

Wie dieses Beispiel zeigt, ist beim Suchen nach der richtigen Ubersetzung
der direkte Textzusammenhang wichtig, dariiber hinaus auch die breite Kennt-
nis des Gesamtkontextes einer Aussage. Die einzelne Feststellung wird erst
verstindlich, wenn man sich daran erinnert, dass nach der hier zugrunde lie-
genden tantrischen Lehre eben die Gebundenheit der Seele nicht nur durch
Wiinsche und mangelnde Selbstkontrolle definiert wird. Sie zeigt sich niimlich
ferner darin, dass ein solcher Mensch in seinem Bewusstsein durch Vorstellun-
gen aller Art gefesselt ist, so dass er z.B. die Dinge nach rein und unrein, an-
genehm und widerlich unterscheidet. Auch Vorschriften basieren auf
dichotomen Vorstellungen und gelten deshalb als Kennzeichen des gebunde-
nen Zustandes. Die befreite Seele kennt jedoch keinerlei Beschrankungen und
daher per definitonem auch keine Vorschriften. Entsprechend wird der befreite
Zustand, auch als ,,der Zustand des Herrn iiber die gebundenen Seelen™ be-
zeichnet; in ihm sind die brahmanischen Reinheitsgeliibde nichtig; der Kon-
sum von Fleisch und Alkohol soll diese Uberlegenheit deutlich machen.

Typ 3

Mehrdeutigkeit gibt es aber nicht nur bei den bereits aufgezeigten semanti-
schen Abweichungen der Wortfelder zwischen den verschiedenen Sprachen
(Typ 1) oder bei gewissen morphologischen und syntaktischen Besonderheiten
(Typ 2). Mehrdeutigkeit ist bekanntlich auch héufig durch eine poetische Aus-
drucksweise bedingt, hier klassifiziert als Typ 3.

(3.1) Die poetische Ausdrucksweise verwendet gerne Vergleiche, Gleichnis-
se, Metaphern und Wortspiele. Diese koénnen im Allgemeinen durch eigenes
Nachdenken oder kurze Anleitungen leicht erschlossen werden. (Gerade in die-
ser einfachen ErschlieBbarkeit unterscheiden sie sich vom Typ 4.) Der Uberset-
zer wird sich in diesen Fillen meist an die wortlichen Bedeutungen halten. Als
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Beispiele denke man an die Gleichnisse aus dem Neuen Testament oder die
kunstvollen Beschreibungen in den verschiedenen Sanskrit-Dichtungen aus
dem Mittelalter, z.B. bei dem beriihmten Dichter Kalidasa (ca. 5. Jh. n. Chr.).

(3.2) Manchmal stehen in der poetischen Ausdrucksweise nicht die seman-
tischen, sondern die lautlichen Effekte im Mittelpunkt. Auf deren Nachahmung
muss der Ubersetzer meist bedauernd verzichten. Die onomatopoetischen Ef-
fekte gehen in der Ubersetzung verloren. Diejenigen Traditionen, die die Wer-
tigkeit der Laute (und nicht die Bedeutungen der Worte) in den Vordergrund
stellen, halten strikt am Urtext fest. Sie werden Ubersetzungen nie als gleich-
wertig anerkennen, sondern moglicherweise sogar grundsitzlich ablehnen.
Beispiele fiir die Dominanz der Lautwertigkeit sind neben vielen Namen und
Interjektionen insbesondere die Sanskrit-Texte mit den ,,Mantra® genannten
Gebetsformeln sowie der Koran.

Typ 4

Unter Typ 4 der Mehrdeutigkeiten fallen schlieBlich solche, die auf unter-
schiedlichen Ebenen der religitsen Begrifflichkeit liegen und dabei durch aus-
gepriigte Codierung auffallen. Im Vergleich zu der hier unter Typ 3 erfassten
poetischen Sprache der Vergleiche und Metaphern besticht Typ 4 durch einen
hohen Grad der begrifflichen Normierung, die sich im Laufe der Zeit verfestig-
te und nicht ohne Weiteres verstindlich ist. So konnen sich Metaphern, die zu-
nichst in einem Einzelfall oder von einem einzelnen Dichter verwendet
wurden, schlieBlich durch Verbreitung und Standardisierung zu festen Termini
entwickeln; das Ganze ist ein dynamischer Prozess. Im Laufe der Entwicklung
entsteht eine eigentiimliche Begrifflichkeit, die gezielt eine Mehrdeutigkeit in
Kauf nimmt oder sogar intendiert. Wenn die Zuhdorer, Leser und natiirlich auch
die Ubersetzer die Hintergriindigkeit solcher Begriffe nicht erkennen, werden
sie zu einseitigen Interpretationen verleitet, die nicht selten Fehlinterpretatio-
nen sind. Ohne eine tiefe Vertrautheit mit dem speziellen kulturellen und reli-
giosen Kontext ist eine Decodierung nicht méglich. Dementsprechend wird bei
Texten, die eine solche Begrifflichkeit verwenden, in der Regel eine Belehrung
oder Einweihung vorausgesetzt, um die technische Bedeutung bzw. den inten-
dierten Sinn zu verstehen. In allen diesen Fillen gibt es auch das Problem, zu
beurteilen, ob das Textmaterial nun weltlich ist oder religios.

Wie bei Typ 3 wird man bei der Ubersetzung meist auf eine moglichst wort-
liche Bedeutung zurlickgreifen. Dabei kann es allerdings manchmal vorkom-
men, dass der Text wirr zu sein scheint, eher ein sinnloses Geplapper oder
phantasiereiches Dichten statt Ausdruck tiefer Erkenntnis. Wo méglich, ist
man dann geneigt, bei der Ubersetzung auf die intendierte Bedeutung auszu-
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weichen. Doch woher weifs man, was der Autor in der Tat beabsichtigte, und
weshalb hat er das nicht selbst klar ausgedriickt? Die hier beschriebene obskure
Mehrdeutigkeit besteht ja bereits im Original; sie ist keine Besonderheit, die im
Ubersetzungsprozess in eine andere Sprache entsteht. Bereits der Quelltext ist
auf verschiedenen Ebenen zu lesen, was grofie Tiicken birgt. Eine erste Lektiire
kann auch in der Originalsprache Ratlosigkeit hervorrufen. Um den Sinn zu er-
hellen, miisste eine Interpretationsanleitung, ein Kommentar mitgeliefert wer-
den. Kenntnis des speziellen kulturellen Umfeldes und Insiderwissen werden
gefordert. Wer zwar die Grammatik und das Vokabular solcher Texte be-
herrscht, jedoch die Lehre nicht kennt, versteht nur die wortliche Bedeutung;
die geheimen Aussagen bleiben verschlossen; die Tiefen der bildhaften Aus-
driicke bleiben unerkannt.

Derartige Entwicklungen spezieller Ausdrucksweisen oder Begritflichkei-
ten sind aus mehreren Traditionen bekannt. Die folgenden Beispiele stammen
aus zwei unterschiedlichen religiosen Traditionen Indiens.

Ghazal

Zunichst ein Beispiel aus dem Islam, genauer dem Sufismus, der Mystik des
Isiam. Diese religidse Richtung hat eine reiche Literatur hervorgebracht, unter
anderem auch in der Sprache Urdu in Indien. Dort hat sich seit dem 18. Jh. eine
bestimmte Form der Poesie ausgebreitet, die sich noch heute in ganz Siidasien
in allen Bevélkerungsschichten ungeachtet der Religionszugehorigkeit breiter
Beliebtheit erfreut. Die Rede ist vom Ghazal.

Urspriinglich auf Dichterversammlungen gesungen oder rezitiert, ist der
Ghazal heutzutage als schmachtender Liebesschlager im Radio beliebt, als
Filmmusik in Kino und Fernsehen. Gespickt mit poetischen Bildern und Meta-
phern ist er ein Paradebeispiel fiir eine Literatur, die auf verschiedenen Ebenen
interpretiert werden kann, namlich weltlich und mystisch. Die Ambiguitit ist
hier beabsichtigt, ist doch die Liebe zu einem Menschen nach Ansicht mancher
Ghazal-Dichter nur ein Spiegelbild fiir die Liebe zu Gott. So sagt der Dichter
Wali Mohammed Wali (1667-1707)":

,Unter allen Beschiftigungen ist die Liebe am besten, was heiflit da wahre oder unwah-
re!*

7 KANDA, K. C. 1992. Masterpieces of Urdu Ghazal from 17th to 20th Century, New Delhi:
Sterling Paperbacks, Zitat S. 6. sagal béhtar hai “isq bazika / kva haqiqi va kyd majazi ka
// Ich danke Christina Oesterheld (Heidelberg) fiir niitzliche Hinweise.
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Die romantische Liebe und die mystische werden einander nicht kontrastiv ge-
geniibergestellt, sondern vielmehr als verwandt empfunden. (Das zeigt sich be-
reits in der Wortwahl: majazi heiBt ,,metaphorisch, unwahr, profan, weltlich® -
die weltliche Liebe ist eine Metapher fiir die Liebe zu der letzten Wahrheit).
Hier darf von uns die gesellschaftliche Seite nicht vergessen werden: Der Ver-
haltenskodex der vornehmen Gesellschaft in Delhi und andernorts machte eine
physische Begegnung mit der Angebeteten so gut wie unmdglich; ihre Blicke
unterm Schieier versetzten den Dichter in Glut, aber fiir den von Sehnsucht er-
fiillten und vom Liebesschmerz geplagten Ghazal-Dichter blieb sie doch uner-
reichbar. Diese Situation diente dem Mystiker als Vergleich fiir seine
Sehnsucht nach Gott, dessen Schénheit dem Dichter in verschiedenen Situatio-
nen des alltiglichen Lebens immer wieder offenbar wurde und ihn in Begeiste-
rung versetzte, wihrend Gott in seiner Transzendenz fiir ihn unfassbar blieb.®
Ein weiteres Thema der Ghazal-Dichtung ist der Schmerz iiber die Verging-
lichkeit der Welt.

Die meisten Metaphern der Ghazal-Dichtung sind aus der Literatur Persi-
ens entlehnt. Einige der persischen Stilmittel gehen ihrerseits auf arabische
Vorbilder zuriick. Sie sind daher in der muslimischen Welt weit verbreitet. Im-
mer wieder sieht man folgende Metaphern: Rose und Nachtigall, Motte und
Kerze, Wein und Mundschenk, Boot und Unwetter, Meer und Ufer, Kifig und
Nest usw.’ Ansitze zu einer systematischen Entschliisselung dieser Termini
finden sich hier und dort.’ Obwohl die Materie vielschichtig und komplex ist,
sind die Metaphern hier doch in so hohem MaBe standardisiert, dass stark ver-
kiirzt Folgendes gilt: Die Nachtigall versinnbildlicht die Seele; sie erfreut sich
an der Rose, deren Schonheit sie zum Gesang inspiriert. Die Motte symboli-
siert den oder die Wahrheitssuchende(n); sie strebt zum Licht der Kerze, Sinn-
bild fiir die Wahrheit, aber in dem Moment, wo sie sie ganz erfihrt, muss sie
sterben. Die Trunkenheit bezeichnet die mystische Ekstase, der Wein ist dabei
die Wahrheit, nach der sich der Dichter sehnt oder die Gliicksenergie, die den
Weintrinker durchstromt. Er ist auch eine Metapher fiir das Blut, da beide rot

8 Vgl. ,.This object of desire may be human (female or male), divine, abstract, or ambi-
guous; its defining trait is its inaccessibility” in: S.R. FARUQI und F.W. PRITCHETT, , Lyric
Poetry in Urdu: Ghazal and Nazm*, Journal of South Asian Literature (Michigan), X1X/
2,1984,S. 111-127. Darin S. 111.

 Siehe K.C. KANDA 1992, S. 12.

¥ Einen Uberblick iiber die wissenschaftlichen Untersuchungen dazu und zahlreiche
Beispiele in Ubersetzung bietet SCHIMMEL, Annemarie, Stern und Blume. Die Bilder-
welt der persischen Poesie, Wiesbaden: Otto Harrassowitz 1984. Zusammenfassende
Erliuterungen verschiedener Metaphern liefert ROTHEN-DuBs, Ursula (Hrsg.), Allahs
indischer Garten. Ein Lesebuch der Urdu-Literatur, Frauenfeld: Verlag im Waldgut
1989.
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sind. Der Mundschenk (sdgi) verweist letztlich auf Gott, die Macht, die alles
verteilt, insbesondere die belebende Essenz, den Wein. Der Fromme erfahrt
Gott (bzw. die Angebetete) als die vollkommene Liebe und Schonheit. Nach-
dem er einen Blick darauf erhascht hat, strebt er nun hingebungsvoll nach wei-
teren Begegnungen; in der Sprache des Dichters wird er zum Trunkenbold
(sarabi), der nichts anderes mehr im Sinn hat, als sich in der Erfahrung dieser
Schonheit zu vergessen.

In einem Ghazal beschreibt Khwaja Mir Dard (1720-1784) seine Gefiihle,
Einsichten und Sehnsiichte wie folgt, wobei zu beachten wiire, dass im Urdu
die dritte Person Singular im Pronomen Feminium und Maskulinum gleichlau-
tend ist und sich der Text daher sowohl auf eine Geliebte als auch auf einen Ge-
liebten bzw. auf Gott beziehen kann: "'

.1 Hast Du je das Herz cines Trunkenboldes zufriecdengestellt?
Verbinde, oh Mundschenk, meinen Mund und den der Weinflasche.

2. Nicmals bleibt er (/sie) — einem Duft gleich - hinter einem Vorhang verborgen. er, der
(/sie, die) Rosenbemiintelte, der (/die) Freude an der Unverhiilltheit gefunden hat.

3. Schneller als ein Blitz rauscht das Lcben dahin. Welche Arbeit uns auch vom Schick-
sal libertragen war, sie war ein Eilauftrag.

4. Wem auch immer ich mein eigenes Herzeleid mitteilen wollte in dieser Welt, fing an,
die Geschichte seiner eigencn Schwierigkeiten zu erzihlen,

5. Oh Dard, die Zerstorungskraft des Weltenlaufs hast du tiberhaupt nicht erfahren. Sie
hat das Blut eines jeden Trunkenbolds wie eine Weinflasche in den Staub gegossen.*

Die ,intendierte Ausdrucksweise* im Tantrismus

Die Mehrdeutigkeit der Bilder wurde — zumindest was Indien betrifft — in
vielen literarischen Traditionen bewusst aufgenommen. Neben den Ghazal-
Dichtern trifft dies auf die religiose Schule der als |, siddha* bezeichneten
Meister zu, die im friihen Mittelalter in Nordostindien wirkten und dem Bud-
dhismus zugerechnet werden. Zu thnen zihlen u.a. Kanhu (Kanha,
Krsnacarya), Kukkuri (Kukkuripa), Lui (Luipa), Birua (Virupa) — bis auf
drei werden sie alle in der beriihmten tibetischen Legendensammiung der 84

1 Khwaja Mir DARD zitiert nach K.C. KANDA (1992, S. 44-45): (1) kabhi khus bhi kivd hai
dil kisi rind-i-sarabi ka / bhira de munh se munh saqi hamard aur gulahi ka // (2) chupe
hargiz na masl-i-bii wah pardii ke chupd’e se / mazah parta hai Jis gul-pairahan ko be-
hijabi ka // (3) sardr-o-barq ki si bhi nahi yd fursat-i-hasti / falak ne ham ko saupd kam
Jo kuch thd Sitabi ka // (4) mai apna dard-i-dil caha kahd jis pas ‘alam mé / bayé karne
laga gissah wah apni hi xarabi k@ // (5) zamane ki na dekhi jurah rezi dard kuch tine /
mildyd masli-mind xak mé xin har Sarabi ka /)
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Meister beschrieben.'” Sie gelten als die Autoren der Caryapada-Lieder
(auch Caryagita bzw. Caryagiti genannt), die auf Alt-Bengalisch® erhalten
sind. Die Datierung ist problematisch; die meisten Verse scheinen aus dem
11. Jh. zu stammen, einige konnen ilter sein."* Es handelt sich dabei primar
um eine orale Tradition, die erst sekundir schriftlich aufgezeichnet wurde.
Als Lieder wurden — und werden sie noch heute'® — 6ffentlich mitgeteilt und
auf diese Weise von den unterschiedlichsten Leuten gehort. Die Caryapada-
Lieder weisen eine stark bildhafte Ausdrucksweise auf, die auf mehreren
Ebenen deutbar ist; sie sind teilweise vordergriindig erotisch, die Meta-Ebe-
ne ist absichtlich schwer erkennbar. Die Metaphern bezeichnen u.a. be-
stimmte Tiere, Musikinstrumente, Himmelskorper, Naturerscheinungen
oder Personen in Verwandtschaftsbeziehungen (z.B. eine Schwiegermutter)
bzw. in bestimmten Funktionen (z.B. als yogini).'® Nur wenigen Menschen

12 Dieser Text heift auf Tibetisch grub thob brgvad bcu tsa bzhi’i lo rgyus und wurde 1916
von Albert GRONWEDEL unter dem Titel Die Geschichten der vierundachtzig Zauberer
iibersetzt. Inzwischen liegt im Diederichs-Verlag eine neuere Bearbeitung vor von Keith
DOWMAN., Die Meister der Mahamudra. Leben, Legenden und Lieder der vierundachizig
Erleuchteten. Miinchen 1991. Die drei dort unerwiihnt gebliebenen Meister heiflen
Dhendhana, Taraka und Catila. Zu den Namen im Einzelnen und der Ubereinstimmung
der Meister aus dem oben genannten Buch s. Per KVAERNE, An Anthology of Buddhist
Tantric Songs. A Study of the Caryagiti. Oslo: The Norwegian Research Council for Sci-
ence and Humanities 1977, S. 4-5. Ich danke Rahul Peter Das (Halle) fiir zahlreiche
niitzliche Anregungen und Hinweise.

Die Sprache der Carvapada ist linguistisch nicht eindeutig geklirt. Sie wird nicht nur als
,Alt-Bengalisch® (Haraprasad Sastri 1916) bezeichnet, sondern auch als ,Alt-Maithili*,
,Alt-Bihari* und ,Alt-Oriya‘, alles Hinweise auf eine gemeinsame Friihstufe der spiteren
Spezialentwicklungen. Auch die Bezeichnungen ,Prakrit* und , Apabhramsa’ sind zu fin-
den, aber abzulehnen, da syntaktische Partikel in diesen Sprachstufen noch nicht, aber in
den Liedern schon, vorkommen.

14 Nach Per KVAERNE 1977, S. 7, mit D. L. SNELLGROVE, The Hevajra Tantra I, London
1959, S. 11-18.

Nimlich in Nepal und Tibet. Dort wurden von Arnold Bake und Shashibhusan Das-
gupta mehr als 100 solcher Lieder auf Tonband aufgenommen, von denen ein Teil 1989
in Calcutta verdffentlicht wurden. Vgl. Rahul Peter Das, ,,Zu einer neuen Caryapada-
Sammlung™. In: Zeitschrift der deutschen morgenlindischen Gesellschaft, Bd. 146,
Heft 1, 1996, S. 128—138. Zur Verbreitung im modernen Bengalen vgl. die Lieder der
Bauls, einer synkretistischen Gruppe dieser Region, die den Sufis zugerechnet wird.
Eine detaillierte Beschreibung ihrer Lehren und Praktiken bietet Krishna CHATTOPA-
DHYAY, The World of Mystics. A Comparative Study of Baul, Sufi and Sikh Mysticism,
Calcutta: Rk Prakashan 1993. Die besondere Rolle der Bauls in der modernen Kultur
Bengalens beleuchtet Hugh B. URBAN, . The Politics of Madness. The Construction and
Manipulation of the ,Baul* Image in Modern Bengal®. In: South Asia, XXII/1, 1999, S.
13-46.

1 Ausfiihrlich bei Per KVAERNE 1977, S. 37-60.
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waren oder sind die technischen Interpretationen der Bilder bekannt, welche
bestimmte feinstofflich-psychische Prozesse im Bewusstsein eines Adepten
oder auch verschliisselte Ritualanweisungen liefern konnen. So bestehen ne-
beneinander mehrere Ebenen, diese Verse zu interpretieren.'” Daher bliebe
eine Decodierung mit dem Anspruch, eindeutig und monolateral zu sein, un-
vollstiandig; sie wiirde die Vielschichtigkeit der Bedeutungen unangemessen
verkiirzen. Fiir das Verstdndnis dieser Texte in einem bestimmten techni-
schen Sinne ist in der Rege!l eine Einweihung Voraussetzung. Dies macht es
nicht nur fiir die allgemeine Zuhorerschaft in Indien schwierig, wenn nicht
unmoglich, die Bildsprache der Carydpada zu entziffern, sondern auch fiir
die Wissenschaftler, und hier natiirlich besonders fiir diejenigen, die in gro-
Bem zeitlichem Abstand zu den Autoren und auflerhalb des speziellen kultu-
rellen Umfeldes stehen. Daher ist es angebracht, neben den Kommentaren
auf Sanskrit und Tibetisch auch die Untersuchungen solcher Gelehrter zu be-
riicksichtigen, die mit der Tradition eine enge Verbindung hatten oder sogar
eingeweiht waren bzw. sind." Im vorliegenden Beitrag sollen einige wichti-
ge Aspekte und Ebenen der Mehrdeutigkeit aufgezeigt werden; eine einzelne
Interpretation oder Ubersetzung als die ,korrekte* herauszugreifen kann
zwar im Hinblick auf eine besondere Adressatengruppe gut begriindet sein,
sie bliebe aber aus den oben genannten Griinden insgesamt unvollstindig
und daher fragwiirdig.

In der tantrischen Literatur ist die besondere Begrifflichkeit, die mehrere
Bedeutungsebenen in sich vereinigt, unter dem Namen samdhd-bhasa
(sandha-bhasa) bekannt, zu Deutsch ,intendierte Ausdrucksweise® oder ,ab-
sichtliche Rede* (engl. ,intentional language‘). Dieser Terminus hat sich mit
Pandit Vidhushekhar Bhattacharya (1928) und dem 1991 verstorbenen, aus
Osterreich stammenden, namhaften Agehananda Bharati durchgesetzt, wiih-
rend einige friihe Gelehrte, die tantrische Lehren untersuchten, darunter Maha-
mahopadhyaya Pandit Hara Prasad Shastri (1916), den Terminus sandhya-

17 Roger R. JACKSON unterscheidet ,,at least four possible levels of interpretation™ in:
~Ambiguous Sexuality: Imagery and Interpretation in Tantric Buddhism®, Religion
(1992) 22, S. 85-100. Darin S. 85.

" Hierzu gehort ausdriicklich Jayadhari SiMHA (s.u.). Per KVAERNE 1977 bietet neben dem
Alt-Bengali-Text und seiner tibetischen Ubersetzung auch den Sanskrit-Kommentar
Munidattas mit einer tibetischen Ubersetzung desselben; dariiber hinaus beriicksichtigt er
sinnvoller Weise ausfiithrlich die Sekundirliteratur der bengalischen Gelehrten. Neben
der Auswertung primirer und sekundirer Textquellen wire es moglicherweise auch auf-
schlussreich, in der Tradition stehende Zeitgenossen zu interviewen, obgleich auch hier
eine Entwicklung und Verinderung der Lehre zu berticksichtigen bliebe, abgesehen von
den Problemen der Interviewsituation z.B. die unbeabsichtigte Beeinflussung der Infor-
manten.

40



Birgit Maver-Konig: Mehrdeutigkeit durch Ebenen religioser Begrifflichkeit

bhasa, ,Zwielicht-Sprache*, fiir den gleichen Sachverhalt verwendeten.” In
dieser Ausdrucksweise werden Codes benutzt, die bestimmte Funktionen aus-
iiben sollen. Dadurch, dass ein und dasselbe Wort unterschiedlich verstanden
werden kann, bleiben bestimmte Lehren von der allgemeinen Zuhorerschaft
unbemerkt. Durch die Verschliisselung kann trotz der groBen Offentlichkeit, in
der die Caryapada-Lieder vorgetragen werden, die Geheimhaltung der verbor-
genen Lehren bewahrt bleiben. Einpragsame Worte werden als Symbole ge-
nutzt, um schwer- bzw. unbeschreibbare Zusammenhinge zu beschreiben,
dariiber hinaus wird der Adept durch die Paradoxitit der Sprachlichkeit mit der
Durchdrungenheit der verschiedenen Existenz- und Bedeutungsebenen kon-
frontiert.

Der alt-bengalische Grundtext des Carvapada ist zusammen mit dem auf-
schlussreichen Sanskrit-Kommentar des Munidatta aus dem 13. Jh.u.Z. und
seiner tibetischen Ubersetzung, die bereits vor 1334 erfolgteN, erhalten; alles
zusammen liegt in einer iibersichtlichen Veroffentlichung mit detaillierten Er-
lduterungen von Per Kvaerne vor, der verschiedene friihere Editionen und In-
terpretationen vergleicht.”

Im nachfoigenden Liedbeispiel ist der zentrale Terminus der intendierten
Ausdrucksweise die Maus (musara, Sanskrit: miasaka). Der Kommentator Mu-
nidatta paraphrasiert diesen Begriff mit citta, also ,Geist* (oder auch ,Denken’,
,Bewusstsein‘, ,Wille* etc. vgl. oben, Mehrdeutigkeiten Typ 1) bzw. citta-pa-
vana, wortlich ,Atem des Geistes*.> Auf der verborgenen Ebene beschreibt das
Lied bestimmte innere Bewegungen der geistigen Energie. Der Adept lenkt sie
in besonderen Ubungen, die nur angedeutet werden, durch die feinstofflichen

Zur Bestimmung der Begriffe und den Funktionen dieser Ausdrucksweise vgl. u.a. Santi
Bhiksu $astri in seinem ,,Preface* in Prabodh Chandra BaGcHl, Caryagiti-Kosa of Bud-
dhist Siddhas, edited and annotated in collaboration with Santi Bhiksu Sastri, 1956, San-
tiniketan: Visva-Bharati, S. xi—xiii. Ferner: Agehananda BHARATI, Tantric Traditions.
(Revised and Enlarged Edition of The Tantric Tradition), Delhi: Hindustan Publishing
Corporation 1993. Frithere Auflage 1965. S. 164-184. Und Per KVAERNE (1977, S. 37—
41). Weitere Behandlungen werden dort genannt.

Prabodh Chandra BAGcHI liefert in seiner Einleitung (1956, S. xvii—xxx) u.a. interessante
Erkldrungen zu zahlreichen Metaphern. Weitere Beipiele bietet BHARATI (1965/1993,
S. 174-179) mit SHAHIDULLAH und ELIADE. Eine systematische Behandlung liefert Per
KVAERNE (1977, S. 37-60).

! Per KVAERNE 1977, S. 2.

Vgl. Anm. 12.

Die Interpretation der Maus als cirta wird auch von SiMuA, Jayadhari (Bauddha-gan’ me
tantrik’ siddhanta’. Ph.D. Dissertation der Ramkrspa Universitit von Madhubani
[Dar’bhanga, Bihar, Indien] in Maithili-Sprache. Madhubani: Dr. $1i Jayadhari Simha)
wiederholt (S. 122-123, 181).
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Zentren und macht dabei verschiedene geistige Erfahrungen, stets auf der Su-
che nach der Befreiung.

Caryapada Nr. 21, Lied von Bhusuku**

1. In der Dunkelheit der Nacht [gibt es] das Huschen der Maus. Die Maus speist als
Nahrung den [Nektar der] Unsterblichkeit.

(/In der Behinderung, welche die Nacht ist, bewegt sich der Geist (/Lebensenergie,
Atem). Er nimmt die hoéchste Erkenntnis auf als Nahrung.)

2. Oh Yogin, téte die Maus, welche der Lebensatem ist, durch welchen das Kommen und
Gehen [im Geburtenkretslauf] nicht beendet ist.

3. Die Maus zerstort die Existenz; sie gribt ein Loch; die unruhige Maus zerstort die
Knospen.

4. Die Maus ist schwarz, [sie hat weder} Merkmal noch Farbe; zum Himmel aufgestie-
gen, ernahrt sie sich von ungedroschenem Reis.

(/ Der Geist ist unsichtbar, |hat weder] Merkmal noch Farbe; zum hochsten Ort aufge-
stiegen, meditiert er vorstellungsfrei.)

5. Sodann sollst du die unruhige und wechselhatte Maus nach der Anweisung des wahr-
haften Lehrers bewegungslos machen.

6. Wenn die Bewegung der Maus beendet ist, ist die Fessel [an den Geburtenkreislauf]
gelost, sagt Bhusuku.™

In einem anderen Lied des Caryapada wird die Metapher der Vina verwendet,
eines der Laute vergleichbaren, mit der Sitar verwandten Saiteninstrumentes.
Dieses Musikinstrument kann den mit feinen Kanilen ausgestatteten psy-
chisch-geistigen Korper symbolisicren. Demnach kann das folgende Lied im
Sinne feinstofflicher Prozesse im Inneren des Adepten, die dazu fiihren, dass
er innere Kliange hort und in Verziickung gerit, gedeutet werden. Doch kann
man es auch als Ritualanweisung interpretieren. Nach dem Kommentator Mu-
nidatta ist der Elefant (Strophe 3) eine Metapher fiir den Geist (citta). Trotz die-
ses Kommentars, der erst mit dem zweiten Vers beginnt, bleiben viele Stellen
dieses Liedes obskur.

o
=

(1) nisi andhari musara cara / amia bhakhaa musd karaa ahara // (2) mara re joid@ musa
pabana / je na tutaa aband gaband // (3) bhaba bindaraa musa khanaa gati / caricala
musa kalid nasaka thati // (4) kala musd uha na bana / gaane uthi caraa amana dhana //
(5) taba se miisa uficala parcala / sadguru bohe kariha so niccala // (6) jabé musdera
cara tutaa / Bhusuku bhanaa tabé bandhana phitaa // Text nach Per KVAERNE 1977,
S.163. [] Erginzung. (/) Alternative Wiedergabe.

42



Birgit Mayer-Konig: Mehrdeutigkeit durch Ebenen religioser Begrifflichkeit

Carydpada Nr. 177

..1. Der Tonkorper war die Sonne, die angehefteten Saiten der Mond, der Hals der unge-
schlagene Ton, der Kreis wurde mit der avadhin?®® vereint.

2. Oh Freund, die Ving des Heruka erklingt. Der Ton der Saiten der Leere tont mit einem
Summen (/mit Mitgefiihl).

3. Nachdem er die Essenz der Vokale und Konsonanten gehért hat, vervielfacht der Beste
der Elefanten die Vereinigung [und] Gleichstimmung.

4. Wenn der Bauch [der Vind] von der Hand des hellen Lichts beriihrt wird, durchdringt
der Klang der 32 Saiten alles.

5. Der Vajratriiger tanzt, die Gottin singt. Unvergleichlich ist der Tanz des Erwach-
ten. <

Die Erklarungen des Sanskrit-Kommentars Munidattas, die von Prabodh
Chandra Bagchi und Per Kvaerne fiir die Interpretation herangezogen wur-
den,” sind durchweg von groBer Abstraktion geprigt und leider nicht immer
so ausfiihrlich, wie es zur Kldrung aller grammatikalischen und semantischen
Probleme nétig wire. Meist konnen sie als Hinweise fiir die Praxis eines Me-
ditationsstils, der ohne duBere Hilfsmittel auskommt, verstanden werden. In-
nerliche, mdglicherweise als psychisch zu erklirende Energieprozesse werden
beschriecben. Bestimmte Energiestrome des feinstofflichen Korpers werden
durch mentale Konzentration durch bestimmte feinstoftliche Kanile und Zen-
tren gelenkt. Diese religitse Praxis ist traditionell als Kundalini-Yoga (kunda-

B (1) suja lau sasi lageli tanti / anaha dandi caki kiata abadhiit // (2) bajat alo sahi herua
bina / suna tanti dhani bilasai rund // (3) ali kali beni sari sunid / gaabara samarasa
sandhi gunia // (4) jabe kakuha karahakale cdpiu / batisa tanti dhani saela biapiu 7/ (5)
ndcanti bajila ganti debi / buddha nataka bisama hoi // Text nach Per KVAERNE 1977,
S. 146. Im Lied wird der Autor nicht genannt; Prabodh Chandra BAGCH! (1956, S. xviii)
u.a. bezeichnen ihn als ,,Siddha Vipapada*.

2 4vadhiti kann nach Per KVAERNE (1977, S. 35-36, 43) mit der jidnamudra, ,Siegel des

Wissens®, identifiziert werden, gleichbedeutend mit der dharmamudra. .Siegel des

Dharma‘, auBerdem mit dem zentralen psychischen oder feinstofflichen Kanal (nadr)

(,.central psychic channel”, S. 43), der im Innern der Wirbelsiiule gelegen verschiedene

feinstoffliche Zentren (cakra) durchdringt, dariiber hinaus mit einer Ritualpartnerin des

Adepten. Agehananda BHARATI (1965/1993, S. 175) erldutert diesen Begrift nach dem

Hevajra Tantra als .female ascetic** mit der Beschreibung ,.she is devoid of the condition

of subject and object", ferner als ,the transcendence of prajia and upava, the Void™ und

als ,the central artery of the yoga body, i.e. the Hindu susumna.

Fiir bisama vgl. Munidatta buddha-natakam visista-adhimairam sattvandm nirvanam

bhavati iti /. Per KVAERNE dagegen iibersetzt mit , difficult” in Anlehnung an die Uber-

setzung des Carydpada im tibetischen Tanjur.

* In Zweifelsfillen bevorzugt Per KVAERNE gegeniiber dem Sanskrit-Kommentar oft die

Varianten in dessen tibetischer Ubersetzung.
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lini-sakti-sadhana@) bekannt. Das Ziel ist die Erfahrung der hochsten
Erkenntnis, synonym mit der Erfahrung der Nicht-Zweiheit, die als sehr be-
gliickend beschrieben wird.”

Diese Interpretation auf der Basis von Munidatta ist jedoch keineswegs
erschopfend, wie Jayadhart Simha, ein indischer Gelehrter, der nicht nur eine
akademische Ausbildung hat, sondern dariiber hinaus in eine tantrische
Schule eingeweiht ist,” in seiner 1969 verdffentlichten Forschungsarbeit
deutlich macht.*' Simha erklirt in vielen Details, dass die ,intendierte Aus-
drucksweise* (sandha-bhasa) nicht nur auf der wortlichen und der abstrakt-
spirituellen Interpretationsebene verstanden werden kann, sondern auch als
Anweisung fiir Ritualpraktiker. Anhinger dieser Richtungen fithren geheime
Rituale mit duBeren, sinnlich greifbaren Substanzen durch. Dabei gibt es un-
terschiedliche Praktiken. Die Substanzen konnen nach orthodoxer Auffas-
sung rein sein (z.B. Milch) oder unrein (z.B. Alkohol); es gibt auch den
rituellen Geschlechtsverkehr mit einer Frau. In diesem Fall bedeutet sakti
dann nicht ,Energie*, sondern eine leibhaftige Ritualpartnerin.” Diese Rich-
tung wird mit verschiedenen Namen bezeichnet, nimlich als svasakti-
sadhana (,Praktik mit der eigenen Ritualpartnerin®) oder ndri-sadhana
(,Praktik mit einer Frau®), aber auch als maha-mudra-sadhana®, denn maha-
mudrd muss nicht einen bestimmten Bewusstseinszustand bezeichnen,* son-
dern kann auch eine Ritualpartnerin meinen, wie bereits schon mudra, ein
Wort, das mit ,Freude gebend*¥ umschrieben wird. In anderen Zusammen-
hingen hat mudra bekanntlich die Bedeutung ,Geste*, ,Gestik* oder aber ,ge-
rostete  Getreidekorner® (denen eine aphrodisische Wirkung zugedacht
wird)* — der Sinn ,Ritualpartnerin® ist in der langen Liste der Bedeutungen

¥ SiMHA, Jayadhari 1969, S. 30-32, besonders die Absitze 100, 101, 106-108.

¥ Dazu $ri Ramnatha Jha in seinem Vorwort (bhamika) zu Jayadhari SiMHA 1969, S. ka.
Vgl. Anm. 23.

Dies ist z.B. bei den Bauls der Fall, vgl. Rahul Peter Das, ,,Problematic aspects of the
sexual rituals of the Bauls of Bengal”. In: Journal of the American Oriental Society 112/
1992, S. 388-432. Wie Das zeigt, gibt es fiir zahllose Metaphern eine Interpretation aus
dem Kontext des sexuellen Rituals.

B SiMHA 1969, S. 31, Absatz 101, und S. 53, Absatz 196.

Fiir eine nicht-ritualistische Erliduterung des Konzeptes von mahamudra vide Herbert
VON GUENTHER, Yuganaddha. The Tantric View of Life. The Chowkhamba Sanskrit Stud-
ies vol. HI. Second edition. Varanasi: Chowkhamba Sanskrit Series Office (1952) 1969.
Darin S. 133 ,,The Great Mudra is a state of complete inner awareness, which is so diffi-
cult to be formulated in words, because it is not a light that one sees, but the light and
freedom by which one sees and lives.™

¥ SiMHA 1969, S. 53, Absatz 195. Er bezieht sich auf Kuld@rnavatantra XVI11.57

36 Agehananda BHARATI 1965/1993, S. 242.

o
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des weitverbreiteten Sanskrit-Englisch-Lexikons von Monier-Williams gar
nicht aufgefiihrt.”’

Wenn nun in einem Vers die Rede davon ist, dass ein Adept ,die mudrd er-
fahren soll*, so ist es fiir den Ubersetzer auch unter Beriicksichtigung des Kon-
textes sehr schwierig, wenn nicht unméglich, zu entscheiden, in welchem
Sinne mudrd dabei aufzufassen ist. Was soll denn nun der Adept praktisch aus-
fiihren? Soll er in einer bestimmten Korper- und Geisteshaltung mit kompli-
ziert verschrinkten Fingern meditieren? Soll er Getreidekdrner essen — aus
welchem Grund auch immer? Oder soll er seine Partnerin als Hilfsmittel zum
Gliick benutzen? Derartige Verstindnisschwierigkeiten treten allerdings nicht
erst bei der Ubersetzung auf, wie schon oben erldutert, sie sind dem Original
bereits immanent, und das auch noch mit Absicht.

Schluss

Die hier aufgezeigten Typen der Mehrdeutigkeit konnen zwar theoretisch un-
terschieden werden, in der Praxis kommen sie aber gern nicht einzeln, sondern
durchmischt, iiberlagert oder verkniipft vor. Zumindest die Typen eins bis drei
findet man in der belletristischen Literatur ebenso wie in der religiosen. Im
Vergleich der beiden Literaturbereiche gibt es allerdings bei den religiosen
Texten noch zusiitzliche Erschwernisse.

Eine religiése Aussage ist in ihren Nuancen oft besonders fein. Die Nuan-
cen in der Ubersetzung zu treffen, erfordert groBe Sprachsicherheit und Ein-
fiihlungsvermogen. Schon beim Ubersetzen von Lyrik stellen sich fast
uniiberwindliche Hiirden, da die Feinheiten der Stimmungen und Aussagen im
fremden Sprachmedium kaum zu fassen sind, geschweige denn der urspriing-
liche Sprachfluss, die Melodie und der Rhythmus des Originals. Je weiter die
Ubersetzungssprache von der Ursprungssprache linguistisch und kulturell ent-
fernt ist, desto groBer sind die Ubertragungsprobleme.

Wihrend sich diese Schwierigkeiten bereits in der Lyrik zeigen, bekommen
sie bei den religidsen, aber auch bei den philosophischen Texten ein besonderes
Gewicht, da hier die Aussagen eine zunehmend existenzielle Bedeutung ge-
winnen. Es gibt also eine gewisse Steigerung der Problematik. Ob man ,.er ging
weg* oder ,er begab sich hinaus* libersetat, wird den intendierten Sinn einer
belletristischen Geschichte kaum stéren. Verwendet man aber ,,Verstand® statt
. Herz* oder ,,Alkohol* statt ,,innerer Gliickseligkeit®, so ist die ganze Aussage

7 Eine interessante Listung der Bedeutungen von mudrd bietet Mircea ELIADE, Yoga.
Immortality and Freedom. Erstausgabe auf Franzosisch 1954. Engl. 2. Ed. Princeton:
University Press 1969. Darin S. 405-407.
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erheblich verindert.* , Er wusste die Wahrheit in seinem Herzen* bleibt etwas
anderes als ,.er erkannte den Zustand mit seinem Verstand*. Oder: ,,Vergiss die
Welt und trinke den Alkohol* entspricht wortlich genommen kaum den Erwar-
tungen, die man an einen religiosen Text herantrdgt. Deutet man ,,Alkohol”
aber als eine Metapher fiir die berauschende Freude mystischer Ekstase, so ist
das etwas qualitativ anderes.

Wenn man bedenkt, dass religitse Texte normativ korrektes Verhalten mit-
teilen wollen oder zur Festigung bestimmter Gedanken dienen, so kann man
sich leicht vorstellen, welche ungliicklichen Folgen falsche Ubersetzungen
hervorrufen konnen. Schlie8lich verfolgen religiose Texte einen bestimmten
Zweck, der iiber eine angenehme Unterhaltung weit hinaus geht.

Ein groBes Problem, das viel zu wenig beachtet wird, bleibt schlieBlich die
Frage, was denn nun ein religioser Text sei, was nicht. Steht das Hohe Lied nun
berechtigterweise in der Bibel oder etwa doch nicht? Wer genieft ein Ghazal-
Lied als schmachtendes Liebeslied, wer sieht in ihm eine Wahrheit, die ihn die
Nihe Gottes erahnen lisst? Liegt die Einschitzung nicht letztlich weniger tm
Textmaterial als in der subjektiven Empfindung des Rezipienten? Das Gleiche
gilt fiir die Lieder des Carvapada, die urspriinglich von buddhistischen Leh-
rern stammen, aber heute in Bengalen besonders von den Bauls gesungen wer-
den, einer synkretistischen Gruppe, die den Sufis und damit den Muslimen
zugerechnet wird.* Die Trennung zwischen religios und profan ist hier kiinst-
lich und falsch. Viele Religionen machen eine solche Unterscheidung nicht, da
fiir sie alles miteinander zusammenhingt und deshalb sogar geringfiigige Klei-
nigkeiten eine fiir das Lebensziel wichtige Bedeutung haben konnen. Thnen
kommt die Mehrdeutigkeit als bewusst eingesetztes Stilelement gerade recht.

¥ Vgl. den Sanskrit-Terminus madva. der wortlich ,Alkohol” bedeutet und im Gibertragenen
Sinn .the nectarine stream issuing from the cavity of the brain where the soul resides*
(nach dem Agamasara mit D. N. Bosg, Tantras — Their Philosophical and Occult
Secrets, Calcutta 1956, S. 137, zitiert nach A. BHARATI 1965/1993, S. 170).

¥ Vgl Anm. 15 u. 32.
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