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Vorwort und Dank

Als ich noch im Iran lebte, erhielten wir eines Abends Besuch einer Freundin der Fami-
lie. Sie war Arztin und erzihlte uns von ihrer Tétigkeit auf der Insel Qe$m, von der dor-
tigen Bevolkerung und ihren Sitten. An diesem Abend habe ich zum ersten Mal von der
Existenz der Geisterwesen im Stuiden des Iran — von Zar — erfahren.

Wahrend meiner weiteren Schullaufbahn, die ich bis zum AbschluR der Matura in Tehe-
ran verbrachte, blieb die Erinnerung an diese Freundin, ihre Arbeit und vor allem an Zar
bestehen.

Im Lauf meines Studiums der Kultur- und Sozialanthropologie in Wien kam ich immer
wieder mit Geisterglauben in unterschiedlichen Kulturen, dhnlich des mir von zu Hause
bereits bekannten, in Kontakt. Durch die weitere Beschaftigung mit dieser Thematik
wuchs meine Faszination und ich begann Dinge und Ereignisse meiner Kindheit zu-
nehmend in anderem Licht zu sehen. Beispielsweise den Segen, den meine GrolRmutter
bei Besuchen tber mich zu sprechen pflegte — zum Schutz vor dem bdsen Blick und
dem Fernhalten von Unheil.

Die ausfiihrliche Beschiftigung mit dem Zar-Kult in dieser Diplomarbeit spannt fir
mich nun einen Bogen von meiner Herkunft, der Kinheit und Jugend im Iran, bis zu
meinem Erwachsenenalter, dem Leben und Studium in Osterreich und Wien.

Ich mochte mich an dieser Stelle bei allen bedanken, die mich in vielfaltiger Weise be-
gleitet und unterstiitzt haben. Allen voran meinem Diplomarbeitsbetreuer Mag. Dr. phil.
Gebhard Fartacek, der mir als Experte der Thematik seine breitgefacherte Kenntnis und
weitreichende Unterstiitzung zukommen lieR3.

Weiters bedanke ich mich bei den Professoren und Lehrenden des Instituts der Kultur-
und Sozialanthropologie, die mir mit verschiedenen Lehrveranstaltungen neue Blick-
punkte und Betrachtungsweisen auf sehr viele Themenbereiche 6ffneten.

Ich bedanke mich bei meinen Eltern flr die Ermdglichung des Studiums, ihr Verstand-
nis und ihr stehts zuversichtliches Vertrauen, sowie bei allen Freunden und Bekannten,
die mich trotz meiner intensiven Arbeit weiter begleitet haben. Meinem Lebensfreund
und Partner Josef Voithofer danke ich fur seine Liebe, Geduld und Ernsthaftigkeit zur
richtigen Zeit.
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1 Einleitung

1.1 Untersuchungsgegenstand

Thema dieser Diplomarbeit ist Zar — ein Besessenheitskult' — bzw. eine traditionelle
Heilmethode ?— die im nordostlichen Afrika, in Siidarabien und in der persisch-
arabischen Golfregion vorkommt. In dieser Arbeit liegt der Forschungsschwerpunkt am
persisch- arabischen Golf, und im Speziellen, im Siiden des Iran. Dort zéhlt Zar zu der
allgemein bekannten Kategorie ,,Wind* [pers. bad], dieser wird von der lokalen Bevol-
kerung als ,,Reitend** [pers./arab. rakib] und der Patient® als sogenannter ,,Sattel** [pers.
markab] definiert. Bei Zar handelt es sich um eine Kosmologie bei der ,,Geister* bzw.
,»Spirits” in der Lage sind, in den Kérper des Menschen einzudringen und fiir diverse
psychologische und/oder physische Leiden (Krankheiten) zu sorgen (Natvig 1988:57).
Der Gemdtszustand der Besessenen wird als dramatisch wechselhaft und hysterisch
beschrieben (vgl. Seligman 1914:302). Eine medikamentése Behandlung bleibt, falls
uberhaupt mdglich, erfolglos. Derartige Krankheitsbilder kénnen nur von Personen mit
speziellen Fahigkeiten - Heiler/-innen [pers. Baba Zar oder Mama Zar| durch Trance-
techniken behandelt werden. Die Heiler waren anfangs selbst besessen, konnten sich
aber befreien — bzw. den Wind (Zar) zahmen. Nur sie sind in der Lage festzustellen, ob
eine Besessenheit vorliegt und — falls ja — um welchen Zar-Geist es sich dabei handelt.
Der Rahmen fir diese Behandlung und in weiterer Folge der Heilung ist die Zar-

Zeremonie [pers. marasem-e Zar] oder das sogenannte Spiel [bazi].

In der Zeremonie spricht der Geist durch den Korper des Kranken zu den Heilern (ent-
sprechend seiner Herkunft in verschiedenen Sprachen), und dufRRert in der Regel zu-
nachst einen Wunsch, beispielsweise materielle Geschenke (Kleid, Ring, etc.) und/oder
die Durchfuhrung bestimmter ritueller Handlungen (Schlachtopfer, Trinken von Blut,

etc.) Sowohl der Zar-Geist selbst, als auch seine Forderungen konnen ,leicht” (klein)

! Der Ausdruck ,,Kult“ wird im Sinne von Natvig als Praktik zur Kultivierung von Verbundenheiten zwi-
schen Gbernatiirlichen Wesen und Menschen verwendet (Natvig 1987:670).

2 Im weitesten Sinne vergleichbar mit Bori bei den Hausa (Barnard 2002:439).

* Im Sinne eines besseren Leseflusses wird auf eine gendergerechte Bezeichnung verzichtet. Ausnahmen
bilden Falle in welchen eine Unterscheidung fir die entsprechende Aussage von Bedeutung ist.



oder ,,schwer® (groR) sein, in jedem Fall missen diese erfullt werden. Die Zar Zeremo-
nie zielt darauf ab, die Geister zu beschwichtigen bzw. milder* zu stimmen. Das bedeu-
tet, diese soweit unter Kontrolle zu bringen, sodass Betroffene nicht weiter von dem
Geist geplagt werden. In der persisch-arabischen Inselwelt sind verschiedene Zar mit
jeweils ihnen zugeordneten Liedern, Rhythmen und Gesangen, anhand derer sie bei der

Zeremonie von den Heilern diagnostiziert werden, bekannt.

Die Encycopledia Iranica definiert Zar-Geister im stdlichen Iran wie folgt: ,,[...] exist-
ence of winds that can be either vicious or peaceful, believer (Muslim) or non-believer
(infidel). The latter are considered more dangerous than the former and zar belongs to
this group of winds. Many varieties of zar are known, including Maturi, Sayk Sangar,
Dingemaru [...], Omagare, Bumaryom, Pepe, Babur, Bibi, and Namrud”.® Dieser Defi-
nition zu Folge sind alle Zar (zumindest jene im sidlichen Iran), als ungldubige — d.h.

nicht muslimische — und somit geféhrliche Winde klassifiziert.

Zum Ursprung des Zar-Kultes finden sich mehrere, tlw. sehr widerspriichliche Theo-
rien. Vermutlich ist er im ostafrikanischen Raum entstanden und im 18. Jahrhundert
durch &thiopische Sklaven in den Mittleren- und Nahen Osten gebracht worden. In der
abendldndischen Literatur ist Zar erst seit der zweiten Halfte des 19. Jahrhundert be-
kannt (Natvig 1988:57).

Allgemein kann festgehalten werden, dass der Zar-Kult vor allem von Frauen und
Schwarzen praktiziert wird und im Zuge des Sklavenhandels als , kulturelle Uberle-
bensstrategie erhalten blieb bzw. verbreitet wurde (vgl. Sa‘di 1966). Der afrikanische
Einfluss auf die Kultur der lokalen Bevolkerung — beispielsweise Musik — ist noch heute
ein Kennzeichen fur alle Orte im Nahen Osten, welche mit dem Sklavenhandel in Ver-

bindung standen.

In dieser Diplomarbeit gilt mein Interesse allgemein den Quellen und der Analyse von
Zar Definitionen und Diskursen in der arabisch-persischen Inselwelt, insbesondere je-

nen der iranischen Kiiste des Golfs und vor allem persischsprachige Originalquellen zu

* Granzow (2008:7) verwendet den Begriff Adorzismus (Besanftigen) in Abgrenzung zum Exorzismus,
wo das Ziel die Vertreibung der Geister ist.

% Definition von Zar in Encyclopedia Iranica. Verfigbar in: http://www.iranicaonline.org/articles/zar
[Stand 05.06.2012].



Zar im Iran und der Golfregion. Dabei wird zentral die Monographie von Golam-Hosein

Sa‘di ndher behandelt, welche eine der wertvollsten noch erhaltenen Dokumente dar-

stellt. Das Buch wurde von mir auszugsweise Ubersetzt und zitiert.

Weitere Quellen kdnnen wie folgt eingeteilt werden:

Neuere persischsprachige Arbeiten, die sich teilweise ebenfalls mit dem For-
schungsstand auseinandersetzen, wie beispielsweise das Buch von Maria Sabaye
Moghadam (2009)

Islamwissenschaftliche und anthropologische Fachliteratur, die auf das klassi-
sche Werk von Sa‘di aufbaut und dieses interpretiert, beispielsweise Marsden
(1972)

Arbeiten von Lokalhistorikern und akademische Arbeiten, die in den letzten Jah-
ren an iranischen  Universitdten entstanden und online  unter
www.anthropology.ir zugéanglich sind

Dokumentarfilme wie beispielsweise ,,Bad-e Ginn“ von Nasser Tagwai (1969)
und ,,Hinter der Burka“ [pers. az pas-e borge‘] von Mehrdad Oskouei (2004)
sowie die indigene Filmproduktion mit dem Titel ,,QHESHM*®

Entsprechend der oben genannten Auflistung erfolgt die Analyse der jeweils enthalte-

nen sozial- und kulturanthropologischen Theorien und Konzepte, sowie der Beziehung

der Dokumente zueinander, und in weiterer Folge die Interpretation der Quellen. Im

Anschluss werden die Ergebnisse zur Diskussion gestellt.

Die Schwerpunktsetzung im sidlichen Iran bzw. der persisch-arabischen Golfregion ist

aus folgenden Grinden interessant:

1. Quellenlage: Zum Thema der Zar Zeremonie gibt es eine Vielzahl an Forschun-

gen. Die Region im sudlichen Iran ist aber bislang weitgehend unbehandelt ge-
blieben.

Geopolitische Lage: Die Strae von Hormoz — auch als Kdnigsweg bekannt
(vgl. Najmabadi 2008) — stellt eine strategisch und politisch wichtige Verbin-
dung dar. Sie verbindet den Golf von Oman (Arabisches Meer bzw. Indischer

® Film QHESHM. In: http://www.youtube.com/watch?v=sfckEt4yShg [Stand 02.05.2012].



Ozean) mit dem Persischen Golf und ist als Meeresenge tangey-e Hormoz be-
deutsam fur die ansonsten sehr isoliert liegenden Inseln. Derzeit aktuelle Nach-
richten Uber die angedrohte Sperre der Stralie von Hormoz und die daraus resul-
tierenden Sanktionen gegen den Iran weisen deutlich auf die besondere geopoli-
tische Situation hin.’

3. Die groRe Zahl privater und offentlicher Web-Blogs im Internet und neuere
Filmproduktionen verdeutlicht die Aktualitdt des Themas in den Untersuchungs-
regionen.

4. Personliche Verbindungen zum Land (Geburtsort) und damit einhergehende
Sprachkompetenzen sowie ein weiterfihrendes Forschungsinteresse in dieser

Region.

Die Insel QeSm bildet das geografische Zentrum des Zar-Kultes im sudlichen Iran. Die
meisten bildlichen Quellen und Filme stammen von dieser Insel. In Qesm gibt es sogar
Folklorefestivals mit 6ffentlichen Zar-Zeremonien, allerdings eher als Schauspiel mit
uberwiegend kommerziellem Hintergrund. Bei diesen nehmen auch Menschen aus an-

deren Bevolkerungsschichten teil, denen bis vor kurzem der Zar-Kult fremd war.

Um den Kontext in welchem der Zar-Kult eingebettet ist zu verdeutlichen, wird im fol-

genden Unterkapitel auf dessen Ursprung und Verbreitung eingegangen.

1.2 Ursprungstheorien zum Zar-Kult

Ich mdchte in diesem Abschnitt einen kurzen Abriss Uber die bestehenden Ursprungs-
theorien geben. VVorab wird festgehalten, dass der Entstehungsort des Zar-Kults nicht
eindeutig geklart ist (Natvig 1987:670).

Die altesten Dokumente zur Zar Zeremonie stammen laut Natvig (Natvig 1987:678) aus
Athiopien im 16. Jahrhundert und finden in den Notizen von Isenberg und Krapov
(1839) Erwahnung. Innerhalb der persischen Quellen gilt Modaressi (1968) als einer der

ersten ,,lokalen bzw. einheimischen Experten* der {iber Zar berichtet hat. Er ist im Zu-

” The Worlds most important oil transit chokepoint [30.12.2011] In:
http://www.eia.gov/countries/regions-topics.cfm?fips=WOTC&trk=p3 [Stand 05.04.2012].
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sammenhang mit der Bedeutung des Wortes der Ansicht, dass Zar ein altpersisches
Wort sei und dass das Wort (Zar) selbst eine Bedeutungsveranderung erfahren hat (zit.
nach S. Moghadam 2009).°

Etymologisch wird Zar einerseits auf die Abwandlung des arabischen Verbs besuchen
[zara]® und andererseits auf die kuschitische Himmel-Gottheit in Athiopien (Nubien
bzw. der heutige Nord Sudan) zurtickgefthrt (Natvig 1987:677). In der persischen Spra-
che wird mit Zar allgemein etwas oder jemand Schwaches — Za ‘if oder na tawan [kraft-

los] assoziiert (vgl. S. Moghadam 2009:42).

Zusammenfassend 14t sich feststellen, dass die Wissenschaftler im 19. Jahrhundert
(uneinig) unterschiedliche Regionen als Ursprungsort vermuteten. Weitere diesbezugli-
che Untersuchungen blieben aber trotz dieser Diskrepanz aus. Diese Lage bleibt bis zur
Publizierung des Buches ,,Mekka“ von S. Hurongije 1890 — somit ca. 40 Jahre — beste-
hen (Natvig 1987:671). In diesem Werk wird die Zar Zeremonie unter den Frauen in
Mekka beschrieben und die Problematik, dass es nach Hurongije fiir das Wort Zar keine
Definition in der arabischen Sprache zu finden gabe. Durch diese Arbeit wurden weitere
Untersuchungen ausgeldst (S. Moghadam 2009:42). Im 20. Jahrhundert sahen die Wis-
senschaftler den Ursprung mehrheitlich in Athiopien wahrend Kulturanthropologen wie
Frobenius den persischen Ursprung vertraten (vgl. Frobenius 1913). Die éalteste Auf-
zeichnung tiber Zar geht jedoch von den im 19. Jahrhundert gefundenen Schriftrollen
aus dem 16 Jahrhundert in Athiopien hervor. Hierzu konnte von Littmann 1904 (zit.
nach Natvig 1987: 676) in insgesamt 29 Rollen, 16 mal das Wort Zar gefunden werden.

Eine andere Anndherung bzw. ein weiterer Zugang zur Betrachtung von Zar besteht
durch die Analyse der handelnden Personen, wodurch der Kult als Krankheit der Frauen
und Schwarzen bezeichnet wurde (vgl. Lewis 1991). Alle Quellen vermerken, dass,
unabhéngig von den teilnehmenden Personen und dem jeweiligen Ort der Golfregion,
die Heiler immer Schwarze sind (vgl. Seligman 1914:314, Dykstra 1918:20, Sa‘di
1966:60, Bashiri 1983, S. Moghadam 2009:46, Anyinam 1997:106, Lewis 1991:89).

8 Urspriinglich aus Nord Athiopien — Himmel bzw. Gott (zit. nach Moghadam 2009:43).

% Das élteste (in dieser Arbeit behandelte) europaische Dokument iiber Zar im arabisch-persischen Golf-
raum betrifft Zar in Bahrain am Anfang des 20. Jahrhunderts. Dykstra fithrt Zar auf die singulare Form
von [zeeraan] zuriick, welches aus dem arabischen Verb zara [besuchen] hergleitet wird (Dykstra
1918:17).
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Natvig schreibt 1987, dass es von den Forschern noch immer keine einheitliche Defini-
tion des Zar-Kultes gibt: ,,This lack of a clear Definition has reduced the value of many
ethnographic reports and much research on what authors have termed ,,Zar* or “Zar
cult”, since the reader is uncertain of what the author really meant (Natvig
1987.670). Zar-Geister Zeremonien weisen regionale Unterschiede auf. Die Doppel-
Herkunftstheorien die von Frobenius (1913), Seligman (1914:322) und Modaressi
(1968) vertreten werden, sind nach Natvig zu spekulativ (Natvig 1987:674).

1.3 Forschungsziel und Forschungsfrage

Allgemein ist festzustellen, dass es zum Thema Zar relativ umfangreiche Literatur in
Bezug auf den Nord- und Ostafrikanischen Raum gibt. Die Erforschung des Themas in
der arabisch-persischen Golfregion, respektive der Kiste im Siiden des Iran, stellt je-
doch ein Desiderat dar. Neuere abendlandische Untersuchungen mit unterschiedlichen
theoretischen Ansétzen zur Zar-Thematik, betreffen ebenfalls fast ausschlieRlich afrika-

nische Lander.

Im Rahmen dieser Arbeit méchte ich zunachst einen Uberblick tber den aktuellen For-
schungsstand zur Zar-Zeremonie geben und mich mit der Beschreibung der Ausfor-
mungen des Zar-Kultes in verschiedenen Gebieten der Golfregion beschéftigen. Dies
wird durch die systematische Analyse von persisch-, arabisch-, englisch- und deutsch-
sprachigen schriftlichen Quellen zum Zar-Kult in Form einer Auflistung durchgefiihrt.
Besondere Aufmerksamkeit gilt dabei den Quellenaussagen und deren Kommentierung.
Weiters soll das Interesse der Forschung, die Betrachtungsweisen, sowie die Diskurse in
der arabisch-persischen Golfregion zur Zar Besessenheit hinterfragt werden. Die For-

schungsfrage kann dementsprechend wie folgt zusammengefasst werden:

= ,,Welche Aspekte des Zar-Kults in der Golfregion wurden von wem, in welchem

Kontext und mit welcher Intention erforscht*“?

Mit dem Ziel, abschlielend auf Grundlage sozialanthropologischer Theorienbildung

kiinftige Forschungsfragen zu generieren, liegt der Mehrwert dieser Arbeit in der sys-

12



tematischen Analyse von Quellen und Dokumenten zu Zar. Der besondere Schwerpunkt

gilt dabei dem Gebiet des stidlichen Irans, der persischen Kiistenregion.

Im Sinne einer quellenkritischen Auseinandersetzung werden die Perspektiven der Ver-
fasser und ihre Forschungsinteressen auf unterschiedlichen Ebenen hinterfragt, wobei
der klassischen Monographie von Golam-Hosein Sa‘di ,,Ahl-e Hawa“ besonderes Au-

genmerk zuteil wird.

14 Methodisches VVorgehen

Kulturen und Gesellschaften sind keine stabilen und widerspruchsfreien Gebilde, viel-
mehr ergeben sie sich im Sinne des ethnohistorischen Ansatzes nach Wernhart (2008),
durch Vermittlung von Strukturen und sozialem Handeln in Anbetracht ihrer histori-
schen ProzeRhaftigkeit (vgl. Wernhart/Zips 2008:19). Einzelne Dokumente, die sich mit
dem Zar-Phdnomen direkt beschéftigen und zum Verstandnis beitragen, kénnen immer
nur bestimmte Bereiche des Phanomens verdeutlichen. Fir diese Arbeit wurden deshalb
schriftliche, bildliche und filmische Quellen analysiert (Dokumentenanalyse). Diese
werden auf ihre historische Dimension, Datierbarkeit und ihre jeweilige Verbreitung
hinterfragt. Durch den Vergleich zwischen é&lteren und neueren Quellen und ihren er-
kenntnisleitenden Forschungsfragen kann letztlich ein tieferer Einblick in die Thematik
gegeben werden. Der Untersuchungsgegenstand impliziert, dass es um die Analyse his-
torischer Prozesse bemiht, die durch die Dialektik von Handlungsbedingungen (Struk-
turen) und Praktiken der Akteure, ihre jeweilige kulturelle Auspragung in einer konkre-
ten zeitlichen und rdumlichen Dimension fanden (vgl. Wernhart/Zips 2008:18).

Deshalb werden in dieser Arbeit nicht nur ,,Micro-Studies” (Ethnographien) zu spezifi-
schen Fragestellungen, sondern auch ,,Makro-Themen* wie Machtverhaltnisse, Migrati-
on, Ethnizitat, Herrschaft und Sklavenhandel in die anthropologische Betrachtung mit-
einbezogen und bei den Interpretationen differenziert.

Die Methode der Dokumentenanalyse ist im Sinne der qualitativen Forschung bestimm-
ten Nachteilen (Distanz, Uberinterpretation) unterworfen, was jedoch durch den ethno-
historischen Ansatz aufgehoben werden kann. Zusatzlich kann sie als Ausgangsbasis fur

weitere Forschungen dienen. Memos und das parallell zum Schreib- und Recherchepro-
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zess im Zuge der Diplomarbeit angefertigte Forschungstagebuch werden ebenfalls fur
die Dokumentenanalyse herangezogen. Um veréndernde Strukturen quellenkritisch zu
untersuchen wird in dieser Arbeit zusétzlich mit geographische Karten (visuelle Darstel-
lungsmethoden) und Internetseiten gearbeitet und versucht, mégliche Zusammenhénge

zu veranschaulichen und nachvollziehbar zu machen.

Die Verwendung von Text als Daten ist nach Flick (2011) mehr als nur die Analyse von
Texten. Die Entscheidung fir die Verwendung von Dokumenten sollte als ein Mittel der
Kommunikation betrachtet werden, da sie nicht einfache Abbildungen oder Fakten der
Realitat sind, sondern in der Regel — immer — von jemandem, fur einen bestimmten
Zweck und fir eine bestimmte Art des Gebrauchs angefertigt werden (Flick 2011:324
ff.). Dadurch werden die vorhandenen Dokumente selbst zum Thema der Forschung.
Mehrere Datensatze aus unterschiedlichen Quellen werden verglichen und analysiert,
wobei versucht wird, die Erkenntnisse sowie die Motivation des Verfassers zu hinter-
fragen. Sind systematische bzw. pragnante oder aufféallige Unterschiede zu verzeichnen
oder im Gegensatz dazu Gemeinsamkeiten? Und weiter: in welcher Weise haben die

Autoren Erkenntnis erlangt?

Die Zusammenfihrung der unterschiedlichen Quellengattungen (schriftliche Quellen,
Bilddokumente, Internetseiten) erfolgt gemal des methodologischen Ansatzes der Tri-
angulation. Flick (2011:44) bringt dieses Verfahren wie folgt auf den Punkt: ,,Dabei
wird von einer wechselseitigen Ergéanzung im methodischen Blick auf einen Gegenstand
ausgegangen, wobei diese Erganzungen in der komplementdren Kompensation der
Schwéchen und blinden Flecke der jeweiligen Einzelmethode liegt*. Dieser Ansatz er-
laubt qualitative Verknupfungen auf der Ebene der Datensétze in Zusammenhang mit

Hé&ufigkeit, Verteilung, Interpretation und Vergleichbarkeit zu erkennen.

Fur die vorliegende Untersuchung bedeutet dies, dass in den verschiedenen Quellengat-
tungen nicht nur bestimmte inhaltliche Haufigkeiten, wie Key Metaphers® eruiert wer-
den kdnnen, sondern dass uber die wechselseitige Bereicherung zwischen den einzelnen

Arten der Quellen — auch auf methodologischer Ebene — reflektiert werden kann.

9 ey Metapher sind Schliisselbegriffe, Bilder und Metaphern, die von den Befragten verwendet werden,
welche fur den Untersuchungsgegenstand, eine wertvolle Rolle spielen (vgl. Gay y Blasco/Wardle
2007:61).
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15 Vorschau: Zum Aufbau der Arbeit

Zum Thema Zar im Iran gibt es allgemein, wie bereits unter Punkt 1.2 ausgefiihrt, sehr
wenige Quellen. Im Hauptteil dieser Arbeit werden deshalb samtliche vorhandene Do-
kumente beschrieben. Es handelt sich dabei um schriftliche und bildliche Materialien,
sowie Ton- und Filmaufzeichnungen, welche nach den Kriterien Art, Herkunft und Ent-
stehungszeit aufgelistet werden. Der Schwerpunkt liegt dabei auf schriftlichen Quellen,
audiovisuelle Dokumente sowie Material aus dem Internet werden erganzend dazu be-

handelt, um die aktuelle Prasenz dieses Phdnomens zu verdeutlichen.

Deshalb wird im zentralen 2. Kapitel, dem Hauptteil der Diplomarbeit, zu allererst die
persische Originalethnographie ,,Ahl-e Hawa“ von Golam-Hosein Sa‘d1 strukturell ana-
lysiert und Inhaltliches bzw. Schliisselbegriffe herausgearbeitet. Einzelne Textpassagen
werden zusatzlich Ubersetzt und interpretiert. Im Unterkapitel Fallbeispiele werden dann
die von Sa‘d1 beschriebenen Fille vollstindig iibernommen und anschlie}end interpre-
tiert (siehe Unterkapitel 2.1.4). Diese ,,Fallbeispiele” wurden von mir Ubersetzt. Darauf
folgen weitere Quellen zu Zar im Iran und danach andere zur Golfregion bzw. zu Zar
allgemein. Im Unterkapitel 2.2 werden englischsprachige Quellen und Forschungen
behandelt. Dabei liegt das Augenmerk auf allgemein Neuem und pragnanten Ahnlich-
keiten der jeweiligen Aussagen der Verfasser. Jingere, das heiflt neuere Untersuchun-
gen sind im Unterkapitel 2.3 angefiihrt, darauf folgen audiovisuelle Dokumente (Kapitel
2.4) mit Film- und Bildmaterialien, Musik sowie Internetdiskursen. Samtliche oben ge-
nannte Quellen bilden als Datengrundstock den Hauptteil dieser Diplomarbeit. Zentral
ist dabei die persische Originalethnographie von Sa‘di (siehe oben). In Kapitel 3 findet
die Kultur- und Sozialanthropologische Analyse der in den Quellen thematisierten

Themen statt.

Die von Sa‘dt (1966) zusammengestellte Liste der Winde und Fabelwesen wurden von
mir Ubersetzt und zusammen mit Ahl-e Hawa Redewendungen im Glossar dieser Arbeit
(Kapitel 4) aufgefihrt. Im Anhang sind sémtliche Quellen verzeichnet, im letzten Kapi-

tel, Abbildungsteil, sind ergdnzende Bildmaterialien angefigt.
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2 Quellen iiber den Zar-Kult zur Golfregion

2.1 Die Monographie ,,Ahl-e Hawa“ von Golam-Hosein Sa‘di

In diesem Kapitel werden Inhalte und Aussagen unterschiedlicher Quellen zu Zar in der
arabisch-persischen Golfregion ausgefiihrt. Allen voran steht das Werk von Golam-
Hosein Sa‘di, welcher mit seiner umfangreichen Monografie die in dieser Diplomarbeit
als Schwerpunkt geltende Region im Sudiran behandelt hat. Dieses Werk gilt bis heute
als grundlegend fur spétere Forschungen, die sich auf dieses Regionalgebiet beziehen
und im Anschluf? behandelt werden. Den Abschlufl3 des Kapitels bilden audio-visuelle
Materialien und Internetinhalte, welche gemeinsam mit den klassischen Quellen am
Ende zusammengefasst werden. Das in diesem Kapitel behandelte Material bildet den

zentralen Datengrundstock dieser Diplomarbeit.

2.1.1 Uberblick und Entstehungskontext

In diesem Abschnitt mochte ich das ethnographische Werk von Sa‘di mit dem Titel
,»Ahl-e Hawa“ [Menschen der Luft], sinngeméal (bersetzt — ,,Menschen, die den Zar-
Kult in ihrem Weltbild (epistemologisch) verankert haben* — das 1966 in Teheran ver-
offentlicht wurde, eingehend beschreiben. Sa‘dis Monographie ist deshalb von grundle-
gender Bedeutung, da sie einige umfangreiche, detailierte Beschreibungen enthalt,
wodurch sein vertraulicher Zugang zu den Heilern und zum Feld allgemein deutlich

wird. Zusatzlich bezieht sich die Mehrzahl der restlichen Autoren auf Sa‘di.

Die Beschaffung des Buchs erwies sich als schwierig, da es mit der Ausnahme einiger
Ausziige weder englisch- noch deutschsprachige Ubersetzungen gibt und es im Iran

selbst nicht offiziell, sondern nur ,,unter dem Ladentisch* erhaltlich ist.

Von besonderem Interesse sind dabei das darin enthaltene ethnographische Wissen, und
nicht zuletzt, verschiedene Hintergrundinformationen, welche bei der Lektire dieser
Ethnografie zu beriicksichtigen sind. Dazu zédhlen beispielsweise der Entstehungskon-
text des Buches sowie Informationen zur Person Sa‘dis, welche die Voraussetzung fiir

eine Kategorisierung als ethnographisches Wissen (vgl. Gay y Blasco/Wardle 2007:10)
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bilden. Sa‘d1 selbst erhebt fiir seine Monographie keinen Anspruch auf Wissenschaft-
lichkeit. Er sieht sie vielmehr als eine Einfiihrung in die Thematik und bezeichnet sie
selbst gleich zu Beginn als ,einige verstreute Notizen* liber Besessenheit durch Geister
bzw. Winde als Manifestationen von Krankheiten im Iran. Er ist der Ansicht, dass diese
Praktiken auch kulturelles Wissen bedeuten und somit identitatsstiftend sein konnen.
Sa‘dis Hinweis auf die Rolle der sozialanthropologischen Theorien und Methoden,
muss fir die Entstehungszeit (1960er) als innovativer Gedanke und als sehr modern
bezeichnet werden. Dariiber hinaus ist es von Bedeutung zu wissen, dass erst durch
Sa‘dis Arbeit im universitdren Verlagsbereich die Publikation des Buches iiberhaupt
maoglich wurde. Allgemein ist das Buch kaum erhaltlich, die wenigen vorhandenen
Exemplare sind meist mehrfach kopiert. Man kann davon ausgehen, dass viele Informa-

tionen verloren gingen und vieles bewusst verandert wurde, um der Zensur zu entgehen.

Sa‘di widmet das Buch seinen Informanten/-innen - Mama und Baba Zars aus unter-
schiedlichen Gegenden — den Kistenregionen von Sidwest bis Sudostiran, von Bandar-
e Busehr bis Gask. Das hier besprochene Buch, ist die 2. Ausgabe, welche im Teheraner
Universitatsverlag Amir Kabir gedruckt wurde. Die Erwédhnung der Nummer der Aus-
gabe ist in diesem Fall von Bedeutung, da die Originalausgabe nicht mehr zu finden ist
und hdchstwahrscheinlich aufgrund der damaligen Zensur nur sehr begrenzt Verbrei-
tung fand. Anthropologische Forschungen im Iran waren und sind auch gegenwartig
nicht leicht durchfiihrbar.*

Sa‘dt selbst beschreibt sein Werk als eine Einfihrung in die Thematik bzw. als eine
Bekanntmachung dieser Brauche und erhebt keinen wissenschaftlichen Anspruch. Fur
ihn ist Besessenheit in der Form, welche die Ahl-e Hawa praktizieren ein Zeichen bzw.
eine Metapher fir die Schwierigkeiten der Menschen und ihre Art und Weise damit
umzugehen. Er verweist in diesem Zusammenhang auf Untersuchungen der Zar Zere-
monie hinsichtlich ihrer stressreduzierenden Wirkung.** Der Unterschied im Alltag zwi-
schen den in den Stadten lebenden Kindern und den in den Dorfern Gebliebenen bewir-
ken Werteverschiebungen wodurch die Stabilitat dieser Gemeinschaften gefahrdet ist.
Nach Sa‘di (1966:25) entstanden durch die neuen Freiziigigkeiten wie [kasfe hegab]"™

' (Najmabadi 2010:79)
2 (vgl. Messing 1958)
13 Burka Verbot (1935)

17



zur Pahlawi-Zeit (1930) fir viele Dorfbewohner Probleme der Werteverschiebung. Die-
se kulturellen Konflikte, welche auch intersubjektive Wirkungen haben, kdnnen anhand
von Zeremonien wieder ins Gleichgewicht gebracht werden. Sa‘di versucht im Sinne
von Blasco (Gay y Blasco/Wardle 2007:64) die Schlusselbegriffe zu erklaren, welche
bestimmten sozialen Beziehungen ihre Bedeutung geben. Unterschiedliche Diskurse
zwischen Arabern und Persern tber ,,Gut* und ,,Bose* oder ,,gefahrlicher* und ,,friedli-
cher” Wind werden von Sa‘di nicht direkt angesprochen. Die Bedeutung von Musik und
Instrumenten wird von Sa‘di explizit beschrieben. So wird vermutlich deshalb ein tan-
bireh' abgebildet, um die afrikanische Verbindung und den diesbeziiglichen Einfluss zu

zeigen und quasi zu ,,beweisen®.

Zusatzlich erwahnt er, dass viele Aufzeichnungen wahrend der Reise verloren gingen
und gezwungenermalien erst im Nachhinein anhand seines Tagebuchs und verschiede-
ner Notizen dokumentiert bzw. rekonstruiert wurden. Leider schreibt Sa‘di wenig tber
Verwandtschaftsverhaltnisse und Netzwerksysteme, den daraus resultierenden Druck
und die Dynamiken der Gruppe. Es wére in diesem Zusammenhang beispielsweise inte-
ressant zu wissen, auf welche Weise Konflikte geldst werden.

In der Einleitung ,,Ungeordnete Notizen aus dem Siiden** beschreibt Sa‘di Grundsatzli-
ches zur Region (stdlicher Iran) und deren Bevolkerung, ihre Lebenssituation und Prob-
leme wie Arbeitslosigkeit, Landflucht und Migration sowie ihre Brauche. Er betont das
exotische Bild des Stidens und erwahnt vor allem die von ihm beobachtete Diskriminie-

rung der schwarzh&utigen Bevolkerung.

' Afrikanische Trommel welche auch in der persischen Golfregion fiir Zar Zeremonien verwendet wird.
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Karte 1: Siidliche Kiistenregionen im Persischen Golf mit den Provinzen Busehr und Hormozegan. Beschrei-
bung orientiert sich nach Sa‘dis Forschungsregionen (Gask, Minab, Bandar-e ‘Abas, Bandar-e BiiSehr sowie
die Inseln Qesm und Hengam)

Kapitel 1, ,,Besessenheit* [arab. tashir]: Sa‘di verweist auf einige europiische
Quellen und Zugange zu Besessenheitsvorstellungen und erwahnt, dass derartige
Konzeptionen den européischen Forschern bereits bekannt sind. Er macht auf
die Besonderheiten und die Bedeutung des Wortes ,,Besessenheit* durch Winde
in Zusammenhang mit den Heilungsvorstellungen der Zar-Community — der
»Menschen der Luft* — aufmerksam. Danach wird auf insgesamt 10 Seiten die
Bedeutung des Wortes tashir ,,Besessenheit* erldutert. Dabei verbindet er die
Worter tashir, tamlik, tasahob und pers. Ginn zadegi bzw. badr indem er alle als
Ausdruck fiir Besessenheit sieht (Sa‘di 1966:34).

Kapitel 2, ,,Ahl-e Hawa . Die Brauche und Praktiken der gleichnamigen Gruppe
werden beschrieben. Dabei zitiert er exemplarisch die Aussagen von spirituellen
Heilern.

Kapitel 3, ,, Zar “: Dieses enthalt eine Beschreibung tber krankheitsverursachen-
de Winde und listet sie in Unterkapiteln nach Bekanntheit und Art, jene der per-
sischen Golfregion mit Namen — Zar, Niban, Masayeh, Pari, Ginn, Diw, Qil —
mit den jeweils spezifischen Musikinstrumenten, Trommelrhythmen und teil-
weise Gesdngen auf. Darunter finden sich sowohl Zar als auch muslimische

Winde [pers.-arab. Niiban], [pers. Bad-e Ginn], weiters werden besondere For-
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men der Zeremonie wie beispielsweise Liwa® sowie Umm as-sibian'® beschrie-
ben.

o Kapitel 4, Fallbeispiele: Die Geschichte von insgesamt vier Personen mit unter-
schiedlichen Symptomen und Vorstellungen von Zar werden erzéhlt. Diese wur-
den von mir im Rahmen dieser Diplomarbeit Gibersetzt und sind exemplarisch im
Unterkapitel 2.1.4 beschrieben.

e Kapitel 5, Mythen: Hier wird von Fabelwesen des Stidens und den Legenden und
Geschichten — mythologischen Erzéhlungen — der Golfregion berichtet.

e Kapitel 6 u. 7: Uber Musikinstrumente und rituelle Objekte sowie Redewendun-

gen im Kontext des Zar-Kults.

Sa‘di schreibt iiber die Begrenztheit seiner Untersuchung zu Zar, da die Brauche einem
stdndigen Wandel unterworfen sind und zusatzlich durch Verbote der Regierung immer
mehr reduziert und zensuriert praktiziert werden. Letzteres bezeichnet Sa‘dt als einen
groflen kulturellen Verlust (Sa‘di 1966:32). Als Motivation zur Verfassung des Buches
nennt er den Versuch und sein Anliegen, dem zunehmenden Vergessen der kulturellen

Bréuche durch deren Dokumentation entgegenzuwirken.

AuBer Mama Hanife, einer Heilerin, gibt es keine Stellungnahmen von Frauen. Auch
die beschriebenen Fallbeispiele handeln ausschlie}lich von Mé&nnern. Eine Erklarung
dieses Umstands ist vermutlich (moglicherweise), dass Sa‘di keinen Zugang zu Frauen
hatte oder bekam. Erschwernisse bei der Erforschung von Zar ergeben sich laut Sa‘di
(1966:32) wie folgt: ,,Durch die notwendige Geheimhaltung zur Vermeidung von Stra-
fen besteht zusatzlich die Gefahr des Verlusts kulturellen Wissens. Der Verlust von Wis-
sen — im Sinne eines kulturellen Ged&chtnisses — zieht den Verlust kultureller Werte und
Praktiken, welche identitatsstiftente Merkmale haben kénnen, nach sich* (Ubersetzung

von Leyla Mehrnama).

Sa‘di beschreibt weitere allgemeine Schwierigkeiten bei der Erforschung der Zar-
Zeremonie im Iran durch das Fehlen quantitativer Daten und Urkunden (Bevolkerungs-
zahlen, Geburtsurkunden). Quellen sowie Zahlen beziglich ethnischer Zugehérigkeiten,

15 93¢di zdhlt Liwa offensichtlich nicht zu der allgemein beriihmten Zar-Zeremonie im Iran, da er sie hier
in einem getrennten Kapitel behandelt. Zu Liwa in Bahrain, siehe Harban (2005:193).
16 Weibl. Zar oder Kindsbett Damonin. Siehe Glossar in Kapitel 4
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wodurch Aufschlisse zur Siedlungsgeschichte mdglich waren, sind ebenfalls nicht vor-
handen (Sa‘d1 1966:26).

Erschwerende Lebensumstidnde der Bevolkerung sind nach Sa‘di (1966:23) das man-
gelnde Bewusstsein bei der Nutzung von 6konomischen Ressourcen (weitreichende
Abholzung), schlechter Boden, Landflucht und vor allem eine massive Wasserknapp-
heit, welche nach Sa‘dis Meinung als eigentliches Problem der Region bezeichnet wer-

den kann.

Aus verschiedenen Quellen ist bekannt, dass Sa‘di in unterschiedlichen Bereichen tétig
war. Er studierte Medizin, ist im Iran jedoch eher fur seine Romane und Reiseliteratur,
verschiedenen Theaterstiicken, aber auch fiir seine Ubersetzungen von psychologischer
Fachliteratur bekannt. Dass er gerade dieses Buch als Ethnographie bezeichnet, wéh-
rend seine anderen Arbeiten ausdrucklich als Berichte und Reiseliteratur gelten, ist hier

Zu erwahnen.

Aufgrund seiner politischen Einstellung zur Pahlawi Regierung, musste er schon vor der
iranischen Revolution ins Gefangnis. Nach der Revolution folgte die ideologische Ver-
folgung durch die islamische Regierung, weshalb er ins Exil nach Frankreich ging und
1983 in Paris starb.

Durch seine Bekanntheit in den intellektuellen Kreisen ergaben sich Kontakte zu dem
iranischen Regisseur Nasser Taqvai. Aus einer kinstlerischen Zusammenarbeit dieses
Duos entstanden spater einige Filmproduktionen, darunter die vermutlich alteste filmi-
sche Dokumentation einer Zar-Zeremonie im Iran im Film ,,Ginn-Wind*“ [pers. bad-e
ginn] (1969).

2.1.2 Ethnographische Inhalte

Beschreibung der Region und derer Besonderheiten

Sa‘di beschreibt die kulturellen und wirtschaftlichen Verbindungen der Region im Si-
den des Iran mit Afrika, Indien und arabischen Landern und zeigt auf, dass arabische
und vor allem afrikanische Einfliisse {iberwiegen. Laut Sa‘d1 (1966) haben sich Brauche

und Kultur in den Kistenregionen des Iran mit arabischen und indischen Vorstellungen
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(Handelskontakte) vermischt. Weiters erwahnt er in diesem Zusammenhang auch por-
tugiesische und englische Einfliisse. Viele abergldubische Vorstellungen [pers. arab.
horafat], so Sa‘di (1966:18), haben sich mit portugiesischen Elementen vermischt und

konnten so weiter existieren.

In weitere Folge geht er ausfihrlich auf die Probleme der Region wie die Umweltprob-
lematik, die hohe Arbeitslosigkeit sowie die strengen Regelungen zur Pahlavi Zeit,
Sa‘di nennt in diesem Zusammenhang das Burka-Verbot [pers. kasf-e¢ hegab]", ein.
Nach Sa‘di (1966:24f.) hatte dies gemeinsam mit den harten Lebensbedingungen und
strengen Zollbestimmungen™ die Menschen zur Landflucht bewogen. Er betont dabei

auch die Diskriminierung der schwarzen Bevolkerung.

Zur wirtschaftlichen Lage schreibt Sa‘di, dass die meisten Einheimischen im Fischfang
tatig sind, Ackerbau fehlt fast volistandig. Das saisonale Arbeiten — Fangsaison von
Ende Herbst bis Mitte Friihling —bestimmt den Lebensrhythmus der Menschen (Sa‘di
1966:21). Erschwert wird diese Arbeit durch fehlende Technologie und den einge-
schréankten Zugang zu Fanglizenzen. Diese Reihungsrechte werden in bestimmten Re-
gionen innerhalb der Generationen weitergegeben, wohingegen in anderen Regionen
keine Reglementierungen bestehen.” Viele Einheimische sind gezwungen auf illegale

Weise zu fischen.

Durch immer mehr arabische, japanische und pakistanische Schiffe gibt es vermehrten
Konkurrenzdruck. Die Einheimischen sind mit ihren einfachen Booten, welche nicht

weit auf das offene Meer hinaus fahren kdnnen, nicht wettbewerbstauglich.

Im Herbst kommen viele Einheimische, welche in den Sommermonaten in weiter ent-
fernten Gegenden als Erntehelfer in den Dattelplantagen® arbeiten, in die Dorfer zu-
riick. Viele aus Qe$Sm fahren im Sommer nach Minab, andere wiederum in arabische

Stadte wie SarZe oder nach Qatar um als Arbeiter, Bettler usw. zu arbeiten.Weiteres

YDas Burka-Verbot (1935) und die strengen Zollbestimmungen gelten fiir Sa“di (1966:25) als maRgebli-
che Faktoren welche die Einwohner zum Verlassen der Region gezwungen haben.

18 93¢di erwadhnt den Ausdruck ,belgischer Bub“ [bage belziki] in Zusammenhang mit dem Zollwesen.
Demnach wurden alle in diesem Umfeld Involvierten und Arbeitenden von den Einheimischen als In-
spektoren bezeichnet. Er berichtet tber die Tétung von Zollbeamten und dass hierzu ,,seit jeher eine
ambivalente Haltung* existiert (Sa‘di 1966:25).

19.7.B. in,,Tahiine*, wo bereits seit Jahren eine lokale Reihung und Regelung existierte. Auf der Insel
Hormuz ist diese schon immer frei gewesen (Sa‘di 1966:21 f.).

20 Datteln als Nahrung und Ausgangsprodukt fiir viele andere (vgl. Sa‘di 1966:23).
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erwahnt er, dass junge Manner dem Militardienst weichen indem sie ins Ausland gehen:
,»Viele Dorfer sind Ruinen geworden [...]Jehemals aus Bandar-e Lengeh Stammende

sind heute beriihmte Kaufleute in arabisch-indischen Landern [...]* (Sa‘di 1966:24)*.

Zu der schwarzen Bevdlkerung im Siiden von Iran® schreibt Sa‘di, dass die meisten
verstreut zwischen den Hafenstidten Gask bis Bagehr leben. Es gibt fast in jedem Dorf
einen ,,echten Schwarzen* [pers. siah-¢ asil] oder sogenannte ,,Zwei Adrige*“* [pers. do-
rageh] (Sa‘di 1966:18). In den Dorfern leben ,,Schwarze* und ,,Weie** zusammen und
heiraten auch untereinander. In groReren Stddten wie Bandar-e ‘bas gibt es Bezirke wo
hauptsachlich Schwarze leben. Sa‘di (1966:19) nennt als Beispiele die Stadtbezirke
,.Kanzel der Schwarzen** [pers. manbar-e Siahan] und ,,Hinter der Stadt* [pers. post-e
Sahr]. Beziiglich Diskriminierung beschreibt er zwei Begegnungen. Er erwdhnt den
Weisen eines Dorfes [pers. ris sefid-e abadi], welcher zu einem élteren Schwarzen in
einer Gruppe, die sich um Sa‘di befand, zeigte und sagte ,,Das ist ein Waldmensch*
[pers. Gangali] worauf der dltere Schwarze lichelnd zustimmte und hinzufiigte ,,wie ein
Tier* [pers.arab. mesl-e heywan] (Sa‘di 1966:19). In ,,Tahine* berichtet er, dass ein
Mann der Beschneidungen durchfiihrt [pers. Dalak] auf einige in der Ferne stehende
schwarze Fischer hindeutete und abfallig bemerkte ,,die sind wie Kiihe* und andere
daneben stehende Schwarze stimmten ihm zu. Obwohl die Sklaverei ,vermeintlich*
verboten wurde, leben viele laut Sa‘di noch in sklavereidhnlichen Bedingungen — das
betraf sowohl Schwarze als auch Weilde, wobei: ,,Trotz Schwierigkeiten haben es doch
die Weil3en besser als die Schwarzen, welche in der Regel in einem niedrigeren Lebens-
standard leben* (Sa‘di 1966:19).

2! Ubersetzt von Leyla Mehrnama

22 §3°di ist der Ansicht, dass die Schwarzen bereits seit drei bis vier Generationen in dieser Region leben
(Sa‘di 1966:13).

23 Gemischtes Blut - Mischlinge“
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,»Im Stiden wird man leicht unruhig®: Zauberei und Magie, als Merkmale des Stidens

Zauberei und Magie — so Sa‘di — sind Merkmale des Stidens®, welche durch die Vermi-
schung von afrikanischen und islamischen Brauchen entstanden sind und regionale Un-
terschiede aufweisen (Sa‘di 1966:29). Laut Sa‘di konnten alte Geistervorstellungen
durch eine Art Identitatswechsel — meist durch Anpassung von Migranten — wieder neu
in die Kultur eintreten (Sa‘di 1966:34). Besessenheitspraktiken, welche durch die Ver-
mischung von Vorstellungen der Minderheiten mit den bereits lokal existierenden im-
mer mehr den Charakter von beten und preisen angenommen haben, wurden von Gene-
ration zu Generation weitergegeben. Daher ist auch Besessenheit unter den Ethnien nur
selten als ein kollektives Phdnomen zu sehen (Sa‘di 1966:35).

Er definiert Besessenheit anhand des Verhaltens des Besessenen, wonach dieser uber-
zeugt ist — und sich daher auch so benimmt — dass seine Handlungen durch etwas von
aufllen beeinflusst werden und ihn zu einem Verhalten zwingen, welches auRerhalb sei-
ner Kontrolle steht (Sa‘di 1966:35).

Sa‘di ist der Ansicht, dass Besessenheit als etwas absolut eingeschrinktes und wahrhaf-
tiges® zu sehen ist und flhrt weiter fort, dass der Moment und die ,,Pl6tzlichkeit* des
Angriffes, d.h. ,,der Angriffsmoment“, ein wichtiges ldentifikationsmerkmal® darstellt
(Sa‘di 1966:34). Besonders interessant ist nach Sa‘di, dass bei Zeremonien zur Behand-
lung von Besessenheit oft andere — nicht Besessene — teilnehmen. Nach Karl Menninger
(zit. nach Sa‘di 1966:36) dient dies zur Kontrolle der Aggression. Besessenheit durch
Winde kann unterschiedliche Symptome auslésen: viel reden, viel essen, viel lachen
oder Fluchttrieb, Angst und Panik. Oft werden lange Zeremonien gehalten, welche je
nach Stirke des Zar variieren (Sa‘di 1966:44).

24 Im Siiden wird man leicht wahnsinnig und unruhig* (Sa‘di 1966:29).

2> Vgl dazu Fallbeispiel siehe Unterkapitel 2.1.4

%6 93°di (1966:38) beschreibt Voodoo (magischer Tod) oder Koro (Angst vor Penisschwund), die in der
Medizinanthropologie als Culture-Bound Phenomenon bekannt sind. - vgl. Kleinmann/Hahn (1983:19)
und zu Koro Garlipp (2008:25).
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Zu Zar

Sa‘di ist der Ansicht, dass die VVorstellung von bzw. zu Zar vermutlich aus afrikanischen
Kistengebieten und arabischen Landern zunédchst durch die schwarzen Sklaven und
spater durch Seemanner und Arbeiter in die stidpersische Kustenregion eingefihrt wur-
de. Zar, so Sa‘di (1966:35), wird von europdischen Forschern und dort vor allem von
der Psychologie meist als Besessenheit, welche in Afrika und manchen Teilen Asiens
vorkommt, erwahnt. Er ist der Ansicht dass Besessenheit nie vollstandig stattfindet,
sondern immer etwas Relatives ist. Im Siiden sind neben Zar auch muslimische Winde,
die sogenannten Niban oder reyh al-ahmar.bekannt. Diese konnen, dhnlich wie Zar, in
den Korper von Menschen eindringen. Die Zeremonie fiir Niiban wird wie die Zar-
Zeremonie durchgefiihrt (Sa‘di 1966:44). Sa‘di betont, dass grundsitzlich alle verschie-
denen Ausformungen bei den Einheimischen, aber auch in Dubai und Qatar und Sarze
als Winde bekannt sind und auch als solche bezeichnet werden. Auf die Frage was Zar,
Niiban oder Masayeh sind, bekommt man laut Sa‘dr (1966:46) die Antwort, dass alle
imaginierte Winde ,,bad-e hial“ sind. Er zitiert Baba Salem, der damalige aktuelle Baba
Zar aus dem Dorf Salah in Qesm, der alle Winde als imaginierte Wind oder Luft be-
zeichnet: ,,Jeder in der Kistenregion lebender Mensch bekommt einen dieser Winde.
Deren Wohngebiete befinden sich in Kistengebieten und auf Inseln. Die meisten stam-
men jedoch aus Afrika und Indien, andere wiederum aus arabischen Landern und In-
seln. Jemand der durch diese Winde erkrankt, muss lange vom Arzt behandelt werden
und dem religidsen Gebetsschreiber [doa newis], wenn dieser nicht helfen kann, ist
derjenige vermutlich der Sattel” von Zar, Nitban oder einem von tausend anderen Win-
den** (Sa‘di 1966:46, Ubersetzung von Leyla Mehrnama).

Mama Hanifeh, welche gleichzeitig Mama Nuban von Qe$m ist, beschreibt die Winde
folgendermalien: ,,Wenn der Arzt und die Medikamente nicht helfen, dann handelt es
sich vermutlich um einen oder mehrere Zar bzw. Winde. . Weiters gibt Baba Sa‘id von
der Insel Larak an, dass Zar eine Art Luft sei, gleich wie Niban. ,,Wenn Besessenheit
durch Winde vorliegt, kann niemand ausser Mama oder Baba helfen*. Baba ‘Ayid ist

der Ansicht, dass diese Winde meist armere bzw. schlechter situierte Menschen, somit

?'Die besessenen Patienten werden markab oder fars [Sattel] genannt (Sa*di 1966:48).
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auch Schwarze befallen und nur durch Dohol? und Tanbireh? behandelt werden kénnen
(Sa‘di 1966:47).

Jede Zar-Gruppe hat eigene Mamas oder Babas, die die Praxis von ihren Eltern (haupt-
séchlich Véter) erlernen und das Amt erben. (Heiler) Babas bestimmen oft noch zu
Lebzeiten ihren Nachfolger. Falls nicht, so Sa‘di, wird von Ahl-e hawa selbst — meist
ein Schwarzer — ausgewdhlt (Sa‘di 1966:60). Dieser Umstand ist, wie bereits weiter
oben erwahnt, fur ihn gleichzeitig einer der Belege, dass diese besondere Vorstellung
sehr stark mit der Prasenz von Schwarzen im persischen Golf — und somit auch im sid-

lichen Iran — verwoben ist.

Sa‘di nennt einige Zar, welche aus Agypten und dem Sudan stammen und auch dort
bekannt sind. Im Iran unterscheiden sich allerdings die Elemente der Zeremonie von
jenen im Sudan oder Agypten, dies betrifft beispielsweise die Opfertiergabe oder auch
das Singen und Tanzen (Sa‘di 1966:41). Die Dauer der Zeremonie richtet sich laut Sa‘di
(1966:42) nach der Schwere des Zars und in weiteren Folge, der finanziellen Lage des

Betroffenen. Somit kann eine Zeremonie 2 bis 12 Tage dauern.

Frauen sind o6fter von Zar betroffen, da sie laut Sa‘di auch mehr Hunger leiden missen
als Ménner und Ofters miteinander streiten. Aber auch Ménner kdnnen davon betroffen
sein und ,,Menschen welche in den Bergen und in der Nahe vom Meer leben werden
Ofter von diesen Winde heimgesucht als jene im Dorf* (Sa‘di 1966:47). Weiters schreibt
Sa‘di, dass Jungere haufiger besessen werden, da diese mehr Kraft haben und dennoch
nicht genug Erfahrung um sich von Zar ,,zu befreien®. Bei Allem bleibt allerdings un-
klar, ob der Autor auch Betroffene selbst befragt hat, oder sich nur auf die Aussagen der

von ihm interviewten Babas und Mamas stitzt.

Sa‘dt versucht den Ursprung von Zar aus diversen Quellen zu definieren und erwéhnt,
dass in den historischen Quellen alle Bewohner der stidlichen Region aufgrund der ara-
bischen und der ,,siwahili* Sprache (Sa‘di 1966:19) ohnehin als Araber bezeichnet
wurden. Durch diesen Umstand wird neuerlich deutlich, wie schwer eine eindeutige

Feststellung der Herkunft des Zar-Kultes aus heutiger Sicht festgelegt werden kann.

%8 Trommelinstrument. Siehe Kapitel 6, Abb. A 21
% Streichinstrument: Laut Sa‘di (1966) das ,heillige* Instrument der Niiban (Niibian). Siehe Kapitel 6,
Abb. A 19
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Sa‘di kommt zu dem Schluf3, dass diese (Geister und Winde) alter sind als die Verbrei-
tung des Islams in der Region. Allerdings wurde dieser Brauch — welcher schon langer
existierte — erst nach Ausbreitung des Islams neuerlich in die Gesellschaft eingefihrt.
Erst die Islamisierung brachte die Dichotomie zwischen ,,Gut* und ,,Bdse* sowie unter-
schiedliche Winde und Geister ins Spiel. Dabei wurden diese Vorstellungen von den
Einheimischen 6fter verdndert und neu gestaltet (Sa‘di 1966:40).

Den Handlungsraum von Baba/Mama Zar sieht Sa‘di im Bereich des Neurotischen und
der Hysterie. Ihm scheint interessant und bemerkenswert, dass die Anzeichen der Be-
sessenheit jenen der Hysteriker gleichen, die Betroffenen die Krankheiten bzw. das Lei-
den aber nicht wahrnehmen. Die Heilwirkung, so Sa‘di, ist vor allem im Sinne eines
gruppentherapeutischen Effekts zu verstehen: ,,Menschen mit einem Hang zu hysteri-
schem oder neurotischem Verhalten kdnnen sich selbst in der Gemeinschaft wiederfin-
den und ,,Heilung* erfahren* (Sa‘di 1966:44).

Wahrend in der ganzen Zeremonie die gesamte Aufmerksamkeit den Kranken gilt, gibt
es auch in manchen Fallen Zeremonien, bei welcher der Zar der iibrigen Teilnehmer

aktiviert wird.

Zar Zeremonie nach Sa‘dis ,,Ahl-e Hawa* (Ritualdesign)

In diesem Unterkapitel wird kurz auf den von Sa‘di beschriebenen Ritualaufbau einge-
gangen. Meist erfolgt eine Zar-Zeremonie erst nachdem medikamentdse Behandlungen
nicht helfen konnten — oft wird vor den Heiler/-innen auch noch ein Gebetsschreiber
[pers. doa newis] zu Hilfe geholt (Sa‘di 1966:29). Bei den Ahl-¢ Hawa wird eine Mama
oder ein Baba Zar herangezogen um die Herkunft und den Namen des Zar zu ermitteln.
Im Folgenden werden verschiedene Phasen des Rituals nach Sa‘di (1966) beschrieben:
Die Voraussetzungen fiir die Durchfiihrung einer Zar Zeremonie ist zundchst das Auf-
treten eines undefinierbaren Zustands bzw. einer Krankheit. Die Phase der VVorbereitung
welche in der Fachliteratur einstimmig als ,, Higab “*° bezeichnet wird, ist laut Sa‘di

grundsétzlich daflr gedacht, den Patienten von seiner gewohnten Umgebung — vom

% Die Zeit in welcher der Patient quasi in Deckung — Higab [Schleier] ist (siehe Glossar) und sich dieser
geschiitzt vom bdsen Blick in der Behandlung der Heiler befindet. Zu bésem Blick vgl. auch Fartacek
(2010:95) sowie Hentchel (1997).
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Alltag — zu entkoppeln. Der Patient wird fur die Dauer der Behandlung von Arbeit und
Alltagspflichten befreit (wéahrend dieser Zeit werden die Aufgaben der Person meist von
anderen Familienmitgliedern ibernommen). Sa‘di nennt einige Regeln und Verbote
(Verhaltenskodex) welche flr den Kranken und in weitere Folge fur die Ahl-¢ Hawa als
verpflichtend gelten. Zur Higab-Zeit darf der Patient beispielsweise keine Hunde, Huh-
ner, etc. sehen. Der Patient steht unter der stdndigen Beobachtung und Versorgung von
Mama Zar oder Baba Zar. Wéhrend der ganzen Vorbereitungszeit wird Raucherwerk
verbrannt.

Bestandteil der VVorbereitungsphase ist weiters das Einmassieren des Korpers des Kran-
ken mit einem selbsthergestellten Mittel aus 21 Zutaten® (Sa‘di nennt nur 7).

Bei der letzten Phase des Higabs werden die Blétter aus sieben stachelfreien Pflanzen
und Erde von sieben unterschiedlichen Wegen zusammengemischt und auf dem Kaorper
des Kranken einmassiert. Auf den Boden liegend werden die Zehen mit Ziegenfell zu-
sammen gebunden. Eine spezielle Sorte Fischél wird immer wieder unter die Nase des
Patienten gehalten, wihrend Baba oder Mama mit ihrem Stock schwankend dem Ginn
Angst einjagt und aus dem Korper zwingt. Erst nachdem der Ginn schreiend aus dem
Kaorper ausgetreten ist, kann der Patient den weiteren Teilnehmern des Rituals gezeigt
werden. AnschlieBend werden weitere Vorkehrungen fiir die Zar Zeremonie getroffen.
Nach der Vorbereitung werden junge Frauen aus der Gruppe der Ahl-e Hawa, soge-
nannte Madchen der Luft [pers. dohtaran-e hawa] und andere Mitglieder von einer Frau
die Heyzarani genannt wird (tragt den Stock des/der Heiler/in), benachrichtigt und ein-
geladen. Dazu geht sie persénlich von Tur zu Tdr.

Nachdem der Patient vorbereitet wurde und grundsétzlich eingewilligt hat, Zar zu ha-
ben, kann die Zeremonie beginnen. Dabei wird weiterhin permanent geréuchert. Zu-
nachst werden vom Heiler unterschiedliche Rhythmen versucht, bis der Patient auf ei-
nen anspricht. Er fangt an, sich zu bewegen und mit dem Kaorper zu wippen. Die Musi-
ker spielen auf Wunsch von Mama oder Baba Zar im gleichen Rhythmus weiter. Mit
der Erhéhung der Geschwindigkeit des Rhythmus und der Steigerung der Lautstarke
bewegt sich der Kranke heftiger, bis das Gefiihl seinen ganzen Kdérper einnimmt und
ihn zwingt Blut, welches in einer Schissel in der Nahe steht, zu trinken. Oft reichen nur

einige Tropfen, die mit Wasser verdinnt werden (falls der Patient kein Blut trinken

31Sjehe dazu auch S. Moghadam im Kapitel 2.3.3
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kann) um den Zar zum Sprechen zu bewegen. Nachdem von Mama oder Baba die Her-
kunft durch die dem Zar zugehorige Musik gefunden wurde, kann mit ihm in seiner
eigenen Sprache gesprochen werden. Dabei dullert der Zar seine Winsche und erhélt im
Gegenzug das Versprechen, dass diese erflllt werden. Wird dieses Versprechen nicht
eingehalten, kann er wieder zurlickkehren. Die Wiinsche von Zar konnen verschiedener
Art* sein. Manche fordern Kleinigkeiten, andere teure Gaben.

Nachdem der Zar seinen Wunsch geduflert hat, beispielweise Heyzaran®, wird der Pati-
ent — um den Austrittt des Geistes zu erleichtern — mit dem Gesicht nach Mekka plat-
ziert. Dabei wird besonders darauf geachtet, dass der Kopf den Boden nicht beriihrt
(Sa‘di 1966:58). Anschliellend wird — laut Sa‘di — der Kranke aufgefordert, so fest er
kann auf seine eigene Brust zu schlagen und den teuflischen Anteil und Aspekt des
Windes auszujagen. Die verbleibenden Qualitdten des Windes werden nun sichtbar
[pers. bina][sichtbar, klar] und durch die Musik und den Tanz aktiviert.*

Wahrend der letzten Phase der Zeremonie durfen die Beteiligten nicht reden. Es muss
absolute Ruhe herrschen, da alle Winde ansteckend sind und durch den Mund in den
Kaorper eines Anderen eindringen kdnnen.

Sa‘di schlieBt das Kapitel mit dem Hinweis, dass der Kranke nach der Zeremonie ein
Mitglied der Gruppe wird und bei Zeremonien anderer Mitglieder immer dabei sein
muss. Wichtig ist, dass es nie eine génzliche Befreiung gibt, sondern nur einen Weg von
den Leiden befreit zu werden (Sa‘di 1966).

32 v/gl. Fallbeispiel 1 Kapitel 2.1.4

%3 Ein bestimmter Bambusstock mit Kerben — Die Anzahl der Kerben auf dem Stock und die Anzahl der
Stocke, die sich im Besitz eines Baba /einer Mama befinden ist ein Mal fiir dessen/deren Starke und
Erfahrung

% Siehe auch Glossar (Kapitel 4)
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2.1.3 ,,Key Metapher*

Von der lokalen Bevolkerung, werden die Zar-Geister als Reiter (Reitender Wind)
[arab. hobiib] [Pepe]® und der Besessene als ,,Sattel*“ [pers. markab] konzeptualisiert.
Die ungléubigen Zar sind dabei gefahrlicher als muslimische Winde. Erstere sind in der
Lage ihren Sattel — d.h. den Kranken — sogar zu téten (Sa‘di 1966:36). Dabei gibt es
nach Sa‘df hinsichtlich ihres Wesen zwei Arten von Winde: einen sehfahigen [bina] und
einen blinden [na-bina, kur]. Der blinde bzw. unreine Wind wurde noch nicht in einer

Zeremonie gezdhmt, d.h.er hat noch kein Blut erhalten.

Die Bezeichnung badr sodeh kann als ,,windig geworden* ibersetzt werden und betrifft
die Anzeichen einer Besessenheit (siehe Unterkapitel 2.1.4) Dabei ist es zundchst noch
nicht klar, um welchen Wind es sich handelt. Nach der Zeremonie und Opfergabe mit
dem Trinken von Blut wird der Wind glatt und klar bzw. gereinigt. Dies wird durch den
Ausdruck Bad-e Saf allerdings erst bei der urduiischen Ubersetzung (vgl. Bashiri 1983)
— der faire Wind — deutlich. Durch die Zar-Zeremonie wird der unfaire Wind in einen
fairen umgewandelt. Letztere sind nach Sa‘di sogar erwiinscht, da sie Auskunft tiber die
Zukunft geben kdnnen. Dementsprechend ist Besessenheit durch Zar tlw. ebenfalls er-
winscht, um Vorhersagen machen zu kénnen. Hierzu meint Sa‘di (1966:41f.): ,, Zar
kann an jemanden den man liebt oder hasst weiter gegeben werden*. Wenn der Wind
von Mama oder Baba Zar mild gestimmt wurde, geben sie Auskiinfte und tbermitteln
Botschaften. Die Voraussetzung dafir ist allerdings immer die Durchfiihrung eines
Blutopfers im Rahmen eines Opferfests [pers. sofreh] (Sa‘di 1966:48). Oben beschrie-
bener Umstand ist die Erklarung flr die bereits eingangs erwéhnte Tatsache, dass eine
vollige Vertreibung von Zar weder moglich noch beabsichtigt ist. Ein durch die Zere-
monie beséanftigter Zar {ibt keine schddliche Wirkung mehr aus, sondern verbleibt im
Kaorper des Betroffenen und kann danach auch Positives bewirken. Die Mitglieder der
Gruppe sind durch die Besessenheit ,,auf immer* miteinander verbunden. Hinsichtlich
der Gegenstinde, welche sich Zar wiinscht, beispielsweise ein Kleid oder einen Ring
(siehe Unterkapitel 2.1.4), bemerkt Sa‘di, dass diese immer und ausschlielRlich nur bei

Zeremonien verwendet werden dirfen.

% Pepe* ist sowohl ein bestimmter arabischer Wind, wird aber auch fiir die Bezeichnung einer Trommel
verwendet. Zur besseren Verstédndnis von lokalkulturellen Konzeptionen von fremde Reiter.siehe ebenso
im Glossar, Kapitel 4
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Die Bedeutung von Status und Hierarchien der Heiler wird besonders im Fall von
., Tahran** — einer Person, der nicht mehr geholfen werden kann — ersichtlich. In beson-
ders schwierigen Féllen missen Patienten meist zu groReren, méchtigeren
Babas/Mamas gebracht werden, welche in der Regeln mehrere Male Blut getrunken
haben und meist mehr als einen Zar bewéltigen konnten. Mamas und Babas, die eine
besondere Berlihmtheit erlangt haben, wurden als ,,Gabtaran“* bezeichnet (Sa‘di
1966:44). Sie stammen oft aus benachbarten Landern wie beispielsweise Oman, Dubai
und Kuweit. Deren Position wird dadurch deutlich, dass Betroffene bzw. deren Angeho-
rige kostenintensive Anstrengungen unternehmen, um zu ihnen zu kommen (siehe dazu

auch die Fallbeispiele im Unterkapitel 2.1.4).

Wenn sogar diese beriihmten Heiler dem Patienten nicht mehr helfen kdnnen, so kann
beobachtet werden, dass der Kranke als ein ewig Besessener aus dem Dorf verbannt
wird® (Sa‘di 1966:44).

Sa‘di berichtet {iber Verhaltens und Kleidungsvorschriften: Menschen, welche der
Gruppe der Ahl-e Hawa beitreten, miissen immer sauber und gepflegt sein. Das Trinken
von Alkohol [pers. mey] oder Schimpfen sowie das Fremdgehen ist verboten. Weiters
durfen diese Menschen keine Leichen bertihren oder mit ,,bestimmten Gegenstanden*
(Sa‘di 1966:49) oder allgemein ,,Unreinem* [nagis] in Kontakt kommen®. Dies betrifft
Alkohol, Schweinefleisch, Féakalien, genauso wie unmoralisches Verhalten (wie Betri-
gen). All dies ist fir die Mitglieder der Ahl-e hawa ein Tabu und muss unterlassen wer-
den (Sa‘di 1966:49).

Weiters darf der Name von Gott sowie jener der Heiligen und Propheten je nach Art der
Zeremonie vor und wahrend der Zeremonie nicht ausgesprochen werden (Sa‘di
1966:441t.). Dies gilt nicht flir Niiban, da es sich dabei um muslimische Winde handelt,
welche als Gegenpol zu Zar bezeichnet werden kénnen.

Ein weiteres ,,Merkmal® der Gruppe betrifft die gegenseitige Verschwiegenheit und
Behutsamkeit oder schlicht die Loyalitat, welche auf den verbindlichen Charakter der

% 93°di (1966:60) schreibt dass diese unbedingt Schwarz sein miissen. Zu Gabtaran siehe Glossar.

37 Laut Sa‘di (1966:58) wurde ein Mann 6 Monate auBerhalb des Dorfes an einen Baum gebunden.

% Eventuell ein Hinweis des Autors (iber besondere Status- und Respektsverhaltnisse als Privileg der
Mitglieder von Ahl-e Hawa, welche sonst oft ,niedrigere” Arbeiten verrichten mussen (vgl. Sa‘di
1966:45)
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Mitgliedschaft hinweisen.** Geheimnissen Einzelner wird ein hoher Stellenwert beige-
messen. Diese Eigenschaften sind im Grunde sektentypische Merkmale wie Sa‘di in
Anlehnung an Jasper verweist (zit. nach Sa‘di 1966:43): ,,dieses Verhalten ist der
Gruppe der Spiritualisten *° sehr @hnlich. Es scheint, als ob Sa‘di mit Jasper einer Mei-
nung ware, dass die Gemeinschaft der Ahl-e Hawa, dhnlich der Gruppe der Spiritualis-
ten, neurotisches Verhalten zeigt. Dieses uberkommt sie ungewollt und wird durch die
Zeremonie wieder kontrolliert. In diesem Zusammenhang verwendet Sa‘di (1966:43)

sogar den Begriff Sekte.

Anhand Sa‘dis Schilderungen des Zar-Komplexes kdnnen sowohl sein anthropologi-
sches als auch psychologisches Interesse und diesbeziigliche Ambitionen abgeleitet
werden. Sein poetischer Schreibstil weist wiederum immer wieder auf seine schriftstel-

lerische Herangehensweise hin.*

Die harten Lebensumstdnde der Menschen in der Region sowie die damals herrschen-
den soziopolitischen Strukturen sieht Sa‘di als Ursache dieser Leiden und die Zar-
Zeremonie als eine Maéglichkeit von Armen, ohnmachtige Verhaltnisse neu zu gestalten.
Zusétzlich ist durch das Zugehorigkeitsgefuhl innerhalb der Gruppenmitglieder der Ah-

le-Hawa eine soziale Sicherheit gegeben, welche iiber nationale Grenzen hinweg reicht.

Abschliefen kann festgehalten werden, dass die von Sa‘di verfasste Ethnographie als
ein historisches Dokument Zeugnis Uber bestimmte wirtschaftliche Verhéltnisse der
damaligen Zeit gibt. Informationen betreffen dabei nicht nur die Region im Siiden, son-
dern auch die allgemeine Geschichte des Iran. Allen Werken Sa‘dis — Ahl-e Hawa ein-

geschlossen — liegt ein politischer Anspruch zu Grunde.

Sa‘di artikuliert sein wissenschaftliches Vorhaben als einen Versuch und ist ferner der
Ansicht, dass die Ethnopsychiatrie fur die Beantwortung der Frage nach der Wirksam-

keit der Zar-Zeremonie als Heilungsmethode einen wertvollen Beitrag leisten kann.

% vgl. Aussagen im ersten Fallbeispiel (Unterkapitel 2.1.4) beziiglich des verbindlichen Charakters der
Zar-Gemeinschaft.

0 In Zusammenhang mit Spiritualisten ist Jasper (zit nach Sa‘di:43) der Ansicht, dass die Besessenheit
eine Vorstellung aller VVélker und Zeiten, vor allem die der Geistigen ist. Dazu schreibt er: ,,vor allem
solche, in der sich der Mensch plétzlich in eine andere Person zu verwandeln scheint* und weist auf
veranderte Stimmlage, Haltung und Ausdruck des Gesichts hin. Hier wird Sa“dis psychologisches Interes-
se als Uberstzer von Fachliteratur deutlich.

. die Menschen auf der Insel Larak sind ab April durstig*, oder aber auch ,,Das Leben im Siiden gleicht
einer Sanduhr** (Sa*di 1966:28).
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Darin kann sein Forschungsinteresse an sémtlichen anthropologischen Themen gesehen
werden. Mit dem Hinweis, der Erste zu sein, der hinsichtlich der Zar-Zeremonie im Iran
informiert, kritisiert er das Desinteresse seitens der Wissenschaften, vor allem jenem der
Geisteswissenschaften. Er betont die Relevanz seiner Arbeiten sowie seine Motivation

als eine Notwendigkeit der wissenschaftlichen Auseinandersetzung.

Das von Sa‘di zusammengestellte Glossar, in welchem Begriffe und Definitionen der
Ahl-e hawa beschrieben und dokumentiert wurden, wurde im Rahmen dieser Diplomar-

beit Ubersetzt, Uberarbeitet und erweitert.
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2.1.4 Fallbeispiele aus der Monographie

In diesem Unterkapitel mochte ich auf vier von Sa‘*di beschriebene Fallbeispiele einge-

hen und anhand dieser Begebenheiten verschiedene Aspekte zur Diskussion stellen.

Fallbeispiel Nr. 1: ,,Der Fall Mohammad Hagt Soleyman “

»Eines Tages an einem Hochzeitsfesttag spiirt Mohammad, der Sohn von Hagi Soley-
man* einen Juckreiz im Bereich des Oberarmes. Die Beschwerden wurden schlimmer,
sodass er die ganze Nacht nicht schlafen konnte. Am néchsten Tag wurde der 6rtliche
Arzt in Qesm aufgesucht. Trotz der medikamentosen Behandlung wurde der Juckreiz
nicht besser und verschlimmerte sich in der darauf folgenden Nacht. Als sich Mohamm-
ads Befinden weiter verschlechterte und sein Arm zu schwellen begann, wurde er zu
seiner Familie nach Larak zuriick gebracht. Dort behandelte man ihn mittels Heilkrdu-

tern, da die Vermutung nahe lag, dass sein Arm entziindet sei.

Erfolglos zog sich diese Behandlung Monate hin, ohne Veranderung des Zustands [...].
Trotz der taglichen Behandlungen seiner Mutter — mit Tomaten und Bergkrautern —
verlagerte sich der Juckreiz weiter in den Bereich des Halses und der Beine, bis er sich
nicht mehr bewegen konnte. Daraufhin wurde er mit einem kleinen Boot [Leng] nach
., Ab-bad* in Bandar-e Homeyr® gebracht. Es wurde angenommen dass es sich dabei
um eine Krankheit im Bereich des FuRes handelt. In Bandar-e Homeyr eingetroffen,
verschwanden die Schmerzen des Ful3es, allerdings traten sie neuerlich bei den Zéhnen
auf. Zuriick in Larak wurden seine Zahnschmerzen durch die Methode des Schrdpfens —
diesmal an Ohr und Lippe — behandelt. Da die Schmerzen sich verstarkten, wurden ei-
nige weitere Stellen im Kieferbereich mehrmals erhitzt. Die Behandlung blieb trotzdem
erfolgslos. Daraufhin brachte ihn sein Vater nach Dubai, wo ihm ein Zahn gezogen
wurde. Allerdings stellten sich die Schmerzen nun an anderen Stellen (Z&ahnen) ein. Ins-
gesamt wurden ihm drei weitere Zahne gezogen. Sein Vater, vollig verangstigt, brachte
ihn wieder zurick auf die Insel. In Larak bekam er neuerliche Schmerzen an unter-

schiedlichen Stellen. Er sprach nun sehr viel, allerdings unverstéandlich und unzusam-

*2 Zum Zeitpunkt von Sa‘dis Untersuchung der Biirgermeister.
*® Die beiden Orte liegen ca. 120 km voneinander entfernt.
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menhangend. Fur dieses Verhalten wurde die warme Inselluft verantwortlich gemacht

und so wurde er ins Innere der Insel, in die Gegend ,, Larak-e Kiithi* gebracht.

Als Mohammad eines Tages unter dem Dach eines Hauses saf3, horte er aus der Ferne
die Stimme eines Dohols, augenblicklich fing sein ganzer Korper zu zittern an [...] und
er fiel zu Boden. Wiederholt verschlechterte sich sein Zustand, weshalb er von seinen

Eltern ins Zentrum von Larak gebracht (Larak-e Asli) wurde.

Ab diesen Zeitpunkt hérte Mohammad stindig Weinen und Schreie. Ev sah Bilder von
Hauptlosen bzw. halbierten Korpern und schwarzen Menschen welche mit einem Stock
in der Hand gemeinsam eine grof’e Trommel bespielten und ihn angreifen wollten. Da-
bei riefen sie ihm immer wieder zu ,,komm mit uns mit*. Er konnte nicht antworten - als
wurde sein Mund sich schlieBen bzw. versperren. Sein Zustand wechselte stiindlich — er
konnte nicht schlafen und wenn es ihm gelang, hatte er Alptrdume [kawus]. Im Traum

wurde er immer wieder von Frauen bzw. Greisen, Geistern und Ginns heimgesucht.

Die dlteren Frauen von Larak legten zusdtzlich den Koran, ein Messer bzw. Dolche
neben seinen Schlafplatz. Sobald er alleine blieb, wurde er von ,,Schwarzen* attackiert.

Am meisten Qual bereitete ihm aber der Klang der Trommeln.

Eines Abends spurte Mohammad, dass diese Wesen in seinen ,,toten* Korper einge-
drungen waren und die Absicht hatten, ihn mitzunehmen. Am nachsten Abend ver-
schlechterte sich sein Zustand so stark, dass er von zuhause auf die Bergspitze, auf wel-
cher die portugiesische Ruine steht, flichtete. Von dort aus fing er an zu Jaulen bis er
schliellich von seinen Eltern und Nachbarn gefunden und mihsam zuriick nach Hause
gebracht werden konnte. Um einen nochmaligen Vorfall zu verhindern, wurden seine

Hande und FlRe (vom Vater) mit einem Seil zusammengebunden.

Langsam wurde vermutet, dass hier ein Zar im Spiel sein konnte. Da sein Vater jedoch
nicht an Geister, Zar und dergleichen glaubte, verweigerte er die Zeremonie. Schliel3-
lich wurde Mohammad mit Ketten gefesselt, eingesperrt und nur er (der Vater) durfte
sich um ihn kiimmern. So ging es eineinhalb Jahre weiter bis eines Tages die Nachbarn
zusammentrafen und den Vater davon iiberzeugten, dass Mohammad Zar hdtte und sich
nur mit Hilfe einer Mama Zar oder eines Heilers verbessern kénnte. Dabei bedrohten

sie ihn, dass, wenn seinem Sohn etwas passieren und er sterben sollte, er allein daran
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schuld sei und die Bewohner ihn bei der Polizei wegen Mordes anzeigen wirden. Mo-
hammads Vater musste schlieflich einwilligen und auf Wunsch der Nachbarn, Baba

Ahmad, welcher selbst aus Larak stammt, einladen.

Mohammads Kérper wurde von Baba Ahmad zundchst vorbereitet und gewaschen. Als
der Baba einige Male auf das Dohol (Trommel) schlug, fiel der Kranke plotzlich in
Ohnmacht. Daraufhin wurde eine spezielle Zeremonie veranstaltet, bei welcher er —
Baba Ahmad — sang und dabei Trommel spielte. Mohammad zeigte bereits schon am
ersten Abend eine Veranderung — es gelang es Baba Zar den Zar zu fragen, warum er
diesen jungen Menschen besessen hatte, von wo er herkdme und was er wolle. Der Zar
sprach aus dem Mund des Kranken, dass er sein Recht verlange! Auf die Frage des Hei-
lers was fiir ein Recht er meine, antwortet er: ,, ich mochte Heyzaran, Halhal* und ei-
nen goldenen Ring.*“ Aullerdem forderte er ,,Ein Seidenkleid, 3 N&achte und 2 Tage
Hana bandan® und 15 Tage Bazi“. Nach mehrmaligen Nachfragen des Baba Zar ver-
langte er weiters ein Sofreh mit Blut [...]. Am nachsten Tag begann dann das Fest, wel-
ches fiinfzehn Tage dauerte und schlieflich lenkte der Zar ein und sagte dem Heiler,

dass er zufrieden sei.

Uber Mohammads Zeremonie wurde noch lange danach erzihlt. Es sei eine der grofiten
und schonsten gewesen, welche die Menschen in Larak bis dahin gesehen hatten. Nach
der Zeremonie weist Baba Ahmad darauf hin, dass der Zar Mohammad kein Leiden
mehr zufiigen wird, allerdings nur unter der Bedingung, dass man Mohammad ndichstes
Jahr zur gleichen Zeit fiir eine Zeremonie zu Baba Saleh-e Minabi (aus Minab) bringt.
Ab diesem Tag ging es Mohammad immer besser, bis nach einem Jahr - einige Tage vor
dem vereinbarten Termin - Mohammads Freunde ihn an den ,, Vertrag* erinnerten und
dass er nicht zu Baba Saleh gegangen war. Am Abend auf dem Halhal Weg nach Hause
fuhlte er plotzlich eine Last und einen Druck, bis er sich einige Stunden spater kaum
mehr bewegen konnte. Seine gesamte linke Kdérperhalfte wurde regungs- und gefiihlslos.
Zu Baba Saleh nach Minab gebracht, zwingt dieser den Zar und fragt ihn beziiglich

seines neuerlichen Auftretens und aus welchem Grund er Mohammad wiederholt beses-

* FuBkette, FuBschmuck. Ein Opfergabe, die oft vom Zar gewiinscht wird. Laut Sa‘d7 (1966:110) besitzt
jedes Mitglied der Ahl-e Hawa mehrere davon (bis zu 5 Stiick). Siehe auch Abb. A 49, Kapitel 6

** Zeremonie bei welcher die Hande der Frauen mit Henna bemalt werden. Oft werden von Autoren man-
che Zar-Veranstaltungen mit Hochzeiten verglichen (vgl. Natvig 1988:58).
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sen habe? Der Zar antwortet: ,,er hat uns vergessen und erziirnt, wir wollen ihn toten**.
Der Baba konnte dem Zar vermitteln, dass Mohammad es nicht so gemeint hdtte und
ihn Gberzeugen, dass der Junge unschuldig war. Er hétte es einfach nicht gewusst. Es
ware schade, wenn er deswegen sterben musste. Nach einer dreitédgigen Zeremonie flr
Mohammad stellte Baba zwei arabischsprachige, nicht-gleichgeschlechtliche Zar im
Korper des Kranken fest. Das Mddchen stammte aus Zangbar und der Bursche aus
Arabien. Abschliefsend wurde von Baba Saleh empfohlen nach der Riickkehr ins Dorf
fiir Mohammad eine Frau zu finden. Mohammad hatte im Lauf der folgenden vier Jah-
ren immer wieder Probleme, die allerdings vollstandig verschwanden nachdem er, dem
Rat des Heilers folgend, heiratete. Er ist zur Zeit 29 und der aktuelle [1966] Blrger-
meister der Insel Larak* (Sa‘di 1966:97; Ubersetzung von Leyla Mehrnama).

Laut Sa‘di (1966) wurde {iiber dieses Fest noch lange gesprochen. Bemerkenswert
scheint, dass dieser ,,Kranke* spater soweit gesellschaftlich aufgestiegen ist, dass es fir
das Amt des Biirgermeisters reichte. Sa‘dt gibt keine Auskunft dartiber, von wo er diese
Geschichten erfahren hat. Im Vergleich zu den weiteren Fallbeispielen ist diese Erzéh-
lung viel ausfihrlicher. Sa‘di hat in seiner Monographie (1966) ein Bild von

Mohammad angefiihrt, was darauf schlieRen 1aRt, dass er mit ihm Kontakt hatte.

In diesem Fall sind die Wiinsche des Zar, vor allem jene des Hana bandan und des Sei-
denkleids bemerkenswert. Immerhin findet diese Zeremonie meist im Rahmen einer
Hochzeit statt und ist ausschlieBlich fiir Frauen bestimmt. Sa‘dis Anmerkung zu Beginn
der Erzéhlung tber den ,,Angriffsmoment” an einem Hochzeitstag, steht vermutlich in
direkter Verbindung mit dem abschlieBenden Rat des Heilers an Mohammads Vater,

seinen Sohn bald zu verheiraten.
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Fallbeispiel Nr. 2: ,,Der Fall Ahmad ‘Abidian“

., Ahmad ‘Abidian, Zimmerer aus QeSm, bekam im Alter von 22 zum ersten Mal Proble-
me mit Zar. Als er eines Tages zur Arbeit ging, tberkam ihn eine Art Schwachegefuhl
sodass er nach Hause gebracht werden musste. Am nachsten Tag bekam er hohes Fie-
ber, begleitet von immer heftigeren Anfallen. Die vom Arzt verschriebenen Medikamen-
te konnten zuné&chst zwar das Fieber senken, allerdings dnderte das nichts am allgemei-
nen Befinden des Patienten. Nachdem er ein weiteres Monat unter &arztlicher Aufsicht
keine Besserung zeigte, wurde er zum Mullah Sayyid Ahmad (ein shiitischer Seyh in
Qesm) gebracht, welcher ein do‘a [Gebet] sprach. Dieser verfasste das beschriebene
Gebet (Textstiick) und machte es an Ahmads Arm fest. Der Zustand des Patienten dn-
derte sich jedoch kaum. Dies ging so lange bis Nachbarn gemeinsam zu Mama Hanifeh
gingen, welche befahl, Higab durchzufiihren und seinen Kérper jede Nacht mit Garekiih

(Heilkrautermischung) zu waschen.

Nach der Higab Phase bedrohte sie den Ginn mit ihrem Heyzaran, wihrend sie gleich-
zeitig immer wieder Fischol unter die Nase des Patienten reibt bis der Zar-Geist den

Korper verlasst.

Da Ahmad — der Patient - in keiner guten finanzielle Lage war und die Veranstaltung
seine finanziellen Moglichkeiten iiberstieg, wurde von Mama Hanife ein Stiick Stoff an
seinen Arm gebunden, welches als eine Garantie bzw. Kredit fur die noch nicht erfullten
Wiunsche galt, damit Ahmad wieder arbeiten konnte, um eben dieses Geld zu besorgen.
Sobald das Geld fiir eine neuerliche Zeremonie vorhanden war, wurde der Stoff entfernt
und er konnte fiir immer [sic!] befreit von Zar leben “(Sa‘di 1966:101; Ubersetzung von

Leyla Mehrnama).

Sa‘di (1966) schreibt, dass Ahmad jetzt [1966] ,,vollkommen* gesund sei und als Arbei-
ter auf grofen indischen Schiffen arbeitet. Er kommt laut Sa‘di ,,regelmalig® nach
QeSm. Im Wesentlichen aber, betont der Autor, ging es Ahmad nach der Zeremonie

sehr gut und der Zar fligte ihm kein Leiden mehr zu.
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Fallbeispiel Nr. 3: ,,Der Fall des schwangeren Yisef Salim“

,, Yisef Salim aus Bandar-e Lengeh, wurde zum ersten Mal mit 16 von Zar besessen. Es
wurde ihm plétzlich so schlecht, dass er nicht mehr Essen konnte. Er weinte, schrie und
hatte den starken Wunsch zu flichten. Nach zwei Jahren in welchen er diese Situation
auszuhalten versuchte, spirte er etwas in seinem Bauch heranwachsen. Er beflirchtete
schwanger zu sein. Schliefflich wurde er zu hadii Salim gebracht, welcher den Zar unter
Kontrolle bringen konnte. Es handelte sich dabei um ,,Tagriri“* der mit bazi [Spiel],
Si’r [Lied] und sofreh [Opfergabe, Gabenwesen] ein wenig besanftigt werden konnte.
Jedoch tauchen die Beschwerden immerwieder auf. Derzeit [1966] ist er - Yiisef — wie-
der seit 6 Monaten Krank und wird im Spital von Bandar-e Lengeh behandelt. *“ (Sa‘di

1966:101f.; Ubersetzung von Leyla Mehrnama).

AbschlieBend schreibt Sa‘di, dass Yiisef nicht glaubt, dass ihm die Arzte helfen kénnen,
da seine Beschwerden nur mit ,,sofreh* und ,,bazi* besser werden. Sa‘di (1966:102)
vermerkt, dass der Kranke an den Fahigkeiten der heutigen Heiler zweifelt und diese
eher als motrib [Musiker] bezeichnet. Aus diesem Grund mdchte er zu den beriihmten,
erfahreneren Heilern [gabtaran] nach Dubai. Allerdings ist Yusef laut Sa‘di sehr arm

und muss fir die Kosten der Reise betteln (ebd.)

Auch hier ist ist die Dauer der Krankheit beachtenswert. Demnach leidete Yisef seit
jungen Jahren an ,,Taqrarm welcher als ein arabischer Wind vorgestellt wird und sich
zuné&chst in ,,seltsamen® Beschwerden im Bau- und Magenbereich &duBert. Sa‘di berich-
tet, dass sich viele sogar Operationen unterziehen, die allerdings erfolglos bleiben (Sa‘di
1966:72). Weiters interessant ist, dass Yusefs Besessenheit durch Taqrir — d.h. die Di-
agnose —2 Jahre ungeklart blieb und auch danach nicht besser wurde. Der Wunsch
Yusiifs nach Dubai zu fahren, kdnnte damit zusammenhangen, dass Taqriirt ein arabi-
scher Wind ist.

%6 Ein leicht kontrollierbarer arabischer Zar-Geist; TaqrurT; siehe ebenso Kapitel 4, Glossar
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Fallbeispiel Nr. 4: ,,Die Geschichte eines Mannes aus Pipost*

, Ein Mann aus Pipost* splrte sieben Jahre lang heftige Schmerzen im Brust- und
Bauchbereich. Nachdem unterschiedliche Medikamente nicht helfen konnten, wurde er
von seiner Familie ins Spital nach Shiraz gebracht. Dort wurde er sieben Monate be-
handelt. Sein Zustand verschlechterte sich allerdings fortwahrend. SchlieBlich musste er
zurlck auf die Inseln gebracht werden. Er selbst betonte immer wieder, dass seine

Krankheit ein Wind, also bad sei, welcher nur durch einen Baba zu behandelt ware.

Er wird zu Baba Firiz von der Insel Hengam gebracht. Der Kranke vertraute allerdings

nicht in dessen Fdhigkeiten und bestand darauf, zu Baba Salim gebracht zu werden

Als er zu dem von ihm verlangten Heiler gebracht wurde, sah dieser sogleich, dass der
Patient schon seit ldngerem mit Zar kampft. Die Lange des Kampfes stellte bereits ein
hohes Risiko dar. Er kénnte dadurch zu Tahran®® werden. Er (Baba Salim) lief3 sich von
der Familie eine schriftliche Bestatigung geben, in welcher er jegliche Verantwortung
seinerseits abgab. Es wurde entsprechend der Forderung des Baba Zar (also Salim) ein
.Kapar“*® errichtet, in welcher er den Patienten in die Higab Phase fiihrte und vorbe-
reitete. AuBer ihm durften sich bis zu den Abendstunden auch Familienmitglieder an der

Seite des Patienten aufhalten, die Nachte blieb der Heiler aber mit dem Kranken allein.

Nach der Higab Phase wurde eine Zeremonie mit Dohols veranstaltet. Der Heiler —
Baba Salem — fragte schlieSlich den Kranken bzw. den Geist wer er sei? Worauf dieser
antwortete: ,wir sind zwei und stammen aus Hurmayan in Indien‘. Daraufhin jagte er
die Ginn mithilfe des Raucherns von Ziegenfell und Hundekot aus dem Korper des Pati-
enten. Dabei verlangt der Heiler von den Geistern das Versprechen, den Kranken in
Zukunft in Ruhe zu lassen. Die indischen Zar waren einverstanden und haben diesen nie

wieder heimgesucht“(Sa‘di 1966:102f.; Ubersetzung von Leyla Mehrnama).

Vermutlich bringt Sa‘di dieses Fallbeispiel um zu zeigen, dass auch indische Zar in der

Vorstellung der im Siden des Iran lebenden Menschen eine Rolle spielen. Damit wer-

*" Pipost: Dorf im Norden der Insel Qe$m.

“8 Kranke (Besesessene) denen nicht mehr geholfen werden kann; siehe Glossar.

* Provisorische Hiitte zur Behandlung von Zar in der Higab-Zeit. Wird in der Nahe des Meeres aufge-
stellt; Siehe Glossar.
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den die von ihm zu Beginn seiner Monographie erwahnten kulturellen und wirtschaftli-

chen Verbindungen zu Indien nochmals in Erinnerung gerufen.

Beachtenwert ist vor allem, dass in den Fallbeispielen 1 und 2, eine vollstandige Gene-
sung erwahnt wird. Dies ist verwirrend, da Sa‘di in seiner Untersuchung mehrfach be-

tont, dass eine vollige Befreiung weder moglich noch erwiinscht ist.

2.1.5 Bemerkungen zu den Fallbeispielen aus Kultur- und Sozialanthropologi-
scher Perspektive

Im ersten Fallbeispiel zeigt Sa‘d1 auf erzdhlerische Art die Leidensgeschichte eines jun-
gen Mannes, dessen Krankheit zunéchst lange unbekannt war und welcher fir die Diag-
nose viele, meist auch ,,teure” Wege eingeschlagen hatte. Die Reisen zu verschiedenen
Arzten und Heiler in unterschiedliche Gegenden und Dorfer werden vermutlich auch
deshalb so ausfiihrlich beschrieben, um zu zeigen, wie lange es dauerte und mit welchen

Kosten es verbunden war.

Auf den ersten Blick wird deutlich, dass die ersten zwei Fallbeispiele wesentlich langer
sind um bestimmte Herangehensweisen zu zeigen, beispielsweise, wie lange eine Diag-
nose dauern kann und welche Strategien zur Bekdmpfung von geféhrlichen Situationen
(beispielsweise das Rauchern von Hundekot® im Fallbeispiel 4) unternommen werden.
Die weiteren zwei Falle sind wesentlich kirzer. Dadurch versucht der Autor unter-
schiedliche Perspektiven zum Zar- Phdnomen zu zeigen. Die Informationen tber Arbeit
und Lebenssituation der Menschen lassen sich dabei als Schlusselbegriffe zum besseren
Verstiandnis der Akteure verstehen. So ist die Information die Sa‘di in der Fulnote zum
ersten Fall gibt bedeutsam und l&sst vermuten, dass der Patient (Mohammad, Fallbei-
spiel 1) von seinem Vater in die religiése Schule® geschickt wurde, welche von arabi-
schen Seyhs finanziert wurde. Allerdings schreibt Sa‘di (1966) werden die Schiiler im-

mer weniger. Es scheint als ob in diesem Fall Mohammad einen Weg gefunden hatte,

*0 Dazu Gordon (1929:154): ,,the toasted dog's excrement [...] can be classed as incense,[...] it is obvi-
ous that the real intention is the shaming or driving away of the intruder[...] In this account we have the
threat of hot coals, which shows some similarity to the hot-iron treatment of the poor in Arabia“.

Zu erhitzen [suzanidan] siehe Fallbeispiel 1 im Unterkapitel 2.1.4

5! Dabei handelte es sich laut Sa‘di (1966), um eine (damals) neuartige Schule im Siiden, welche von
arabischen Kaufmannern finanziert und in welcher von arabischen Lehrern Islam unterrichtet wurde.
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sich aus dieser Pflicht zu befreien. Mohammads eigene Stellungnahme bleibt aus, ob-
wohl dieser zu Sa‘dis Zeit der aktuelle Biirgermeister war und Sa‘di im Anhang der

Monographie ein Foto von ihm abbildet.

Bestimmte Themen wiederholen sich in den verschiedenen Fallbeispielen — beispiels-
weise die dringlichen Nachfragen bzw. die Aufforderung der Nachbarn, die offensicht-
lich selbst der Gemeinschaft der Ahl-e Hawa angehoren, zur Durchfiihrung einer Zar-
Zeremonie. Dies ist sowohl beim ersten Fallbeispiel (Mohammad) mit einer besser situ-
ierten Familie, als auch beim zweiten Beispiel, bei welcher der Betroffene aus armen
Verhéltnissen stammte der Fall. Im ersten Fall wird der Betroffene, nachdem er sich
verbesserte, wieder daran erinnert, die Zeremonie zur versprochenen Zeit zu wiederho-
len. Ich vermute, dass Sa‘di damit zeigen wollte, dass die Nachbarn (die offensichtlich
zur Zar-Familie gehorten) bei der Unterstiitzung eine wichtige Rolle spielen. Und sei es
auch nur bei dem symbolischen Akt des ,,Darlehens”, das gewahrt wird, bis der Be-
troffene die Zeremonie finanzieren kann. Die GroRe und der Prunk der Zeremonie sind
je nach Vermdgen des Betroffenen allerdings unterschiedlich. Bei Fall 1 bleibt es un-
Klar, ob der Patient danach noch Kontakt zu Ahl-e Hawa hatte, da dieser ja heiratet und
wie Sa‘di schreibt, nicht mehr von Zar beldstigt wurde. Ahmad im Fall 2 hingegen

konnte Halt in einer Gruppe finden und Mitglied werden.

Der Dritte Fall wiederum scheint als ein Vergleich gedacht, um zu zeigen, dass Zar je-
den besetzen kann, vorzugsweise jedoch Jiingere befallt. Dies kann auch als Ubergang
bzw. Eintritt in das Erwachsenenleben interpretiert werden. Yusufs Fall reprasentiert
dabei vor allem jene, welche die Fahigkeiten der 6rtlichen Heiler fur nicht ausreichend
erachten. Dabei ist Sa‘di’s direkte Beobachtung ersichtlich, da er in Gegenwartsform
schreibt: ,,Heute, seit sechs Monaten [...] besessen und wird stets mit Booten zur Be-
handlung nach Bandar-e Lengeh gebracht. [...] der Patient glaubt nicht an die Behand-
lung mit Medikamenten. Nur durch Sofreh und bazi, kénnte sein Zustand verbessert
werden. Um nach Dubai zu kommen, arbeitet er nebenbei noch als Bettler auf der Stra-
Re. Er ist der Meinung, dass nur die groRRen Heiler [in Dubai, Anm. d. Verf.] ihm helfen
werden kénnen* (Sa‘di 1966:102; Ubersetzung Leyla Mehrnama).
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Die Beschreibung von Aufbau und Phasen der Zeremonie kann im Sinne von Van Gen-
neps Rite de Passage in drei Phasen unterschieden werden. Dabei ist die Higab Phase
(Vorbereitung zur Zar-Zeremonie) — Isolation und Separation — als ein Trennungsritus
interpretierbar®. ,,Reinigungsriten [...] stellen Trennungslinien dar, die von der alten
Welt ablésen. Den Schluss bilden Angliederungsriten (Darbietung von Salz, gemeinsa-
mes Mahl).“ (Van Gennep1999:29). Die eigentliche Zar-Zeremonie kann als Umwand-
lungsphase, wie es bei Initiationriten (beispielsweise Eintritt in das Erwachsenenalter)
ublich ist, betrachtet werden und endet in diesem Fall mit dem Eintritt in die Zar-
Gemeinschaft, als Wiedereinkehr und neuerliche Eingliederung in die Gesellschaft.

Das symbolische Kapital (Bourdieu 1982) mit dem Wissen um die Praktik wird in Fall-
beispiel 1 (Mohammad) deutlich. Der Betroffenen wird in diesem Fall fiir eine neuerli-
che Zar Zeremonie (im darauffolgenden Jahr) zu Baba Saleh-e¢ Minabi geschickt, wel-
cher laut Sa‘di (1966) zu seiner Forschungszeit in QeSm ebenfalls wie in Minab, Dubai

und Bahrain sehr bekannt gewesen ist.

52 \/gl. Communitas bei Turner (2005) als Zustand der Statuslosigkeit und Basis fiir Zugehérigkeitsgefiihl
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2.2 Englischsprachige Quellen

2.2.1 ,,zeeraan* von Minnie Dykstra
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Karte 2: Lage von Bahrain im persischen Golf

Der Artikel von Dykstra, erschienen 1918 in Neglected Arabia, handelt von der Zar-
Zeremonie in Bahrain. Minnie Dykstra war Krankenschwester und von 1916-1920 in
der amerikanischen Mission® in Bahrain tatig. Bahrain befindet sich in den &stlichen
Kiistengebieten der Arabischen Halbinsel und gilt nach der Entdeckung der Ollager
(1932) als eines der reichsten Lander der Welt. Zu Dykstras Zeit war das Gebiet jedoch
von nomadischen arabischsprachigen Stammen besiedelt (vgl Grunebaum 1999:355f.).
Sie und ihr Mann (Reverend Dirk Dykstra) hielten sich sehr lange in den sudlichen ara-
bischen Regionen auf. Zu dieser Zeit zogen sogenannte Zar-Kliniken die Aufmerksam-
keit auf sich. In diesen ,,Kliniken* wurden Besessene behandelt (Doumato 2000:171).
Dykstra wurde von amerikanischen Arzten angefragt, ob ihr dieses Phanomen bekannt

sei (Doumato 2000: 170). In ihrem 7-seitigen Artikel schildert sie einige sehr interes-

53 American Reformed Church Mission in Arabia. (vgl. Doumato 2000)
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sante Beobachtungen tiber die Vorstellungen von Zar in Bahrain, auf die ich im Folgen-

den naher eingehen mdchte.

Dykstra beginnt ihren Artikel mit der Definition von Zar und bezieht sich dabei auf das
arabische Wort fur Besucher. (vgl. Kap. 1.2) Sie vermerkt, dass nicht nur die Spirits
»zaar* sondern auch die Zeremonie so bezeichnet werden und nennt die Praktizieren-
den ,,zeeraanists* (Dykstra 1918:18). Sie definiert Zar folgendermafien: ,,Jinns and
zeeraan both play a large part in the lives oft he people [...] Zeeraan are from heaven
[...] not feared and are not considered a torment [...] Those who come to men are fem-
inine and those that come to women are masculine [...]When these visitors come, there
is one chief party who is called the zaar and he with his followers constitute the zeeran.
This chief has a name; those visiting the women are called Sheikh abd el-Lateef, Abd el-
Kareem, Azeez, Bakheet, Shmaiter, and those visiting the women [sic!] have feminine
names of such as Sheikh eh, Lateefeh, Bakheeteh* (Dykstra 1918:17).

Wie aus oben angefiinrtem Zitat hervorgeht, verwendet Dykstra Ginn um Zar zu defi-
nieren und unterstreicht damit, dass beide grundsatzlich wichtige Vorstellungen sind,
die im Alltag der Menschen in Bahrain eine wichtige Rolle spielen. Jedoch ist trotz
Ahnlichkeiten® dieser unsichtbaren Entitaten, laut Dykstra, ein groBer Unterschied
ausmachbar: ,,[...] jinns are of the earth and are connected with the underworld and
are obejcts of fear, but zeeraan are from heaven [...] Those who are under compulsion
because of jinn are objeccts of commiseration, and are considered great suffer; but be-
cause of this purgatorial suffering in this world they are sure of an immediate entrance
into heaven** (Dykstra 1918:17).

Bezliglich der Zar-Zeremonie schreibt Dykstra, dass es sich dabei um eine Form von
Geisterheilung handelt, bei welcher eher Frauen betroffen sind und dass die Symptome
der Krankheit mit jenen des in der Medizin bekannten ,,Deliriums* verglichen werden
kdnnen (vgl. Dykstra 1918:19). Auffallig schien ihr dabei — wie zuvor auch Sa‘di (vgl.
Kapitel 2) — die Zufriedenheit der betroffenen Frauen, besessen zu sein. Dazu vermerkt
sie, dass diese offenbar nicht darunter leiden, nie wieder von Zar frei zu kommen, viel-

mehr sehr viel Spal3 dabei empfinden besessen zu sein. Das vermittelt sie in folgendem

5 da firr beide der Ausdruck ,,taht edh-dhoureh* verwendet wird und grundsatzlich beide Vorstellungen
eine wichtige Rolle im Alltagsleben der Menschen in Bahrain spielen (ebd.)
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Satz: ,,[...] it provides them with a great distinction and authority which otherwise they
would not have* (Dykstra 1918:23). Fir Dykstra ist Machterlangung das Hauptmotiv

fur die Teilnahme an der Zeremonie.

Die Missionarin Dykstra ist dartber, warum vermehrt Frauen betroffen sind, folgender
Auffassung: da sich deren offentlicher Bewegungsradius ,,as a result of the license of
Islam* (Dykstra 1918:18) immer mehr verkleinert, gibt es besonders fir Frauen mehre-
re Grunde, an der Zar Zeremonie teilzunehmen. Dies wire laut Dykstra eine Mdglich-
keit, bei welcher Frauen ihren Mé&nnern oder Familiemitgliedern Forderungen stellen
konnten. Diese werden in der Regel erfillt, da laut Dykstra, die Mehrheit der Bevolke-
rung nicht mit Zar und Besessenheit in Verbindung gebracht werden will (ebd.:18). Ei-
ner der Griinde daflr betrifft nach Dykstras Ansicht die Kosten fiir die Zeremonie. Sie
vermerkt hierzu wie einige Frauen betonen nicht daran zu glauben, weil diese — nach
Dykstra —finanzielle Einbussen befiirchteten. Diese Angste werden in folgender Aus-
sage deutlich: ,,Sometimes a man will divorce his wife because she has zeeraan, or if he
learns that the girl or woman he was going to marry has them, he will break his mar-
riage agreement* (Dykstra 1918:19).

Ein mit finanziellen Kosten verbundener Verhaltenskodex betrifft neuerlich die Zere-
monie. Fur das Fest eines kranken Mitgliedes missen alle Mitglieder anwesend sein.
Angesichts der Tatsache, dass viele in entlegenen Ortschaften leben, ist die Anreise
meist teuer und zeitaufwandig. Dazu kommen die langen Ndachte, bei denen niemand
wéhrend der Zeremonie das Fest verlassen darf. Abwesende Mitglieder, so Dykstra,
mussen nachtraglich ein neuerliches Fest auf eigene Kosten arrangieren (Dykstra
1918:20).

Dykstra nennt die Heiler Umm und Abu als die arabische Bezeichnung fur Mutter
[Umm] und Vater [Abi]. Diese Bezeichnung sei im ldndlichen Raum mehr verbreitet
als die sonst in der arabischen Sprache iibliche Bezeichnung Seyh und Seyha so Dykstra
(1918:18). Ein Heiler bzw. eine Heilerin genielt hohes Ansehen und Wertschatzung
innerhalb der Gemeinschaft und wird auch entsprechend gut bezahlt. Die Mdglichkeit,
eine ,,Uumm* zu werden, so Dykstra, erhéht sich mit jeder neuerlichen Besessenheit und
mit jedem Fest entsprechend der Erfahrung, welche mit zunehmender Zahl besénftigter
Geister steigt. Diese (die Heiler) hatten das letzte Wort und niemand wurde ihnen wie-
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dersprechen (Dykstra 1918:20). In diesem Zusammenhang schildert die Autorin einen
Vorfall — den sie als ,,tricky* bezeichnet — bei welchem eine junge Frau das Kleid ihrer
verstorbenen Schwégerin nach deren Tod haben wollte: Die Schwiegermutter jedoch
verweigerte dies. Als Grund wurde von ihr die Beflirchtung geduRert, dass das Kleid
einer Toten womaoglich schlechte Auswirkungen auf die junge Frau haben konnte. So
gingen sie zu ,,Umm ez zeeraan™ [Mama Zar], welche das Problem I6ste, indem sie
selbst das Kleid an sich nahm und versprach, es gelegentlich zu tragen, worauf die
Schwiegermutter sofort das Kleid aushéndigte (Dykstra 1918:20). Durch die Identifika-
tion des Vorfalls als ,,tricky* zeigt Dykstra ihre Art des Interesses (Aufmerksamkeit):
,.,how willingly the people are duped* (Dykstra 1918:18). Dykstras Anekdote veran-
schaulicht, wie ich finde, die Konnotation zu Beginn des Artikels, dass es sich bei Zar
hierbei um eine Vorstellung handelt, welche eine alltagsbezogene Relevanz aufweist.
Die Aufzeichnungen zeugen aber auch von der Faszination einer Missionarin mit medi-

zinischer Ausbildung.

Hinsichtlich der Praktizierenden schreibt Dykstra, dass die Schwarzen und die andere
arabischsprachige Bevolkerung (nicht aus Bahrain) der Zeremonie sehr viel mehr Auf-
merksamkeit schenken als die Bahrainer selbst und es unter ihnen dementsprechend
mehrere ,,Umm* gibt (Dykstra 1918:18). Zusatzlich vermischen (gesellen) sich diese
zwei Gruppen eher miteinander (in Zeremonien ersichtlich), als die Bahrainer, welche
meist unter sich bleiben. Allerdings vermerkt sie, dass die Heilerinnen und Musiker
ausnahmslos alle schwarz sind (Dykstra 1918:20) und sie — die Autorin — nur eine ein-
zige ,,schiitische Umm* ausfindig machen konnte. In der Regel, meint Dykstra, wird die
Praktik in Bahrain eher geheim gehalten bzw. es wird nicht dariiber gesprochen
(Dykstra 1918:18).

Die Behandlung von Besessenheit erfolgt laut dieser Quelle in Etappen und ist durch
mehrere Feste bzw. Veranstaltungen gekennzeichnet. Beim ersten Fest missen mindes-
tens zehn geflllte Teller> vorhanden sein, von denen einer das Geld fiir den Heiler oder
die Heilerin beinhalten muss. Die dargebotene Menge richtet sich nach den finanziellen
Verhéltnissen des Kranken bzw. demjenigen, der das Fest veranstaltet (Dykstra
1918:20). Allgemein gilt jedoch, je vielfaltiger das Angebot, desto eher wird die Darbie-

*Opfergaben wie beispielsweise Niisse, SiiBigkeiten und andere kleinere Speisen.
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tung (Zeremonie) von Zar akzeptiert (Dykstra 1918:20). Die Hohe des aufzuwendenden
Geldbetrages steigt mit dem Fortgang der Zeremonie, auch Musiker und Ténzer mussen
bezahlt werden. Zu Beginn der Behandlung gibt es zwar zundchst einen Fixbetrag, die

notwendigen Ausgaben erhéhen sich aber im Lauf der Zeremonienabfolge (ebd.).

Weiters vermerkt Dykstra, dass der Raum, in welchem sich die Teilnehmer und der
Kranke aufhalten vollkommen mit R&ucherschwaden gefullt ist. Der Kranke befindet
sich unter einem Stofftuch unter welchem nach Dykstra (1918:21) verschiedene Rau-
chersubstanzen verbrannt werden. Das Ertragen des Rauches seitens des Kranken wird
dabei als Beweis dafiir gesehen, dass Zar anwesend ist bzw. den Kranken besucht. Fiir
die restlichen Teilnehmer ist die Starke des Rauches kaum zu ertragen, viele beginnen
zu husten. Hierzu schreibt sie folgendes: ,,Almost suffocoated, and choking in this
smoke, it is small wonder that the possessed one does show very lively symptoms of dis-
tress, which are considered evidences of the zaar’s presence! [sic]* (Dykstra 1918:21).
Nachdem die Anwesenheit von Zar evident wurde, konnen die zur Opferung bereits
vorbereiteten Teller und die spezielle Reis-Sirup-Speise in den Raum gebracht werden.
Die erste Etappe der Behandlung ist dann erfolgreich gewesen, wenn Zar diese Opfer-
gaben angenommen hat. Es werden allerdings laut Dykstra neuerliche Forderungen ge-
stellt. Meist ist dies die Abhaltung eines grofieren Festes oder ein anderes Versprechen,
beispielsweise eine weitere Opfergabe, falls die Ernte im nachsten Jahr gut ausfallt. Es
konnen aber auch Schmuckstlicke, Kleidungen oder neue Einrichtungsgegenstéande ver-
langt werden (vgl. Dykstra 1918:21).

Das zweite Fest (Etappe) beschreibt die Autorin insgesamt sehr kurz. In dieser Phase
sind besonders die Musiker und Ténzer aktiv, da dieses Stadium der Heilung das Ziel
hat, samtliche Zeeraan — d.h. auch jene in den Kopfen der Teilnehmer — zu rufen und
wirken zu lassen. Hierzu schreibt Dykstra folgendes: ,,until all are under the influence

of the zeeraan and get communication from them** (Dykstra 1918: 22).

In der letzten Etappe der Zeremonie findet das abschlieRende groRe Fest statt, welches
nach Dykstra als Widder [arab. kabs] bezeichnet wird. Dieses fangt mit einem Abendes-
sen an, das jedoch nicht aufwéndig ist. Der Ablauf ist dabei wie folgt: gemeinsames

Essen, Singen, Tanzen und Ausruhen (vgl. ebd.1918:22). Es wird erneut so lange musi-
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ziert bis — abhingig vom jeweiligen Zar und dessen Stolz* — alle gemeinsam eine Er-
leichterung erfahren. Bei der Opferung des Widders wird laut Dykstra (ebd.) das Tier
von dem Kranken in zwei aufeinander folgenden Runden geritten. Nachdem es zum
zweiten Mal beritten und in weiterer Folge geschlachtet wurde, beginnt die Zubereitung,
wahrend zeitgleich der Kranke das Blut des Opfertieres — vermischt mit Safran und Zu-
cker — trinkt. Dies muss noch im warmen Zustand erfolgen. Schliellich, so flhrt sie
weiter fort: ,,others of the company stripe the zaar and give him the ,,blood bath*
(Dykstra 1918:22). Danach wird der Betroffene blutig schlafen gelegt, bis das Essen
(Opfertier) zubereitet ist, welches unter den Teilnehmern verteilt wird. Frisch gekleidet
und gewaschen wird der Kranke fiir die neuerliche Kommunikation mit Zar vorbereitet
und wieder in den Zeremonienraum gebracht. Es wird erfragt, ob Zar nun zufrieden sei,
dabei lautet die Antwort meist ja, wobei zusétzlich der Wunsch nach der Wiederholung

eines entsprechenden Festes gedulRert wird (Dykstra 1918:23).

Der medizinische Hintergrund sowie die religiose Uberzeugungen Dykstras sind in den
Beschreibungen stets erkennbar. Beispielsweise: ,,If a person wants to believe in these
things and opens the heart and mind to them their influence and control is sure to fol-
low, just as when one hears about Christ and opens the heart to his power, evil must go
out [...] subject of zeeraan occupies a large part in the lives of the people and it is only
the Gospel of Christ that can cast out these demons* (Dykstra 1918:23)

2.2.2 Der Artikel ,,Zar posession in Iran*“ von Taghi Modaressi

Der Artikel von Taghi Modaressi mit dem Titel ,,The Zar Cult in South Iran* ist 1968
in ,,Trance and Possession States* erschienen. Die Erwéhnung von Modaressi in dieser
Arbeit ist wichtig, da er sowohl von im Abschnitt (2.1) ausfiihrlich beschriebenen Sa‘di
als auch von anderen Quellen als erste Erwahnung zu Zar im Iran angefiihrt wird. (vgl.
Natvig 1987:674, S. Moghadam 2009:42). Im Rahmen dieser Diplomarbeit konnte der
Originaltext nicht ausgehoben werden, weshalb auf dieses Werk nur kurz eingegangen

wird.

% Da laut Dykstra (1918) manche Zar nicht sehr eingebildet sind und daher auch nicht lange musiziert
werden muss.
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In Bezug auf den Ursprung des Wortes propagiert Modaressi eine persische Herkunft
und vermerkt, dass die Praktik bzw. die Konzeption von Zar-Geistern durch afrikani-
sche Sklaven im 19. Jahrhundert in den sudlichen Iran Eingang fand (zit. nach S. Mo-
ghadam 2009:42). *

Bei Modaressi gibt es bestimmte Parallelen zu Sa‘dis Lebenslauf. Das betrifft vor allem
sein psychologisches Forschungsinteresse, die schriftstellerische Beschaftigung mit dem
Genre des Romans, sowie seine Schwierigkeiten mit den damaligen politischen Ver-
héltnissen. Er studierte ebenso Medizin im Iran und begann gleichfalls sich journalis-
tisch zu betdtigen. Er wurde Chefredakteur der Zeitschrift Sadaf, einer renommierten
Literaturzeitschrift. Modaressi wurde auch gern mit Sa‘di verglichen *® und musste wie
dieser den Iran nach der islamischen Revolution (1979) verlassen. Seine Tonbandauf-
nahmen und Notizen wurden jedoch schon lange davor von der damaligen Geheimpoli-
zei (Sawak) beschlagnamt, da die politische Gesinnung Modaressis als links-

kommunistisch vermutet wurde und als geféahrlich galt.

Allgemein muss festgehalten werden, dass im Iran sowohl anthropologisches als auch
gesellschaftskritisches Arbeiten nicht nur vor der Revolution sondern auch nachher
schwierig war und Intellektuelle bis heute einem kontinuierlichen Druck ausgesetzt

sind.

2.2.3 Der Artikel ,,people of the air* von D.J Marsden

Der Artikel von D.J. Marsden ,,Spirit Possession in The Persian Gulf*“ erschien 1972
im ,,Journal of Durham Anthropological Society*. Es handelt sich um eine komprimier-
te Ubersetzung von Ausziigen bzw. Textpassagen aus Sa‘dis Ahl-e Hawa sowie ergin-
zender Kritik und diversen Anmerkungen. Von Interesse sind hier vor allem die Aus-
wahl der Themen, welche von Marsden (1972) als interessant erachtet und (bersetzt

wurden, sowie die von ihm vorgebrachten Kritikpunkte.

*"Vgl. Mirzaie (2005); Siehe auch Encyclopedia Iranica, verfigbar in:
http://www.iranicaonline.org/articles/zar [Stand 05.06.2012 ].

%8 Dazu: ,, Taghi Modarressi ist wohl das beste Beispiel fiir einen zweisprachigen Schriftsteller. Er ist ein
gutes Beispiel fur einen aktiven wissenschaftlich-kreativen Geist wie Sa*dr* In:
http://www.goodreads.com/author/show/338894._Taghi_Modarressi [Stand 12 July 2012].
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Dies betrifft beispielsweise den Mangel bei der Untersuchung der verschiedenen Bad
(Winde) und das Ignorieren derer Bedeutung fir die Bevolkerung des persisch-
arabischen Golfs in ihrer Alltagspraxis. Marsden ist der Ansicht, dass Zar einer von vier
Winden (warm, kalt, feucht und Zar) ist, fiir die es in der persischen Sprache unter-
schiedliche Bedeutungen gibt und die sich alle als Krankheiten manifestieren kénnen.
Da hierzu jedoch keine weiteren Untersuchungen gefunden werden konnten, vermerkt
der Autor, dass diese Behauptung stets auf der Ebene der Vermutungen bestehen bleibt
(Marsden 1972:35). Zusétzlich kritisiert er, dass zu wenig Uber das Phanomen des ,,bo-
sen Auges“ und des Gin-Glaubens untersucht wurde. (Marsden 1972:36) Dariiber hin-
aus fehlen laut Marsden Meinungen von anderen Menschen — d.h. der Diskurs um Be-
sessenheit in der Gesellschaft allgemein. Er geht davon aus, dass bei Sa‘dis Untersu-
chung vermutlich nur schwarze Informanten zu Wort kamen und dass allein ihre Per-
spektiven und Erwartungen hier Ausdruck fanden. Er beschreibt die Arbeit von Sa‘di
als eine Untersuchung mit iranischem Bias und ist der Ansicht, dass die Arbeit mehr
Fragen aufwirft als beantwortet. Sein Artikel hat das Ziel, die unerklart gebliebenen
Themen zusammenzufassen und neue Perspektiven in die Untersuchung des Zar-Kults
einzubringen. Weiteres interessiert er sich fur die Heilmittel, welche in der Zeremonie
verwendet werden und bemerkt, keine Beschreibung fiir Garehku® und dessen Wirkung
finden zu kénnen (Marsden 1972:37).

Marsdens Interpretation von Sa‘dis Monographie ist, dass die Welt der Winde, wie sie
von den schwarzen Informanten erzéhlt wurde, eine Reflexion ihres eigenen Lebens
darstellt. Zar als ,,ungldaubiger Wind ist dementsprechend fur die Afrikaner wichtiger
als die muslimischen (Marsden 1972:34). Der Autor ist der Ansicht, dass Zar-
Vorstellungen eine fremde Kosmologie in Nahost darstellen, obwohl es Ahnlichkeiten
mit der Idee eines religiosen Schreins (Gellner 1970, zit. nach Marsden 1972:32) zeige.
Dabei héatten sich nicht nur die einheimischen Vorstellungen durch die Migranten in
unterschiedliche Konzeptionen von Wind transformiert, daneben blieb der volksreligio-
se islamische Glaube an Heiligenschreine bestehen. Diese wurden ebenfalls in
Besessenheitsvorstellungen integriert. Dazu schreibt Marsden (1972:32): ,, Traditionally

a person would go to a shrine if he desired the intercession of the enshrined person in

%9 Eine nahere Beschreibung von Garekuh konnte im Rahmen der Recherche zur vorliegenden Diplomar-
beit ermittelt werden und ist bei S. Moghadam 2009 (Unterkapitel 2.3.3).
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connection with the health of relatives, cures for fertility, and luck in activities.The en-
shrined person, saint, ,,imam*, or learned person was presumed to be more approach-
able than higher spiritual authorities in the spiritual hierarchy of Islam*. Marsden
erwéhnt in diesem Zusammenhang die christlichen Heiligenstadte in Westeuropa worin
seiner Ansicht nach eine Ahnlichkeit gesehen werden kann: ,,Under the influence of
immigrant ideas such shrines now apear to be occupied by spirits of their dead found-
ers, and these spirits, unlike elsewhere are capable of taking possession of a person®.
Marsden ist weiter der Ansicht, dass es eine Veranderung durch den volksreligitsen
Islam gegeben hat, indem der ,,qgadamgah“® [Begegnungsort, Schrein] und ,,imamzade*
[religiser heiliger Schrein] quasi in Ubernatlrliche Spharen — den Besessenheitskulten

— transformiert wurde (Marsden 1972:32)°.

So stellt er in weiterer Folge fest, dass der Umstand, dass Zar-Zeremonien zu bestimm-
ten religidsen Zeiten wie Muharram und Ramadan nicht stattfinden dirfen, ein Zeichen
daftir sei, dass es sich um eine fremde Vorstellung handelt, welche sich an die einheimi-
schen Vorstellung anpassen musste. Die Anzahl der nicht schwarzen Praktizierenden ist
laut Marsden eindeutig hoéher, da die Zeremonien fiir Naban (muslimisch) auch von
schwarzen Mama Zar und Baba Zar geleitet werden kdnnen. Das ist ein weiterer Hin-
weis dafiir, dass sich dieser dthiopische Besessenheitskult an islamische Vorstellungen
anpassen musste. Marsden (1972:34) macht in diesem Zusammenhang und besonders
hinsichtlich Sa‘dis Informanten eine sehr interessante Bemerkung: ,,The world of the
,bads“, as expressed by the negro informants perhaps serves as a reflection of the
world of man. The ,,zars*, african and non-believers, are the most important of the

., bads*, in contrast to the other ,,bads “ who appear to be mainly Moslem.

Auch Marsden erwéhnt die Had-Zeremonie. Dabei handelt es sich um eine Bestrafung
mit Stockhieben welche vor versammelten Teilnehmern ausgelbt wird, wenn sich ein
Mitglied gegenuber einem anderen nicht entsprechend verhalten hat. Die Stockhiebe
kénnen dabei auch von den Teilnehmern gekauft bzw.- abgegolten werden. Das Publi-
kum bt dabei gleichzeitig eine Kontrollfunktion aus, es wird dafur gesorgt, dass Baba

% Ort der Begegnung mit einem Heiligen bzw. Schrein oder Mausoleum.
81 Anmerkung: Auch Zar werden an den ihnen zugesprochenen Orten, teilweise Schreinen verehrt.
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oder Mama Zar nicht ,,zu viel“ bestrafen®. Er bemerkt, dass es in Sa‘dis Arbeit zwar
erwéhnt wird, aber unhinterfragt bleibt, wer diese Schlage kauft.

Marsdens Artikel ist eine Zusammenfassung in Form von dicht beschrieben Interpreta-
tionsabsatzen und beinhaltet sehr interessante weitere Forschungsfragen. Beispielsweise
der Vermerk, dass in Sa‘dis Arbeit zu wenig Uber die Fahigkeiten der Heiler beschrie-
ben wurde die Geisterwelt zu kontrollieren. Er stimmt Lewis (1971 zit. nach Marsden
1972:34) zu, dass diese Praktik in den Peripherien lebende Menschen und vermehrt
Frauen betrifft.

Soziodokonomische Umstidnde, die Sa‘di noch im Stil eines Erzdhlers zu beschreiben
versucht, werden bei Marsden mit Fakten untermauert. Dieser nennt Daten beztglich
der Migrantenzahl nach der Entdeckung der Olfelder und erwahnt die strategisch be-

deutsame Lage der Region im Siiden des Iran bereits vor dieser Entdeckung.

2.2.4 Der Artikel ,,Muslims or Shamans* von Iraj Bashiri

Der Artikel® ,,Muslims or Shamans: Blacks of the Persian Gulf “ von 1983 ist online
zuganglich. Darin beschéftigt sich Bashiri mit dem Phédnomen der ,,Black Shamans*
oder ,,Afro-lranians® im sudlichen Iran. Ziel seiner Arbeit ist es, eine Verbindung zwi-
schen den Tongas in Sudafrika (und ihren Brauchen) und den Bréuchen der Ahl-¢ Hawa
(Zar-Zeremonie) im Iran herzustellen. Seiner Ansicht nach bestehen zwischen dem Zar-
Kult wie er im Persischen Golf praktiziert wird sowie der Bedeutung von Wind in der

persischer Kultur viele Ahnlichkeiten mit den Heilpraktiken der Tonga in Siidafrika.

Bashiri ist Historiker und arbeitet als Professor fir Geschichte an der Universitat von
Minnesota in den Vereinigten Staaten. Der Schwerpunkt seiner wissenschaftlichen Ar-

beiten liegt bei Zentralasiatischen Studien und der Iranistik.

%2 Wird iibermaBige, und damit nicht gerechtfertigte Strafe ausgelibt, kann wiederum der/die Heiler von
Zar befallen werden.
% Online zuganglich unter: http://www.angelfire.com/rnb/bashiri/gulf/gulf.html [24. 09. 2011]
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In dieser Diplomarbeit folgt nach

einer Zusammenfassung der Arbeit

eine Analyse der Inhalte. Der Arti-

kel ® ist in finf Themenbereiche

' gegliedert. In der Einleitung be-

schreibt Bashiri zunachst das Pha-

nomen der Black-Persians und

alia verweist auf deren offensichtliche
physiognomischen  Eigenschaften

sowie die Geschichte der Sklaverei

i und in weiterer Folge den Einfluss
der portugiesischen Besetzung der
Region welche fir diese ldentitats-
1000 kom konstruktion verantwortlich sei.

Dabei verwendet der Autor eine

Karte 3: Lage und Entfernung zwischen Sudafrika und den teilweise rassistisch konnotierte
sudlichen Kustenregionen im Iran

Sprache. Dies konnte dadurch er-
klart werden, dass er versucht, zu den von Sa‘di beschriebenen aulReren Merkmalen der
Bevolkerung des Suidens Stellung zu nehmen, es wird daran aber auch der allgemein
vorhandene Rassismus entsprechend der Hautfarbe im Iran ersichtlich®. Nach Bashiri
ist Zar im Persischen Golf eine Vermischung von Ritualen aus Nord- und Sidafri-
ka. Dabei stammt der Name Zar aus Athiopien, die Praxis jedoch aus Stidafrika.
Bashiris Ansicht nach wurden die Brauche der Thonga-Bantu Kulturen im 16. Jahrhun-
dert durch portugiesische Sklavenhéndler von der sudostlichen afrikanischen Kiste in
die persische Golfregion gebracht. Manche Winde sind heidnisch, andere
men urspringlich aus afrikanischen oder arabischen Regionen und sind Muslime. Wie-
der andere, wie die Ginn, wurzeln im Aberglauben und den Mythen der Einheimischen
im Siiden des Iran. Shiitische und Sufistische Elemente wurden den Ritualen ebenfalls

hinzugefugt, um die Zeremonien, nach Bashiris Worten: bunt und mystisch zu gestalten.

® Der gesamte Abschnit bezieht sich auf diese Internetseite, daher wird in diesem Unterkapitel auf direkte
Literaturverweise verzichtet.

% Bashiri ist Iraner, hat aber in Amerika studiert. Zum amerikanischen Zugang zum Begriff ,,Rasse* s.
auch (Gingrich 2005:87)
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Vor allem letzteres fiihrte nach Meinung des Autors zu dem mystisch-islamischen Cha-
rakter der Zeremonie, welcher ermdglicht, dass bestimmte (beriihmte) Mamas und
Babas nach deren Tod, selbst in den Rang der ,,saints“ und ,,spirits hochgehoben wer-
den. Das Fest bzw. die Zeremonie mit Ofergabe (Ziege) wird von Bashiri ebenfalls be-
schrieben. Er vermerkt hierzu, dass, obwohl das Blut eines Huhnes ausreichen wiirde,
doch meist ein Ziegenbock (fir eine Patientin) oder eine Ziege (fir einen Mann) geop-
fert wird.

Wer von Zar besessen wird, héngt laut Bashiri (1983) von Faktoren wie sozialer Status,
die Lebenssituation und die N&he zum Meer als ausschlaggebende Umsténde ab. Der
Waunsch genau diese genannten Faktoren zu verandern veranlasst Menschen bei einer
Zar-Zeremonie teilzunehmen. Das bedeutet, dass Frauen, schlechter Situierte und Min-
derbemittelte, sowie Randgruppen stirker davon betroffen sind, wohingegen Zar bei
Kaufleuten (Geschéaftsmanner) und Perlenfischern weniger vorkommt.

Eine interessante Bemerkung zu &ufleren Faktoren, welche das Auftreten von Zar bee-
influssen ist folgende: ,,If the community as a whole shows signs of adversity, as it did
in the early 1930's when many merchants and pearl divers left the seaports in favor of
protection of small Shaykhdoms, the Winds descend and kill many. When the main
threats, like compulsory education and military service or forced unveiling of women
disappeared, the Winds disappear as well*.

Ahnlich wie Marsden (1972:37) erwahnt Bashiri die Heilkrauter und das Raucherwerk,
sowie die Rolle der Instrumente und der Médchen der Liifte. Letztere haben nach Bashi-
ri (1983) gute Stimmen um zu singen und sorgen fiir heitere Stimmung. Weiters haben
sie eine Bedeutung als Motivation fur die Teilnahme von Mé&nnern an den Zeremo-
nien. Alle Winde sind ansteckend, schreibt Bashiri (Ubereinstimmend Sa‘di). Entspre-
chend der Art und Herkunft des Zar gibt es aber unterschiedliche VVorgehensweisen.
Wird der Wind beispielsweise als Pagan [fremd] diagnostiziert, wird in Swabhili, bei
muslimischen in Arabisch gesungen. Dies setzt voraus, wie Bashiri bemerkt, dass der
Schamane diese Sprachen beherschen muss.

Nach Bashiri wird die Gruppe der MaSayeh, eine Gruppe muslimischer Winde®, am
stirksten transformiert. Obwohl fiir die Austreibung von Ginn #hnliche Riten verwendet

werden, folgen sie doch dem schiitischen Glaubenssystem — d.h. der Glaube

% Im Gegensatz zu Zar sind diese nicht gefahrlich; Siehe Glossar
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an Allah, an Furbitte (von einem Scheich), die Institution des Qadamgah, und
die Verwendung von Bannern [arab. 'alam]®” und das Gellibtewesen [arab. nadr]. All
dies erinnert laut Bashiri an die Praxis der Trauerzeremonie [‘azadari] ® an
nem Heiligenschrein [imamzadeh]. SchlieBlich meint Bashiri, dass persische Winde
[bad] im Synkrethismus im Siiden des Iran eine Rolle gespielt haben. So findet laut
Bashiri die Zar-Zeremonie meist in der Wohnung des Kranken statt, wahrend fir

Masayeh Schreine existieren bzw. offentliche Orte benutzt werden.

Bashiri bezeichnete das Wort bad — Wind — mit Verweis auf altpersische Texte, Sagen
und Legenden als etwas mildes und sanftes. Angesichts der vagen Beschreibungen be-
zweifelt er die Vorstellung Uber den persischen Ursprung von Zar und stellt die Frage
aus welchem Grund im Iran nicht mehr dartiber zu finden bzw. noch vorhanden ist,
wenn dieser urpringlich von dort stammt? Diese Frage betont im Grunde erneut den
afrikanischen Ursprung von Zar. AnschlieBend fihrt er Ahnlichkeiten zwischen der
Zeremonie der Thonga und jener der Ahl-¢ hawa an. Beispielsweise, dass Krankheiten
durch Geister, welche in Hainen und in Fliissen wohnen, verursacht werden®. Unter-
schiede gibt es in Details der Zeremonie, so wird das Opfertier bei den Thongas in das
Zelt in dem sich der Patient befindet gebracht und erst dort getotet. Der sich im Rausch
befindende Patient trinkt aus den getffneten Adern des Tiers. Sobald er genug Blut ge-
trunken hat, wird er auf die Rickseite des Zeltes gebracht, wo er all das zuvor getrunke-
ne Blut wieder erbricht.” Die Ahnlichkeiten der Zeremonien listet Bashiri in einer Ta-
belle auf. Neben dem oben beschriebenen Opferritus sind weitere Ubereinstimmungen
mit den in einigen Teilen Ostafrikas praktizierten Zeremonien bestimmte Lieder und
Ténze, und die Praktik bei der Beschwichtigung von Zar.

Was die Winde allerdings voneinander unterscheidet, muss nach Bashiri (1983) noch

genauer untersucht werden. Er betont, dass im Iran neben dem Wort bad auch oft die

%7 Siehe dazu Abb. A13, Kapitel 6

% Eine unter Shiiten ibliche Trauerveranstaltung bei welcher dem Tod eines heiligen Imams gedacht
wird. Bestandteile dieser Veranstaltung sind unter anderem Zusammenkunft und Prozession, Singen und
anschlieBendes Opfermahl, siehe Kapitel 6, Abb. A 13-15

% Bei den Thonga wird laut Bashiri (1983) der Kranke zu einem Priester oder Schamanen — gobela ge-
nannt — gebracht. In der Zeremonie gibt es gleiche Elemente wie trommeln, rituelle Waschungen und das
Trinken von frischem Blut. Auch bei den Thonga scheint das Opfern und Trinken von frischem Blut (ku
thwaza) die erste Forderung eines jeden Geistes zu sein. Erst nachdem der Schamane dem Geist frisches
Blut verspricht, wird dieser beginnen zu sprechen. Dieser Ritus, so Bashiri weiterfiihrend, gilt als ein
Initiationsritus und symbolisiert, dass der Patient "Uber das Meer gekommen" ist und "alles gesehen" hat.
7 dafiir wird sein Gaumenzapfchen wird mit einer Feder gekitzelt

56



Bezeichnung [rTh] verwendet wird, welches wiederum dem ,,Lebensgeist oder Atem*
[pers. rith] eng verwandt ist. Er verweist auf C. G. Jungs Bemerkung, dass das Wort ruh
sowohl "Atem" als auch "Geist" bedeutet. Nach Bashiri wurde mit dem Aufkommen der
islamischen Seemacht das persische Wort [bad], in einem zunehmend praktischen Sinn
verwendet. Die Winde wurden beispielsweise zunehmend nach ihrer Kraft, Dauer und

Destruktivitét eingeteilt.

Bashiris Artikel stellt zwar vieles in den Raum, erklart allerdings selten ausfihrlich.
Auffallig ist, dass Bashiri die Heiler als Schamanen bezeichnet und vielmehr lingusti-
sche Verbindungen zwischen Bantus und Ahl-e Hawa beweisen mochte, als dass er

Sa‘dis Arbeit interpretiert.
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2.2.5 Der Artikel ,,Zar in a changing world: Kuwait* von Z. Ashkanani

Karte 4: Lage von Kuwait am persischen Golf

Der Artikel der Anthropologin Zubaydah Ashkanani ,,Zar in A Changing World: Ku-
wait* ist 1991 in LE. Lewis Buch ,,Women’s Medicine: Zar Bori cult in Africa and
beyond““ erschienen und beschaftigt sich mit dem Zar Phdnomen und den rasanten Mo-
dernisierungsprozessen in Kuwait, welche laut Autorin bereits 30 Jahren vor ihrer For-

schungstatigkeit™ begonnen haben.

Die Arbeit ist vor allem durch den ékonomischen Zugang und der Annaherung an die
Zar-Zeremonie in Bezug auf Ethnizitat, staatliche Nationalitats- und Zugehdorigkeitsbil-
dungsprozesse sowie ihrer Wirkung sehr neu und interessant. Als Ziel ihrer wissen-
schaftlichen Auseinandersetzung kann die Untersuchung der Lebensbedingungen von
Frauen mittleren Alters (35-49) in einer sich rasant verandernden Welt und in diesem

Zusammenhang die Funktion der Zar Zeremonie bzw. deren Bedeutung fiir die Frauen

™ Der hier behandelte Artikel basiert auf ihrer eigenen Feldforschung, welche sie als Teil ihrer PhD-
These an der Durham University of London tber zwei Jahre in Kuwait durchfiihrte. Ihre Daten basieren
auf Interviews und einigen teilnehmenden Beobachtungen.
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bezeichnet werden. In Kuwait haben sich die Lebensumstande ca. ab 1950 stark gewan-
delt. Dies ist vor allem auf die Entwicklungen im Erd6lhandel und weiteren damit ein-
hergehenden Veranderungen zurtickzufithren.” Ashkanani versucht, den soziokulturel-
len Kontext dieser Frauen mit Hilfe der Rekonstruierung der Transformationsprozesse

in Kuwait nachvollziehbar zu machen.

Kuwait wurde 1980 als eines der reichsten Lander der Welt gelistet. Kuwaitis und auch
Fremde (Unterscheidung s. Auflistung unten) genielen umfassende Sozialleistungen
und Bildung (Ashkanani 1991:220). Diese Umwalzungen zogen eine tiefgreifende Wer-
teverschiebung in der Gesellschaft mit sich. Trotz des rasanten Modernisierungsprozes-
ses haben Frauen nach wie vor mangelnde Eigenstandigkeit und werden offiziell von
ihren Mannern und Brldern vertreten. Viele Frauen der oben erwéhnten Altersgruppe
wurden sehr friih, meist direkt nach dem Eintritt der Menstruation im Alter zwischen 9
und 12 (oft schon friiher) verheiratet und im Zuge der Modernisierung von ihren Mén-
nern, vor allem jenen in gesellschaftlich héheren Stellungen, gezwungen, sich an die
neuen Begebenheiten zu gewohnen. Diese und andere Frauen, welche sich zwecks Bil-
dung und Arbeit von ihrer hauslichen Umgebung und Familie entfernt haben, sowie alle
jene, die mit dem modernen Stadtleben Wertekonflikte erleiden, finden laut Ashkanani
in der Zar-Zeremonie Halt und Sicherheit: ,, In Zar these woman relive their old traditi-
onal lives and sense of community spirit. [...] with an opportunity to regain the self-
image which has been crushed by socioeconomic change” (Ashkanani 1991:228f.).

Traditionelle und soziale Kategorien in Beziehungen und Verwandschaften sind nach
Ashkanani nach wie vor sehr wichtig: ,,Social distinction, status and prestige are con-
tained within the overriding Arabic notions asil and hereditary nobility, and within the
legal notion of full, versus secondclass, Kuwaiti nationality** (1991:220f.). Die Eintei-
lung erfolgt nach Ashkanani entsprechend der Kriterien ‘asil (Dauer der wohnhaft im

Land) und der ,,overriding religious allegiance* wie folgt:

"2 Beispielsweise die Einfiihrung eines modernen Schulsystems um die Mitte der 50er Jahre und die Ent-
stehung von Villenvierteln rund um die Altstadt (Ashkanani 1991:222f).

59



1. ,,pure blooded Arabs* aus Zentral Nagd. Welche ‘asil genannt werden.
2. Non-‘asil Arabs (von Saudi Arabien und anderen Golfstaaten)

3. Non- Arab, z. B. persische Herkunft
4

Ex-Sklaven und ihre Nachkommen

Zusétzlich macht Ashkanani auf die Feinheiten der religiosen Unterschiede_aufmerksam
und gibt auch hier eine Typologie. Es werden weitere vier Typen voneinander unter-
schieden:

a) Arabische Sunniten (Kategorie 1 und 2 - reinblutige Araber aus Zentral-Nagd
oder ‘asil[s] genannt und jene von Saudi Arabien sowie Golfstaaten stammende,
nicht reinblutige Araber)

b) Persische Sunniten

c) Persische Schiiten (Kategorie 3)

d) Arabische Schiiten (aus Golfstaaten und 6stlichen Provinzen des saudischen

Raums)

Die Personengruppe und Patienten, welche Ashkanani in ihrer Forschung untersucht,
gehoéren Uberwiegend Kategorie 1 und 2 — d.h. ,,pure blooded Arabs‘ aus Nagd und
»Non-‘asil[s] Arabs* der Golfregion — sowie Kategorie 3 an, wahrend die Ritual-
Experten und Heiler aus Kategorie 4 (Ex Sklaven und ihre Nachkommen) stammen. Fr
alle Beteiligten gibt es eine Schnittmenge bezlglich: ,,descent, country of origin, na-
tionality, length of residence, together with the defining dimension of differing religious
allegiance within Islam’ (Ashkanani 1991: 220).

Eine typische Zar-Patientin beschreibt ihren Zustand laut Ashkanani (1991:222) folgen-

dermalien:

,» generally uncomfortable. She loses interest in life and gradually starts to
create a kind of distance between herself and her family, becoming more
isolated and disconnected. These psychological symptoms are accompanied
by other physical symptoms such as accelerated heartbeat, headaches, loss
of unspecified pain throughout the body [...] may develop fits, nervous
movements and nightmares. Her behavior may appear uncharacteristic and
her friends and family members perceive that she is not acting normally*.
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Es handelt sich erst dann um ,,jinn“(Ashkanani 1991:224), wenn sich die Symptome
verschlechtern. Dies wird mit der folgenden Aussage deutlich: ,,The Patient is deemed
certain to be possessed by a jinn when her symptoms worsen after visits to religious
men, or the reading over her of Koranic verses, or after a number of visits to healers,

which do not bring about a cure.**

Wichtig ist auch hier: ,that being cured does not always mean driving out the jinn.
Usually it means simply that jinn is satisfied, is placated and no longer hurts the person.
Often the patient is presumed always afterwards to be inhabited by the jinn. In this
sense ‘possession does not entail beeing in a trance state. Such trance states occur in
the context of the zar rituals only, when full possession is induced ‘“(Ashkanani
1991:224).

Vor-Behandlung: Traum oder dar:

Mamas haben verschiedene Methoden um Zar zu bekdmpfen. Nachdem die Patientin
Mama ihr Leiden geschildert hat, schlagt sie eine Art Vorbehandlung vor, bei welcher
sich die Kranke mit einem Halstuch, welches mit Mashmum (Kréuter/Aromen) und
Rosenwasser getrankt wurde, schlafen legen soll. Bevor sie einschlaft, muss sie Gott
bitten, ihr (der Patientin) im Traum zu sagen, ob dieses Ding oder Wesen von ihm ge-

sendet wurde und von welcher Art es sei.

Dieses Vorgehen wird laut Ashkanani drei N&chte hindurch praktiziert. Am jeweils
niachsten Morgen muss der Traum Mama erzédhlt werden. ,,if the patient cannot remem-
ber any dreams, which is very rare, she is asked to repeat the course. If she still not

dreams, she is said to be empty of jinn* (Ashkanani 1991:224).

Die eigentliche Behandlung der Patientin beginnt erst nachdem Mama im Traum, bzw.

durch die Interpretation des Traums erkannt hat, dass es sich um einen Ginn handelt.

Zu den beschriebenen Vorbehandlungsarten ist noch die Teilnahme an ,,dar* erwéh-
nenswert. Laut Ashkanani (1991:224) wird die Patientin, bei der Besessenheit vermutet
wird, zur Zeremonie einer anderen Kranken (dar) geschickt, ebenfalls um festzustellen,
ob es sich um einen Ginn handelt. Dies wird von Ashkanani als ,,coming up“ bezeich-
net. Als Anhaltspunkt gilt dabei, ob der Patient auf die Musik ,,reagiert”, das heif3t auf
die repetative Wirkung der Tranceinduzierung. Zeigt der Patient keine VVeranderung, so
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kann dessen Krankheit nicht mit einer Zar-Zeremonie behandelt werden. Hierzu
schreibt sie: ,,The patient has no jinn in her and her condition cannot be cured by zar or
at least, not by the same Mama*“ (Ashkanani 1991:224).

Ashkanani schreibt, dass die von ihr befragten Heilerinnen einstimmig der Meinung
waren, dass es unméglich sei, im Falle einer Ginn-Besessenheit nicht zu traumen. Bei
der Feststellung bzw. Interpretation von dem im Traum erschienenen Wesen, wird meist
jemand oder etwas symbolisch ,,wiedererkannt“. Ein Ginn tritt demnach als eine andere
Person in Erscheinung und offenbart seinen Charakter — beispielsweise als Ritter mit
weilRer Robe auf einem Pferd — als ,,Sheikh*“(vgl. Ashkanani 1991:224) oder als reale,
bekannte religiose Person — und kann dadurch als ehrenwert erkannt werden. Bestimmte
Handlungen in den Traumen konnen zudem vorhersagende Qualitaten aufweisen. Hier-
zu schreibt Ashkanani folgendes: ,,If a patient dreams of a religious man talking to her,
this means that the jinn in her is a pious and respectable man. If a patient dreams of
something cooking [...] or crockery being distributed this is a sign of the patients death
and the Mama may tell her that she cannot cure her jinn or that there is nothing wrong
with her* (Ashkananil991:224).

Ashkanani nennt eine alternative Methode - taby i ta — zur Feststellung von Besesessen-
heit. Dabei interpretiert Mama ihre eigenen Trdume fiir die Patientin. Hierflr legt sie
laut Ashkanani (1991:225) ein Stiick Kleidung der Patientin — worin Geld eingewickelt
ist — unter ihren Schlafpolster und liest einige Suren aus dem Koran. Sie kann dann am
nachsten Tag der Patientin ihren Traum berichten und sagen, um welchen Zar-Geist es
sich handelt. Diese Methode ist allerdings bei den meisten dlteren Mamas sehr verpont
»especially the older most successfull Mamas who call it quackery and consider it an

easy way of getting money from “stupid* people** (Ashkanani 1991:225).

Die Patientin bzw. deren ,.jinn** verlangt meist ,,sufra* in unterschiedlichem Ausmag,
mit der Dauer von ein bis drei Tagen und spezieller Zar-Musik sowie bestimmte Opfer-
gaben wie beispielsweise die Opferung eines Schafes. Weiters gibt es auch einige Zar,

die eine einfache Massage dihan bun™ verlangen (Ashkanani 1991:225).

7 Einfache Kérpermassage mit speziellen Olen aus Kardamon, Kaffee und Butter.
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Wie auch in Bahrain (vgl. Dykstra 1918:17) wird in Kuwait gelegentlich ein Ring —
genannt rashim — oder ein spezieller Stock — asa™ - verlangt. Dieser asa bleibt laut
Ashkanani bei der Heilerin im ,,dar* wo ihn der Patienten jeder Zeit benutzen kann
(Ashkanani 1991:225).

Es ist nach Ashkanani (1991) nicht verwunderlich, dass Frauen in mittleren Jahren lie-
ber zu traditionellen Heilern gehen als zu modernen Psychotherapeuten. Diese Frauen
nehmen moderne medizinische Leistung nicht in Anspruch, da diese meist als suspekt
und unrelevant fur deren Bedurfnisse angesehen werden. Zusétzlich sind die meisten
Therapeuten und Arzte mannlich und stammen nicht aus Kuwait. Sie wiirden die Prob-
leme dieser Frauen nicht verstehen konnen. Im Rahmen der Zar-Zeremonie fanden die-
se Frauen nach Ashkanani ,, [...] a more mutually supportive, traditional form of thera-
py in the security and comfort of the zar rituals watched over by their known and trus-
ted Mamas* (Ashkanani 1991:225). Die Autorin schildert exemplarisch den Tagesab-
lauf einer Heilerin. Sie zeigt damit, wie wichtig die Rolle der Heilerin, welche sich um
ihre ,, Tochter** (Ashkanani 1991:225) kiimmert, ist und wie diese hohe Wertschatzung
der Patienten genofRen wird. Dabei wird deutlich, dass die Mama nahezu immer von
ihren Tochtern umgeben ist. Wahrend die einen den taglichen Einkauf erledigen, berei-
ten die anderen das Mittagessen vor, da gewohnlich ein bis zwei Tochter zum Essen
bleiben. Im Grunde, so Ashkanani (1991:226), sind die Heilerinnnen nie allein. Patien-
ten werden ganztagig empfangen und dabei spielt es keine Rolle ob diese neu oder be-

reits langer in Behandlung sind.

Beachtenswert ist der Hinweis von Ashkanani (1991:226), dass ein Besuch bei Mama
seitens der Tochter nicht zwingend aus gesundheitlichen Grinden motiviert sein muss.
Es gilt eher als eine Art Verehrung von Zar und der Zeremonie bzw. einer Gelegenheit
zum Ausdruck von Wertschatzung, bei welcher sie ihre Hilfe anbieten kénnen. Die Hei-
lerin ist laut Ashkanani vor allem deshalb eine sehr geschéatzte und vertrauenswirdige
Person, weil sie sich ,,rund um die Uhr* um ihre Patienten kiimmert. Dies scheint flr
Sie der Hauptgrund dieser absoluten Wertschatzung zu sein, da sie die Behandlung
durch Mama mit jener des Arztes im Spital vergleicht und schreibt: ,,It is not like a me-

dical post [...] certain times and in special places. A Mamas work is practiced every

™ \ird in Zar Zeremonien verwendet. siche Glossar
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day of her life, if not every hour of every day. This is the reason why she commands
such respect and appreciation [...]* Fir die Heilerinnen wiederum ist es deshalb sehr
wichtig lange aktiv zu bleiben (Ashkanani 1991:226). Nicht zuletzt ist dies meiner Mei-
nung nach auch deshalb von Bedeutung, da die Wertschéatzung der Gruppe flr die sozia-
le Sicherheit der Heilerinnen ausschlaggebend ist. In diesem Zusammenhang ist die
Bezeichnung ,,dar* interessant - diese steht fiir ein groes Zimmer im Haus der Mamas
und ist im Sinne eines ,,Behandlungsraums® zu verstehen, in welchem auch die Zere-
monien abgehalten werden. Die oben beschriebene Vorbehandlung zur Feststellung der
Besessenheit, bei welcher ein neuer Patient einem ,,dar” beiwohnen soll, bietet diesem
eine Art des Kennenlernens bzw. die Mdglichkeit, der Behandlung beizuwohnen und
sich von den Fahigkeiten der Heilerin Uberzeugen zu lassen. Bei diesem ,,schnuppern®
kann die Heilerin beurteilen, ob eine Besessenheit vorliegt, gleichfalls aber auch die

Patientin entscheiden, ob sie von dieser bestimmten Mama behandelt werden mochte.

Als maligebliche Probleme der untersuchten Personengruppe (Frauen von 35-49) sieht
Ashkanani die Konfliktbereiche, welche sich durch die Entstehung eines neuen Werte-
systems ab der Mitte der 1950er ergaben. Allen voran nennt die Autorin den verbreite-

ten Analphabetismus (1991:227) vor der Einfuhrung des modernen Schulsysstems.

Sie stellt fest, dass die Zar Zeremonie insofern heilt, als dass sie dabei hilft, Identitaten
zu schaffen bzw. das Selbstbild, welches durch die sozio-6konomischen Verdnderungen
zerstort wurde wieder aufzubauen und Familien zu bilden (Ashkanani 1991:228f.). Der
Zar-Kult in Kuwait zeige nach Ashkanani eine groRe Bandbreite von Teilnehmern, ob-
wohl: ,,cult specialists are mainly of ex-slave origin, the zar cult in Kuwait does not
seem to have a special significance for this social category. In spite the fact that ex-
slaves are known in Kuwait as being more prone to affliction** (Ashkanani 1991:227).

Abschliel3end stellt die Autorin fest, dass es schwer abzuschatzen sei, ob mit dem Ver-
schwinden des Analphabetismus auch die Zar-Zeremonie verschwindet oder aber von
den gebildeten Tochtern der Befragten in Form eines ,,revivals® bestehen bleibt. Als
Anmerkung nennt die Autorin in diesem Zusammenhang auch die verschiedenen Posi-

tionen in der kuwaitischen Gesellschaft. Zum Zeitpunkt der Untersuchung galt Zar
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westlich orientierten Jiingeren als altmodisch und den fundamentalistischen Jungeren
als anti-islamisch (Ashkanani 1991:228).

Entsprechend dieses Artikels ist Zar in Kuwait ausschlieBlich eine Sache von Frauen.
Die Autorin berichtet nur von schwarzen Heilerinnen und dass die Kuwaitis der Ansicht
sind, diese waren anfalliger fur eine Besessenheit durch Geister. In diesem Zusammen-
hang ist es weiters interessant, wie die oben genannte Einteilung der Bevolkerung in

Kategorien, beispielsweise ,,pure blooded Arabs* erfolgte.”™

2.3 Kurzlich erschienene Arbeiten zum Zar-Kult in der Golf-
region

2.3.1 ,,Zar: A Healing fellowship for Woman* von Eleanor Abdella Doumato

Eine der neueren Arbeiten tiber die Zar Zeremonie in der Golfregion ist die Monogra-
phie ,,Getting God’s Ear: Woman, Islam, and Healing in Saudi Arabia and the Gulf*.
von Eleanor Abdella Doumato (2000). Der Hauptpunkt des Interesses gilt dem Ver-
gleich der Beschreibungen Dykstras von Zar in Bahrain mit jenen von Kuwait und
Nagd™. Doumato widmet sich im 1. Kapitel den Frauen und deren religiésen Vorstel-
lungen: ,,Women and Religious Learning: Piety and a Matter of Propriety*(Doumato
2000:71) und in Kapitel 2, ,,Prayer, the Mosque, and the Ways Women
Worship*“(Doumato 2000.:94), wie religiose Handlungen erlernt und praktiziert werden.
Im 3. Kapitel folgt die Beschreibung der in Wort und Reden (religiése Messen) inne-
wohnnenden Kraft (Doumato 2000.:130). Kapitel 4, ,,Engaging Spirits: Prophylaxis,
Witchcraft, Exorcisms, Trial by Ordeal, and Zar*‘(Doumato 2000:147), beschéftigt sich
damit, wie Geister zu Hilfe gerufen werden, wenn Arzte und religiose ,,Weisungen und
Gebete” erfolglos bleiben. Die Alternative zur Behandlung in derartigen Féllen sowie
die Symptombekampfung bei Krankheiten werden im letzten Kapitel:** When Words
Fail: Surgerie, Smells, and Salt Packing* Doumato (2000:185) beschrieben. Der fiir

" Die genaue Unterscheidung beziiglich Herkunft und Religion ist in Bahrain grundlegend und stellt
einen permanenten Wertekonflikt im Land dar.
’® Najd [nagd] Landschaft im inneren Saudi Arabiens.
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diese Diplomarbeit relevante Text stammt aus dem 4. Kapitel des Buches und ist von
besonderem Interesse, da die Autorin nicht nur einen guten Einblick zu Dykstras (1918)
Arbeit gibt, sondern eine Aufarbeitung sdmtlicher in Saudi Arabien zum Zar-Kult bzw.
Heilung durch Besessenheit vorzufindenen Literatur liefert. Allgemein ist bei der Arbeit
von Doumato ein genderspezifischer Schwerpunkt festzustellen. Weiters stellt Doumato
(2000:182) fest, dass die Rolle der Heiler bzw. das Verwenden von Geistheilung und
Praktiken wie beispielsweise das Tragen von Amuletten (sich dieser zu bedienen) unter
den Ménnern weniger bis kaum negativ konnotiert war. Frauen gegeniiber herrschte
allerdings eine diesbeztigliche aus Furcht gendhrte ambivalente Haltung, auch seitens
anderer Frauen in der Gesellschaft.

Doumato (2000:174f.) stellt in einem
regionalen Vergleich fest, dass die Zar- .
Zeremonie in Nagd kaum vorkommt,
obwohl sie sonst im gesamten restli-

chen arabischen Sprachraum und Nord-

afrika verbreitet ist. Als Beispiel nennt
sie Kuwait und Bahrain, wo nach Un- S s
tersuchungen von Edwin Claverly //Ei_im =
(1918 zit. nach Doumato 2000:174) — karte 5: Saudi Arabien und Nagd (dunkel)

also zu Dykstras Zeit — insgesamt 20

Orte bekannt waren, wo Zar -Zeremonien 6ffentlich oder privat abgehalten wurden. Die
Zar-Zeremonie war nach Doumato (2000:177) in Kuwait immer wieder von Bedeutung
und erlebte vor allem nach 1970 ein Revival, allerdings ohne das ihr anhaftende soziale
Stigmata. Sie erwahnt in diesem Zusammenhang auch die Arbeit von Ashkanani (s.
Unterkapitel 2.2.5), welche darauf hingewiesen hat, dass zur Zeit ihrer Forschung (Ende

8oer) die Zar-Vorstellung als altmodisch und anti-islamisch konnotiert war.

Doumato beschreibt zunéchst die Arbeit Dykstras (s. Unterkapitel 2.2.1) und deren Té&-
tigkeit in Bahrain. Sie (Doumato 2000:172) hilt fest, dass die Zar-Zeremonie zu Dykst-
ras Zeit nicht nur in Bahrain sondern auch in Kairo, Mekka und Kuwait und: ,,virtually
every town in Gulf* praktiziert wurde. So waren beispielsweise die Heilerinnen [arab.

Sayhat az-Zar] in Agypten Athiopier und Sudanesen, die Patienten sowohl Muslime als
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auch Christen. Die Gruppe der Teilnehmer wiederum bestand sowohl aus Armen als
auch Reichen, sowohl aus Sunniten als auch Schiiten (Doumato 2000:174; vgl. Dykstra
1918:18). Auch von Doumato wird hier die Tatsache als erwahnenswert vermerkt, dass
die Besessenheit durch Zar von den Betroffenen allgemein nicht als unangenechm emp-
funden wird, jene durch Ginn, welche im Koran Erwdhnung finden, allerdings sehr
wohl (Doumato 2000:172-177).

Beziiglich der Herkunft von Zar, leitete Doumato diese nach Dykstra (siehe Unterkapi-
tel 2.2.1) von za‘ran ab und erklart das Fehlen von Zar Beobachtungen in der Region
von Nagd auf den politischen bzw. religiésen Einfluss der dort herrschenden Wahhabi-
ten zurick, bei welchen Tanz und Musik verboten und als unehrenhaft gilt (vgl. Doum-
ato 2000:176). Da Zar als ,,Spirit* im Koran keine Erwahnung findet, wird dessen Exis-
tenz von den Wahhabiten abgelehnt. Dementsprechend konnte sich die Zar-Zeremonie
in diesem Gebiet nicht etablieren (Doumato 2000:176). Worauf die Autorin hier an-
spielt ist, dass der religiose Kampf zwischen Sunniten und ihren Abspaltungen vor al-
lem von den ,sektierenden* Gruppierungen (Schiiten, Hanafiten, Wahhabitten, usw.)
eine Abgrenzung verlangte, welche sich in Nagd nach der Etablierung der Wahhabiten
in der Gesetzgebung” niederschlug. Doumato (2000:176) ist der Ansicht, dass das Feh-
len von Zar hierfur ein klarer Beweis ist (s. u.). In diesem Zusammenhang verweist sie
auf Hurgronjes Meinung, dass Zar von Athiopien (Abissinien) aus in den arabischen
Raum kam, findet allerdings die Tatsache der Abwesenheit der Zar-Vorstellungen und
Praktiken in der Region vor allem deshalb so interessant, da Sklaven bis 1950 aus Athi-
opien und dem Sudan auch nach Nagd kamen. Sie beschreibt die gesellschaftliche Rolle
der dthiopischen Sklavinnen, welche nicht nur nach Nagd, sondern ebenfalls nach Mek-
ka und in die arabischen Golfregionen kamen, folgendermalen: ,,[Ethiopian women]
were very numerous in domestic sevice in Najd, physically in a position of influence,
living and working intimately within Arabian families. Because they were outsiders,
these women could fill professional roles as healers, midwives, and spellmarkers
[...]*“(Doumato 2000:176) — die Autorin spricht den &thiopischen Sklaven also eine

wichtige Position in der arabischen Gesellschaft zu. Von Nagd ist nach Doumato

71920, beispielsweise Strafen fiir Rauchen oder nicht beten verweist auf extreme Strafreglementierung.
Historisch interessant ist in diesem Zusammenhang das Auftauchten der Wahabiten im 18. Jahrhundert
und deren gewaltsame Bekampfung sémtlicher mystischen Strdmungen (vgl. Grunebaum 1999:353).
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(2000:177) bereits seit Reiseberichten des 19 Jahrhunderts bekannt, dass Frauen aus
dem offentlichen Leben ausgeschlossen werden. Beziiglich Zar, so Doumato (ebd.), ist
dieser allerdings nicht wie Lewis interpretierte eine Sache der in der Peripherie leben-
den und ausgeschlossenen Frauen. Es geht vor allem darum, dass Frauen nur von Zar
betroffen sind bzw. sich zu der Community hingezogen fiihlen, wenn sie sich eine Sepa-
rierung von der restlichen Gesellschaft (Einsamkeit und notwendiger Schutz) leisten
kdnnen. Das wird in folgender Aussage deutlich, bei welcher sich Doumato auf Studien
von Lucie Saunders (zit. nach Doumato 2000:268) bezieht: ,,women who are most sub-
ject to physical segregation are also those most attracted to Zar societies, and these are
primarily affluent who can afford to maintain seclusion** (Doumato 2000:177).

In Kuwait ist nach Doumato (2000:178) mit Verweis auf Ashkananis Arbeit, Zar keine
aullergewohnliche oder elitdre Aktivitat. Seit den 1980ern erlebt der Kult sogar eine Art
Revival, da sich in dessen Rahmen viele Frauen, die durch die Modernisierung sozial
marginalisiert wurden, unterstlitzen konnten. Sie stellt fest, dass Ashkananis Beschrei-
bungen (Kuwait) und jene von Missionaren bezuglich der Kranken und der Identifizie-
rung von Zar éhnlich sind. Fiir letzteres wird beispielsweise auch hier erwéhnt, dass

eine Heilerin erst gerufen wird, wenn der religiose Gebetsschreiber nicht helfen konnte.

Ein weiterer interessanter Punkt Doumato, sind die von Ashkanani angefiihrten Katego-
rien und die Probleme des Analphabetismus und dass die ,,neuen Zar-Betroffenen an
zweifacher Befremdung (Fremdheit) bzw. ,,alienation* leiden (Doumato 2000:178).
Zum Einen hatten “asils oder Reinblutige in stimmischen Konstellationen vor der Mo-
dernisierung einen hohen Stellenwert (Status) und nahmen sich als Aristokraten unter
den Arabern (vgl. Ashkanani 1991; Duomato 2000:179) wahr, zum Anderen, dass sich
fiir Frauen durch politische Veranderungen und Bildung sowie das Erlangen der kuwai-
tischen Nationalitat auch Chancen fur verschiedene, neue Karrieren auflRerhalb von
Haushalt und Kindern eréffneten. Fremdsprachen sind demnach heute mit viel mehr
Prestige und Statuserh6hung verbunden als beispielsweise das Erlenen von Heilritualen
wie jene des Zar-Kults. Doumato betont, dass es kein Zufall sei, dass Frauen und Heile-
rinen in der Mekka"schen-Gesellschaft ebenso in Stdmmen lebende Nomaden waren. Im
Vergleich zu Nagd wéren dementsprechend auch dort alle Grundvoraussetzungen fur
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das Aufkommen von Zar-Praktiken vorhanden, das Fehlen kann folglich nur durch den
politischen Einfluss der Wahabiten erklart werden.

Gott als alleiniger Herrscher ist flir Wahabiten das einzige tbernaturliche Wesen. Dem-
nach sind alle ,,Geister*, ,,Spirits* oder Ginns und dementsprechend auch Heiler, die mit
diesen kommunizieren und sie zu Hilfe bitten, stindhaft und zu bek&mpfen. Doumato
begriindet dies zusétzlich mit der Konzeption, dass Frauen mit zunehmendem Alter
,bedrohlicher* werden, da viele als verwitwet oder als unverheiratet gebliebene, unab-
hangig von Mannern sind. Der Vorwurf der Hexerei und sexuellen Freizlgigkeit wurde
auch auf die Gruppe der schwarzen Heilerinnen ausgedeht, unabhangig von deren Alter.
Doumato erwéhnt den Begriff zur Bezeichnung dieser Menschen - suluba: ,,[...] who
are Beduin but not tribal, who engage in manual labor and eschew all the claims of
independence that are the presence of tribal Bedouin, and their women do not subscribe
to the modesty values that are the sine qua non of honor in tribal society* (Doumato
2000:179).

2.3.2 Der Artikel ,,African Diaspora in Iran* von Behnaz Mirzai

Behnaz Mirzais [Behnaz Mirzai] Artikel ,,The Slave Trade and the African Diaspora in
Iran* ist 2005 in Abdul Sheriff (ed.), ,,Monsoon and Migration** erschienen und be-
schaftigt sich mit der Geschichte des Sklavenhandels bzw. der Afrikaner im Iran — der
Afro-Iraner und ihrer Kultur bzw. ihrer ldentitat als eine Art ,,Hybride Konstruktion®.
Afro-Iranier leben nach Mirzai in einer Art Diaspora, welche durch den Sklavenhandel
entstanden ist — verstreut in dem Gebiet von der stidwestlichen bis suddstlichen Kiste
des Iran.

Die Zar-Zeremonie ist laut Mirzai ein wichtiger Hinweis fiir die Rekonstruktion
der Geschichte des afrikanischen Sklavenhandels im Nahen Osten. Sklaven aus dem
nordostlichen Afrika brachten ihre Brauche und Traditionen mit sich und blieben prin-
zipiell ihren afrikanischen Elementen treu.: ,,The slave trade and pilgrimage contribut-
ed significantly to such cultural diffusions such as Zar practices in Iran, Egypt, the Su-
dan, Ethiopia, the Saudi Arabian peninsula, the Persian Gulf states, and Turkey* (Mir-
zai 2005:32). Sklaven gelangten aus den Peripherien der muslimischen Welt — von den

Steppen des sudlichen Russlands und aus Afrika sowie aus dem ost- und
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nordostafrikanischen Raum in den Iran, (Mirzai 2005:30). Durch den Seeweg wurde
dabei der Handel mit groRen ,,Mengen* erleichtert, wodurch die Mehrzahl der Sklaven
zundchst von der afrikanischen Westkiste (Swahili Kuste) nach Muscat und Sur ge-
bracht und von dort in das Osmanische Reich, die arabischen Staaten oder auch den Iran
verteilt wurden.

Beziiglich Zar schreibt Mirzai (2005:32), dass Praktiken zur Behandlung von Geister-
Besessenheit wie jene von Zar, Gowat™ und Liwa™ allgemein von afrikanischen Skla-
ven stammen. Da diese keine Mdglichkeit hatten, sich durch ihre ethnische Herkunft zu
differenzieren, benutzten sie (Sklaven und ihre Nachkommen) Zar unter anderem als
eine identitatsstiftende Praktik, um sich abzugrenzen und gesellschaftlich zu interagie-
ren. Dadurch konnte sich eine neue kulturelle Identitét herausbilden, welche allerdings
meist im Bereich der Minderheitenpraktik verblieb. ,,Many Islamic elements were in-
corporated into the healing cult of zar highlighting the concepts of belonging and toler-
ance within a Muslim society. Through such a cultural and religious association people
who were ethnically different were enabled to interact with the host society in such a
way that they secured their cultural identity and were socially accepted” (Mirzai
2005:34)

Allgemein weist die Zar-Zeremonie regionale Unterschiede auf und war im Lauf der
Zeit mehreren Verdnderungen unterworfen. Die Verbote der iranischen Regierung ab
der Mitte des 20. Jahrhundert trugen laut Mirzai (2005:32) zusatzlich zum Verschwin-
den oder zur Modifizierung vieler Zeremonien bei (z.B. Liwa).*®

Hinsichtlich Zar in dem iranischen Teil der Golfregion nennt die Autorin Henry Masse
(Zit. nach Mirzai 2005:33), welcher in Gask (Siidwest Iran) eine Zar-Zeremonie gese-
hen hatte, bei welcher Kranke geheilt wurden. Dabei sind die von Masse geschilderten
wesentlichen Symbole, nach Mirzais Ansicht gleich geblieben — beispielsweise das
Tuch mit welchem der Patient Uberdeckt wird, der Bambusstab [Heyzaran], der von
Mama oder Baba zum Bedrohen der Geister im Korper des Patienten verwendet wird,
Lieder und Gesidnge, Qalyan [Wasserpfeife] oder verschiedene Medizinkrduter. Diese
sind nach Mirzai (2005) wichtige Zeichen, welche sich trotz Islamisierung erhalten,

dabei aber auch mit neuen islamischen Elementen vermischt haben.

"8 Besondere Ausformung der Zar-Zeremonie in Balucistan
79 Offentliche Zar-Zeremonie mit kommerziellem Charakter - siehe Glossar
% Diese Aussage deckt sich mit der Einschatzung von Sa‘di (vgl. Sa‘di 1966).
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Allgemein gelten afro—iranische Gemeinschaften als die Erben der afrikanischen Tradi-
tionen, welche sich mit dem Islam durch persische Sitten und Vorstellungen gemischt
haben. Deutlich wird dies an transformierten Heilungsritualen wie Zar oder Liwa. Diese
treten dementsprechend in Gegenden auf, wohin Sklaven verbracht wurden.

Fur den Iran gilt Athiopien nach Mirzai (2005) als Hauptursprungsland der Sklaven.
Dabei wurden viele afrikanische Sklaven auch von Pilgern in den arabisch-persischen
Golfraum gebracht. Diese wurden dann im Iran privat verkauft. Die Sklaven wurden vor
allem als Landarbeiter (vor allem Balu¢istan, Stidost-Iran) und Hausangestellte verwen-
det, konnten aber auch spezifische Aufgaben wie z. B. in Harems des Schahs oder der
Prinzen (als Eunuchen) oder der ,Royal Army* ® als [Gulam—e Siah] lbernehmen
(Mirzai 2005:31). In den Stadten wurden sie vor allem als Hausangestellte eingesetzt.
Dabei sind nach Mirzai die ménnlichen afrikanischen Sklaven als ,lala* [male nurses],
weibliche als ,,daya” [wet nurses] oder ,,dada* [female nurses] und ihre Kinder als [pers.
hanazad] [house-born] bezeichnet worden (ebd.).

Arnold Kemball (zit. nach Mirzai 2005:31) unterscheidet auf der Grundlage geographi-
scher Dokumentaion zwei Typen von afrikanischen Sklaven im Iran: (1) Swahili oder
Afrikaner aus der Kiistenregion von Zanzibar und (2) Afrikaner aus Habas1 (Athiopien)
oder Abessinien (,,the shores of the red sea Jidda, Hadaidah, and Mocha*)®. Dabei
wurden méannliche Sklaven aus Abessinien (alte Bezeichnung fiir Athiopien) meist als
Hausangestellte [pers. Pishedmat] und HabaSi Frauen in der Regeln als Konkubinen
oder Angestellte in Frauenhdusern [pers. andaruns] oder im [harem] eingesetzt. (Mirzai
2005:31). Die Sklaven im Iran stammen nach Mirzai (ebd.:32) von den Gallas und dem
Volk von Gurage und Shoa, bei welchen die Zar-Praxis weit verbreitet war.

Zur Stellung der Sklaven in islamischen Gesellschaften halt Mirzai (ebd.) fest, dass die-

se mit der Konvertierung zum Islam eine Mdglichkeit zur Befreiung hatten®

8 vgl. Collins (2006:327)

82 \gl. Collins( 2006:327) - ausfihrliche Untersuchung tber den afrikanischen Sklavenhandel entlang der
Sahara und des Roten Meeres

8 vgl. Stellung von Juden, Christen und Zarathustras als Schriftkulturen ,,people of the book* und jene
der Unglaubigen [Kafirin] — schriftlose Afrikaner. Collins (2006:327f.)
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2.3.3 Die persischsprachige Monographie von Maria Sabaye Moghadam

Eine aktuelle Arbeit, die eine Uberblicksartige Einsicht in die Verbreitung des Phano-
mens in der arabisch-persischen Inselwelt gibt, ist ,, Zar im Iran und anderen Landern**
[Zar dar Iran wa keSwarhay-e digar] 2009 von Maria Sabaye Moghadam. Ihr Buch be-
ruht auf eigenen Beobachtungen und Interviews mit Mama und Baba Zars sowie lokale
Experten in den Regionen Bandar-e ‘Abas und QeSm.* S. Moghadam flihrt auch eine
eigene Internetseite®, welche noch im Abschnitt Internetdiskurse (siehe Unterkapitel
2.4.3) behandelt wird.

Das Buch, wie die Autorin betont, soll einen Uberblick iiber Forschungen zu Zar im
Iran und einen Vergleich zu anderen Landern geben. Dabei wird auch die Geschichte
der Erforschung des Wortes Zar, sowie jene des Phidnomens selbst behandelt. (S. Mo-
ghadam 2009:67)

Im Vorwort ihres Buches beschreibt die Autorin ihre erste Begegnung mit einer Zar-
Zeremonie in Basehr. Ihr Interesse daran begriindet sie mit dem halboffiziellen Charak-
ter der Zeremonie — zwischen erlaubt und verboten — sowie dem ,,seltsamen® Verhalten
der Teilnehmer. Im ersten Kapitel gibt S. Moghadam einen Uberblick tiber die komple-
xen Untersuchungen und Theorien zu diesem Phanomen und verweist dabei auf die Li-
cke von einem halben Jahrhundert seit der Forschung von Sa‘di. In Kapitel 2 beschreibt
sie zundchst ihre eigene Forschung im Iran und schildert danach kurz die Ausformun-
gen der Zar-Zeremonie in Mekka und verschiedenen Landern wie Agypten, Sudan und
Athiopien. Im darauf folgenden Kapitel 3 werden verschiedene Herkunftstheorien und
deren Ansétze zusammengefasst. Die letzten drei Kapitel befassen sich mit der Situation
von Sklaven vor und nach der islamischen Eroberung. Im letzten Kapitel widmet sich
die Autorin geschichtlichen Hintergrinden. So bestehen laut Autorin beispielsweise
zwischen Athiopien und Iran Unterschiede in der Eigenschaft der Zeremonie dahinge-
hend, dass Zar in Athiopien eher einen Unterhaltungscharakter aufweist und daher auch
offentlich und meist mit vielen Teilnehmern stattfindet, wahrend Zar im Iran durch die

schwerwiegende Funktion zur Diagnose von Krankheiten eher privat veranstaltet wird

8 Teilnehmende Beobachtungen, welche sie in den Jahren 2007 und 2008 in Bandar-e ‘Abbas und Qesm
durchfihrte.
8 http://mariasabaye.blogspot.co.at/ [Stand 05. 07. 2012]
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(S. Moghadam 2009:45).% Zusétzlich erwahnt S. Moghadam in diesem Zusammenhang,
dass das Wort Zar im Iran auch als Bezeichnung fiir die Zeremonie selbst verwendet
wird. Grund der Geheimhaltung der Zar-Zeremonie ist laut S. Moghadam die Angst der
Teilnehmer vor Stigmatisierung durch den Rest der Bevolkerung bzw. die Angst vor
Betriigern®” (S. Moghadam 2009:22). Im Folgenden werden nun die von S. Moghadam
angeflihrten Beschreibungen zu Zar im Iran ndher beleuchtet. Darauf folgend werden
die Informationen des Buches bezuglich des Themas ,,Sklaven vor und nach dem Islam*

behandelt, ein Thema welches Sa‘d1 génzlich unbearbeitet 1dsst.

Die Frage nach der Zeitraum, seit welchem Zar im Iran bekannt ist, kann nach Ansicht
der Autorin anhand des Alters der Heiler bzw. jenem ihrer Eltern und GroReltern, wel-
che ebenfalls als Mama oder Baba tétig waren, festgestellt werden. Anhand der Rick-
verfolgung der Genealogien kann demnach fiir die Insel Qesm eine ungeféhre Zeispan-

ne von 250 Jahren festgestellt werden.

Bei der Beschreibung der Rituale fallt S. Moghadam (2009:17) auf, dass sich die Opfer-
gabe nach der Schwere des betreffenden Zar orientiert. So fordert nur ein starker und
daher schwierig zu beschwichtigender Zar Tieropfer bzw. das Trinken von Blut oder
teure Objekte, wohingegen ein schwacher und dementsprechend leicht zu behandelnder
Zar ein einfaches ,,Sofreh* mit Frichten und/oder SiRigkeiten, oder ahnliches verlangt.
Moghadam erwahnt, dass das Opfertier (Ziege) auf eine bestimme traditionelle Art ge-
schlachtet wird, geht dabei aber nicht auf Details ein. Danach wird das Blut zuerst vom
Heiler getrunken und dann von jedem Teilnehmer, und schlieBlich auch dem Kranken
gegeben. Weiters berichtet sie dartber, dass alle Teilnehmer kleine Fahnchen [pers.
Par¢am]® in der Hand halten. Die Teilnehmer folgen demnach mit ihren Fahnen dem
Kranken und der Ziege einige Schritte lang. Nachdem das Tier geschlachtet und das

Blut von Baba/ Mama getrunken wurde, bekommt der Betroffene ebenfalls ein Stlick

% In diesem Zusammenhang muss festgehalten werden, dass das persische Wort bazi, welches als Syno-
nym fiir die Zeremonie verwendet wird, in der deutschen Ubersetzung ,,Spiel bedeutet und ebenfalls auf
einen ,,Unterhaltungscharakter hinweist. Dies wird auch von Sa‘di erwihnt, es ist allerdings moglich,
dass durch die offiziellen Zeremonieverbote Sa‘dis Informanten diese Bezeichnung mit Absicht (als et-
was ,,Harmloses*) verwendeten.

8 Betriiger, die sich als Mama oder Baba ausgeben und viel Geld verlangen.

8 Nachdem der Heiler das Blut des Opfertiers getrunken hat, bekommt der Betroffene ein Stiick Stoff,
welches er oder sie zu jeder Zeremonie mitnehmen muss (S. Moghadam 2009:17).
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Stoff (fir die Fahne) und gehort ab da der Gemeinschaft der Ahl-e Hawa an (S. Mo-
ghadam 2009:17).

Die Autorin verweist auf bedeutende Unterschiede hinsichtlich der Perspektiven der
Befragten und den Ergebnissen im Sinne ihrer empirischen Beobachtungen. Es handelt
sich dabei um Auskiinfte bezuglich der Zeremoniephasen von Wissenschaftlern und
lokalen Experten, welche von den Beschreibungen der Akteurinnen selbst abweichen.
Im Besonderen geht es dabei um die Zeit vor der Higab Phase, bei welcher eine kleine
Sufreh fiir Zar dorthin gebracht wird, wo der Kranke befallen wurde - beispielsweise am
Meer oder in den Bergen. (S. Moghadam 2009:18). Bei dieser Sufreh wird ein Huhn
geschlachtet und dessen Blut auf den Kopf des Kranken gegossen, bzw. wird der Kopf
mit dem Blut beschmiert. Dies alles passiert noch vor der eigentlichen Higab Phase. S.
Moghadam beschreibt einige Heilmittel, unter anderem Garekuh® als schwarzes klebri-

ges Medizinmittel.

Weiters werden von S. Moghadam Objekte aus dem Repertoire einer Heilerin angege-
ben, welche in keiner der anderen Quellen Erwahnung finden. Dabei handelt es sich um
Parwand® eine aus Seil geformte Schlinge. Diese wird dreimal (iber den Kdorper des
Patienten gezogen.

AbschlieBend verweist die Autorin auf die Existenz von Afrikanern (siehe unten) im
Iran bereits vor dem portugisischen Sklavenhandel, woran ersichtlich wird, dass schon
im 8.-10. Jahrhundert nach Chr. mit Sklaven gehandelt wurde und es diese in Persien
bereits vor der Sassaniten-Ara gab. (S. Moghadam 2009:70-72). Sie beschaftigt sich
ausfihrlicher mit der Geschichte der Schwarzen, den historischen Bezeichnungen von
Regionen sowie Fremd- und Eigenbezeichnungen. Dabei ist vor allem die in alten Quel-
len vorkommende Bezeichnung ,,Schwarze® irrefiihrend, da diese nicht ausschlielRlich
afrikanische Sklaven gewesen sind. Diesbeziglich sind Informationen tber Herkunft
und Lebensumsténde der Sklaven durch Quellenaussagen Uber die Hautfarbe ableitbar
(S. Moghadam 2009). In diesem Zusammenhang ist die Insel Zanzibar von groRer Be-

deutung ,,Schwarze* [pers. Zangi] wurden von Gegenden wie ,, Nibe*, ,, Zagawe*,

8 Mischung aus Dattelsubstrat, Rosenwasser, Amber, Nelken, Safran, Kardamom,Palme (Holz), Gaste
oder Gesteh (Holzsorte aus Indien)
% Siehe Abb. A 10, Kapitel 6

74



., Zangbar* Uber ,Higaz* und Agypten nach Irak sowie die siidlichen Strinde des Iran,
wo sie als Feldarbeiter [pers. streh ¢in] eingesetzt wurden, gebracht.

In den ersten europdischen Berichten {iber Zar im Nahen Osten wurde immer auf die
Existenz von Schwarzen hingewiesen. Hier ist es nach S. Moghadam wichtig, dass die
Begriffe schwarz, afrikanisch und Sklaven nicht zwingend zusammen gehdren. Es gab
sowohl afrikanische (schwarze) Sklaven, befreite/freie Schwarze als auch weisse Skla-
ven (S. Moghadam 2009:61).

Auf Grund schwerer Lebensbedingungen der Zangis konvertierten diese relativ schnell
zum Islam, da dort die Regelung bezlglich der Behandlung von Sklaven bessere Kondi-
tionen bot, das heift es gab diesbeziigliche Gesetze. Sklaverei kam nach dem Tod des
Propheten Mohammad vor allem im Zuge von Kriegshandlungen (Kriegsbeute) vor. So
schlussfolgert S. Moghadam mit einer geschichtlichen Anekdote: ,,[...] Je mehr erobert
wurde, desto mehr Sklaven gab es. So hatte Orman (3. Khalifa) zeitweise 1000 Sklaven*

(S. Moghadam 2009:72; Ubersetzung von Leyla Mehrnama).

Erst mit dem Eintreffen der Portugiesen im 16. Jahrhundert haufen sich wieder Berichte
und Dokumentationen ber Schwarze in der Region. In der Zwischenzeit gibt es kaum
Quellen. Die Erforschung dieser Zeitspanne bezeichnet Moghadam als Desiderat (S.
Moghadam 2009:73). Taghi Modaressi (1968, zit. nach S. Moghadam :76) ist der An-
sicht, dass viele der Schwarzen aus den Zeiten der portugiesischen Eroberungen stam-
men bzw. dem Sklavenhandel in der Safaviten Ara (1501-1722). Zu dieser Zeit war der
Handel mit Sklaven ein florierendes Geschaft. Bandar-e ‘Abas spielte dabei wegen sei-

ner strategisch wertvollen Lage am Persischen Golf eine wichtige Rolle.

Zusammenfassend ist nach S. Moghadam (2009) festzuhalten, dass der Transfer von
Sklaven aus der Ostlichen Kistenregion Afrikas auch im 19. Jahrhundert stattfand. Der
,Vvertrieb” verlief dabei Uber die Hafenstadte Bandar-e- ‘Abbas, BuSehr und Lar. ES
gibt laut der Autorin, eine enge Beziehung zwischen den ,,Schwarzen® im Iran des 19.

Jahrhundert und der Zar-Veranstaltungen wie sie im 21. Jahrhundert vorzufinden ist.
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Dass der Begriff Zar-e Haba$i*, im Bereich der Orientalistik vermehrt auftritt, ist nach
S. Moghadam (2009:45) ein Hinweis fiir einen Ursprung der Zar-Vorstellungen in
Habas1 (Athiopien) und nicht im Nahen Osten und dafiir, dass die weitere Verbreitung
in den Nahen Osten und einigen anderen afrikanischen Regionen erst in der ersten Half-
te des 19 Jahrhunderts stattgefunden hat.* Trotz ungenauer Dokumentation kann nach
S. Moghadam mit Sicherheit gesagt werden, dass zur Zeit der islamischen Eroberung
kein Sklave aus Somalien in den Iran kam, da diese damals unter den Muslime bereits

als ,, Hor “*® und als Araber bekannt gewesen sind.*

2.3.4 Die arabischsprachige Monographie von Jassim Harban

Eine aktuelle Arbeit iiber Zar in Bahrain wurde 2005 von Jassim Harban [Gassim Al-
Harban] mit dem arabischen Titel ,,min At-Turat AS-Sa‘biya Al- Bahrayni* — was man

sinngemaR mit ,,Zar:vom volksreligiésen Erbe Bahrains* ibersetzen kdnnte, verfasst.

Ziel der umfangreichen Arbeit ist es, Zar als Kulturgut bzw. kulturelles Erbe mit Bahr-
ain in Verbindung zu bringen. Den Schwerpunkt bildet vorwiegend das Thema Musik
(Gesénge, Lieder mit Noten), Musikgruppen und Instrumente werden mit zahlreichen
Bildern dokumentiert. Weitere Themen wie die der Konsum- und Produktionsbereiche
von Materialien — beispielsweise von Opfergaben werden von Harban aber ebenso be-
handelt. Da dies den Rahmen der vorliegenden Diplomarbeit sprengen wiirde, kann die
Arbeit von Harban nicht ausfiihrlich analysiert werden, im folgenden werden die enthal-

tenen Themen aber im Uberblick zusammengefasst.

In der Einleitung erfolgt bereits die Einteilung von Zar in Zar-e Habasi, Zar-e Nubi,

Zar-e Mimbast (2005:19). Im Kapitel 1 gibt er ,,Definitionen von Zar* (Etymologie)

% Athiopien

% The term, Habasha, was used by some for people living as far as the Niger on the frontier of Egypt.
Zanj (or Zindj) mostly referred to Bantu-speaking people from the East African Coast who had been en-
slaved and brought to Arabia, Persia, and Mesopotamia since pre-Islamic times* (De Silva Jayasuri-
ya/Angenot 2006:277).

% Name eines arabischen Stammes; ebenso als mahdab el-asma bekannt. In: logatnameh Dehhoda:
http://www.loghatnaameh.org/dehkhodaworddetail-1e7befdf30754bef873cafdcaa5f0631-fa.html
[03.09.2011]

% vergl. hierzu auch De Silva Jayasuriya (2006:278): Athiopier wurden von der afrikanischen Seite des
roten Meeres nach Agypten und Arabien gebracht. Wihrend Somalis nach ‘Aden und von dort aus nach
Higaz, Syrien und Irak weiterverkauft wurden.
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und erwahnt ,,Ursprungstheorien* (Al Harban 2005:29). Mit 60 Seiten nimmt das Kapi-
tel 2: ,,Zar al-habus™ einen der gréfiten Anteile ein. Dabei wird im Unterkapitel 2.1
., adat” erklart wie die Zar-Vorstellungen und deren Wirkung in der arabischen Gesell-
schaft Eingang gefunden haben. Im Kapitel 2.2 - ,,Zar Habasr** folgen Orte von Habasi
Zar, sowie Definition von ,,ad-dar at-ral’a* (fremde bzw. verlassene Hauser bzw. die
Orte als Plitze von Ginn), Wandel in Zar-el-Habasi, Diskurse und Haltungen und Heil-
techniken und Rituale. Im Kapitel 3.: ,,Miisigi al-Zar* [Zar-Musik] werden die als Zar-
Musik titulierten Lieder und Musikinstrumente behandelt. Im Kapitel 4 — ,,Liwa* — gibt
der Autor einen Uberblick Gber die Mitglieder sowie die speziellen Musikinstrumente
wie beispielsweis .Sornay® oder Trommelinstrumente sowie Spieltechniken von Liwa.
Zusatzlich dazu gibt Harban eine Beschreibung von Téanzen, Liedern und Ritualen. Uber
ein 30-seitiges Unterkapitel erstrecken sich die Beschreibungen von Liwa-Liedern zu-
sammen mit einigen Musikbeispielen. Im 5. Kapitel, ,,Zar und Singarten* wird die Mu-
sik entsprechend der jeweiligen Veranstaltungen behandelt — beispielsweise bei Hoch-
zeiten, mit einer ausfiihrlichen Beschreibung von Dudelsack® (Sackpfeife), Musik und
Trommelbeispielen. In Kapitel 6 — ,,Symptome und Ursachen* — wird die Infizierung
durch Zar und dessen Symptome erklért. Darauf folgen im Kapitel 7, ,,Sitten und Ge-
brauche* [‘adat wa taqalid]. In Kapitel 8 — ,,Fallbeispiele** werden Symptome anhand
von Fallbeispielen beschrieben, bei denen Zar-Besessenheit eine Rolle spielt. ,,Ginn
und Ginnglaube** ist das neunte und letzte Kapitel in Harbans Monographie. Darin be-
schreibt der Autor Orte, Opfergaben, sowie Talismane, Amulette und andere Konsum-

produkte.

% Blasinstrument [ pers. Sorna], Siehe dazu auch Abb. A 18
% Blasinstrument [pers. Ney Anban] aus Ziegenhaut. Siehe Abbildung 13 im Unterkapitel 2.4.2
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2.4 Audio-visuelle Materialien

2.4.0 Vorbemerkungen zur Relevanz von audio-visuellem Material

Das Feld der audio-visuellen Materialien ist breitgefachert und bietet viele Méglichkei-
ten, Dokumente in Form von Text, Bild und Ton — in diesem Fall Quellen (vgl. Flick
2011) — fiir die Analyse von Zar und vor allem dessen Prisentation zu verwenden. Da-
bei werden Bedeutungen nicht nur gegeben sondern — nach Hall (2003) — auch geschaf-
fen. Es ist daher wichtig diese Bedeutungsherstellung durch die kulturelle Praxis zu
verstehen

In diesem Kapitel werden Bilder zu Zar-Phdnomen sowie jene der damit verbundenen
materiellen und immateriellen Kultur behandelt. Die Auswahl wurde entsprechend der
Héufigkeit des Vorkommens in anderen Medien, wie beispielsweise im Internet getrof-
fen. Das Internet bietet vor allem flr Privatpersonen viele Mdglichkeiten sich durch die
Aneignung von Raumen auszudriicken und zu représentieren (vgl. Hall 1996) sich zu
inszenieren und im Sinne von Andersons (1991) ,,immagined community* zusammen
zu schliellen. Aktuell sind auch in anderen wissenschaftlichen Bereichen wie beispiels-
weise der Audienzforschung vermehrte Trends bei der Erforschung von Akteure/-innen-
Strategien (vgl. Peterson 2005) zur Machterlangung in unterschiedlichen Feldern fest-
zustellen. In diesem Zusammenhang ist zu erwahnen, dass im Iran das Medium Film ein
wichtiger Teil der anthropologischen Auseinandersetzung ist (vgl. laut Najmabadi
2010). Dabei missen allerdings die durch Filme meist mittransportierten Botschaften
berucksichtigt werden. Im Sinne vom Hall (1996:10): ,,The subject is produced as an
effect [...] through and within discourse®, ist es auch interessant zu beriicksichtigen,
welche Symbole verwendet werden, um zu zeigen was als Zar gedacht wird und damit
in Zusammenhang steht (vgl. Pink 2007:14). Dabei ist die identitatsstiftende Verwen-
dung von Kultur wie es bezeichnet Paul du Gay (1996:151) und deren Organisation, wie
es beispielsweise bei touristischen Unternehmungen zu sehen ist, bemerkenswert. Hier-
zu koénnen eine Vielzahl von sowohl offentlichen als auch privaten Internetseiten im
Internet gefunden werden. Daher ist es von besonderer Bedeutung wie bestimmte Bilder
produziert, zirkuliert und konsumiert werden, vor allem aber welches Wissen damit
wiederum produziert und mittransportiert wird. Die Konstruktion des Anderen wird

besonders in der friiheren Reiseberichterstattungen und Reiseberichten deutlich.
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Ich mdchte in den darauffolgenden Abschnitten auf einige Inhalte dieser Internetseiten
eingehen und die darin enthaltenen Diskurse mit den Aussagen der untersuchten Quel-
len vergleichen und in weiterer Folge zur Diskussion stellen. Dabei werden die recher-

chierten Film- und Bildmaterialien zum Zar-Kult chronologisch angefthrt.

2.4.1 Film-und Bildmaterialien

2.4.1.1 Der Film Bade Ginn von Nasser Tagvai
(1969) 21 Minuten, Schwarz/Weif3

Der Zar Kult im Iran ist vor allem durch den
Film Bade Ginn [Der Ginn Wind] — Entste-

hungszeit 1969 — von Nasser Tagwai bekannt, Abb. 1

welcher auch von der Encyclopedia Iranica

erwahnt wird®. Tagwai stammt selbst aus dem Siiden und thematisierte Zar in seine
spateren Arbeiten erneut.”® Besonders interessant ist dieser Film hinsichtlich seines Ent-
stehungskontextes, das hei8t der damaligen politischen Lage (Studentenrevolte 1960)
sowie der Freundschaft zu Sa‘di. Aus dessen Zusammenarbeit mit Tagvai entstand Bad-
e Ginn — als ein Kunstfilm mit politischer Aussage. Der Inhalt kann als ethnographi-
sches Material einer Generation, die unter Zensur litt und das Medium Film bis heute
als Instrument fur fehlende gesellschaftsbezogene, anthropologische Untersuchungen
nltzt, betrachtet werden. So wurden beispielsweise die im Film vorkommenden ge-
schlossenen Tilren mit Zahlen und Daten®, zerbrochene Fenster und die lauten Geréu-
sche des Windes als ,,signifier (vgl. Hall 2003), bewusst als Bedeutungstrager einge-

setzt.

Bad-e Ginn beginnt mit Trommelmusik im Hintergrund und einer menschenleeren
Landschaft mit Sandkuppeln, welche in der ferne Hauser erkennen l&sst. Eine Frau ist in

Richtung des Dorfes unterwegs. Sie tritt in das Bild wahrend die Stimme eines berihm-

% In: http://www.iranicaonline.org/articles/zar [Stand 05.06.2012].

%30 geht es beispielsweise in seinem neuern Film pers. Qeschay-e Ki$ [Geschichte aus Kish] um ein
ahnliches Thema.

% Beispielsweise sind die Bilder zu Beginn des Films eine Anspielung an die damalige Zensur und der
Verhaftung von Schriftstellern und Intellektuellen.
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ten Poeten, Ahmad Samli, aus dem Off zu sprechen beginnt: ,,Es wird gesagt, dass sich

im Stiden unter dem Konar Baum abends Ginns aufhalten und dass jeder im Siiden mit

einem solchen Wind k&mpft. Diese Ginn zadehs treffen sich abends, um sich mit Trom-

meln und Spiel von diesen Winden zu befreien [...]*“ (Taghvai 1969, 19").'°

Abbildung 1 (siehe oben) zeigt einen schwarzen Zeremonienmeister der selbst das

Dohol spielt. Weiters interssant sind die musizierenden Frauen (Abb. 3), etwas, das in

spateren — d.h. neueren — Arbeiten bzw. Bildern nicht mehr vorkommt.* Abbildung 2

Abb. 2

Abb. 3

19 (persetzung von Leyla Mehrnama

zeigt Taghvai und Sa‘di zur Zeit
der Herstellung dieses Filmes vor
Ort.

Wihrend Sa‘di versuchte seine
Monographie mdglichst neutral zu
gestalten, flieBen seine personli-
chen Erlebnisse in seine Film und
Theaterstiicke. Hinsichtlich der Zar
Zeremonie kann festgehalten wer-
den, dass der Film Bad-e Gin eine
der altesten ethnographischen Auf-
zeichnungen (historisch) von Zar
und den Ahl-e Hawa im Iran ist. Er
ist allerdings mit der Kritik an kapi-
talistischen Entwicklungen und dem
Kampf gegen Fremdbestimmung
vorwiegend als politischer Film zu

verstehen.

191 quRer in Agypten, wo Frauen Seyha musizieren, ist dies im Iran nicht tiblich.
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2.4.1.2 Der Film Pase borge‘ [Hinter der Burka] von Mehrdad Oskoueli

In dem neueren Dokumentarfilm ,,Hinter der Burka* von Mehrdad Oskouei (2004)
zeigt die Aktualitat bzw. die Existenz der Zeremonie sowohl im heutigen Iran als auch

international. %2

Der 50-mindtige Film beginnt mit einem Todesfall. Eine Mutter von 3 Kindern und
Ehefrau eines jungen Mannes wéhlt den Freitod und die Familie spricht (ber die ver-
meintlichen Grinde. Dabei wird deutlich, dass dieser Fall nicht der einzige ist, mehrere
Frauen hatten sich innerhalb kirzester Zeit das Leben genommen. In Oskoueis Film
bekommen einige Frauen die Mdglichkeit auszudriicken, was sie selbst von der Zere-
monie halten. Unter der VVorraussetzung, dass sie diese Veranstaltungen besuchen, wur-
den die Frauen nach dem Grund ihrer Teilnahme gefragt und die unterschiedlichen
Kommentare und Meinungen im Sinn eines ethnografischen Films — kommentarlos —
nebeneinander dargestellt. Dem Zuseher wird dabei die Komplexitat der Frauenwelt im
Stiden vorgefuhrt. Oskoueis Film ist auch eine visuelle Repréasentation von gedachten
Alternativen und Wertvorstellungen und zeigt wie unterschiedlich diese sein kdnnen.

Folgende Themen werden von den Protagonisten im Film angesprochen:

e Das Ausschliel’en von Frauen vom o6ffentlichen Leben

o Arbeitslosigkeit durch fehlende Fischereilizenzen, Illegalitdt durch Schmuggel
von Alkohol und anderen verbotenen Handlungen'®

e Verkauf von Nahrung bzw. existenziellen Dattelplantagen

e Heirat in jungen Jahren - oft noch als Kinder

e Manner haben oft mehrere Frauen. Kinderlosigkeit von Frauen ist ein groRRes
Problem, da die Sicherheit der Frau erst durch ihre Kinder gegeben ist.**

e Migration vom Land in die Stadt bzw. von der Insel aufs Festland (Landflucht,

gesellschaftliche Schichten)

192 Der Film wurde im Rahmen des Nahost Filmfestivals 2012 in Italien gezeigt.

103 Oskouei zeigt, dass Manner oft gezwungen sind auf illegale Wege Geld zu verdienen (beispielsweise
Fischen in unerlaubten Gebieten oder Schmuggel) und aus diesen Griinden verhaftet bzw. inhaftiert wer-
den — Frauen leiden darunter seelisch, kérperlich und finanziell. Interessant ist hierzu, dass sich diese
Umstinde seit Sa‘dis Untersuchung (1964) kaum verandert haben. Noch immer bestehen vor allem fiir
junge Manner unsichere Lebensverhaltnisse. Siehe auch im Unterkapitel 2.1.1 Sa‘dis (1966:23) Schilde-
rung der Schwierigkeiten fur die Menschen im Suden.

194 Da Frauen vom 6ffentlichen Leben abschirmt werden, ist ein unabhéngiges Leben beziehungsweise
eine Trennung unleistbar. VVgl. hierzu auch Doumato(2000), Unterkapitel 2.3.1
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Der Film von Oskouei gibt einen Einblick in das sonst abgeschlossene Leben der Frau-
en aus dem Suden, ihre Meinungen zu Krankheiten und deren Verursachern und welche
Wege sie gefunden haben, damit umzugehen. Erkenntlich wird dabei vor allem der
Wunsch mancher dieser Frauen ,,gehort zu werden®. Im Allgemeinen kann festgestellt
werden, dass die Arbeit von Oskouie, wie zuvor auch bei Sa‘di, von einem hohen Grad
an Vertrauen der Zar-Gemeinschaft gegeniiber dem Regisseur'® zeugt.

Um die Vielfalt der Meinungen und Vorstellungen zu Zar bzw. der Zar-Zeremonie und
deren Wirksamkeit zu verdeutlichen, werden im Folgenden einige Protagonisten des

Films zitiert:

Frau a:,,[...] Diese Frauen haben Probleme.

_ Meistens Familienprobleme. Oft werden die Ar-
o o :
men vom Zar heimgesucht [...] viele Frauen neh-

’

men an den Zeremonien teil, weil ihnen dann nie-

4 NS

PTIE | P ) mand einen Vorwurf macht. Sie gelten ja als

vom Zar heimgesucht

krank. Niemand sagt ihnen, dass das was sie tun,
Abb. 4 Frau (2) nicht mit dem Islam und seiner Kultur vereinbar
ist [...]1ch glaube eigentlich nicht daran. Die Zeremonie hat auch positive Seiten. Man
tut sich zusammen und unternimmt etwas gemeinsam. Aber andere Aspekte machen
eben Probleme die Frauen hier glauben, es ist eine Siinde [Haram Anm. v Verfass,] vor
der Kamera zu sprechen. Sie glauben, Gesetze und Religion verbieten es. Aber wir ma-
chen es trozdem, um der Welt zu zeigen, dass wir leben, dass wir atmen, dass wir Men-

schen sind (siehe Untertitel Oskouei 2004, 43").

195 1n Kapitel 6, Abbildungsteil dieser Arbeit wurde eine Fotoserie des Regisseurs von einer Zar Zeremo-
nie in QeSm Gbernommen Abb. A30-A43. Interessant ist dabei, dass keine Frauen im Bild zu sehen sind,
so dass zunachst der Eindruck entsteht, dass lediglich Méanner davon betroffen sind. Es lasst sich vermu-
ten, dass Frauen bei der Aufzeichnung nicht sichtbar waren, da — wie die Protagonistin (Frau a) hier un-
terstreicht — es als Haram gilt, vor der Kamera zu sprechen (Tabu).
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ich Glaube daran. Unsere Vater
haben uns vom Zar erzahit. . _

Abb. 7 Frau (d)

Frau b: S8timmt nicht. Zar gab es schon immer. Fa-
milienprobleme haben nichts damit zu tun. Ich glau-
be, dass Zar existiert. Schon seit den Zeiten des
Propheten. Wer nicht daran glaubt, ist kein Muslim
[...]* (siehe Untertitel Oskouei 2004, 44" ).

Eine junge Witwe, die sich freut, nun ,,frei* zu sein:
Anhand ihrer Sprache ist ihre Schulbildung deutlich
erkennbar.

Sie glaubt nicht daran (an Zar) und meint, dass das
Problem bei den Mannern, welche ihre Frauen und
Taochter nicht zu Schule gehen lassen, liegt. Die ei-
gene Hochzeit beschreibt sie als ein seltsames Ereig-
nis bei dem sie nicht genau wusste, was es bedeutet
verheiratet zu sein. Frau c: ,,ich sage nicht, dass die-
se Dinge nicht existieren. Aber ich glaube nicht da-
ran [...]*(Oskouei 2004, 45')

Frau d: ,,Ich war fast 30 Jahre lang krank. Ich glau-
be daran. Unsere Véater haben uns von Zar erzahit.
Und was soll man tun, wenn die Arzte nicht helfen
konnen.** (Oskouei 2004, 45').

Anhand der Aussagen der Protagonisten ist Ginn ein

schwarzer Wind und Zar ein roter Wind.
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Abb. 11

Aus Oskueis Film geht deutlich hervor, dass die
Betroffenen selbst der Meinung sind, dass arzt-

liche Hilfe keine Verbesserung gebracht hat.

Ich finde, dass sich mit den oben erwéhnten
Beispielen die unterschiedlichen Meinungen
innerhalb der im Siden lebenden Bevdlkerung

deutlich abzeichnen I&fRt.

Weiters interessant sind die folgenden 4 Abbil-
dungen aus Oskoueis Film. Dabei handelt es
sich um einen Augenblick in der Zeremonie, in
welchem sich die Patientin nach langerem Tan-
zen beruhigt und ihre Hand ausstreckt. Dabei
wird sie von einem benachbarten Teilnehmer zu
Baba Zars Hand hingeleitet. Interessant sind
hier das Verstummen der Musiker und die Be-
fragung des Zars. Der folgende Schnittwechsel
— weg vom Geschehen — kann so gedeutet wer-
den, dass der Baba nicht erlaubte, dies zu fil-
men. Dadurch bleibt unklar was Zar bzw. die

Patientin spricht.

Oskouei (2004) zeigt die Besessene erst in
spater darauf folgenden Schnitten (Abb.11)
wieder. Diese hebt nun als Zeichen ihrer
»Ruckkehr* bzw. ,,Reinheit* die H&nde hoch
und zeigt allen Beteiligten die Innenflachen

worauf einer aus der Gruppe ,,ya allah!“*® ruft.

106 Allgemein gilt dies in Persien auch als BegriiBung.
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Abschliefend mochte ich noch auf eine Eigenproduktion der offiziellen Tourismusver-
tretung von QeSm hinweisen. Der Film' ,,Qheshm* ist als Werbefilm konzipiert und
betont dies am Ende durch das Logo die Freihandelszone QeSm. Interessant ist vor al-
lem, dass alle Protagonisten auler Mama Zar, Méanner sind und sémtliche Szenen ge-
stellt wirken.

Zu den offenen Fragen der Quellen konnten im Internet einige interessante Bilder ge-
funden werden. Zun&chst sind beispielsweise die Bilder S. Moghadams von Mama
Safiyeh, sowie den von ihr verwendeten Materialien wie Garehku'® oder Gegenstande

wie Parwar'® und Heyzaran™® erwahnenswert.

Weiters sind verschiedene Musikinstrumente und Trom-
meln angeflhrt, die im Abbildungsteil dieser Arbeit ent-
halten sind. Die betreffenden Fotos sind nicht in ihren
Buch enthalten, sondern auf der offiziellen Internetseite
JADIDONLINE.COM veroffentlicht. Hier wurde von S.
Moghadam eine Fotoserie in Form eines kurzen Video-

clips'** angefertigt, bei welchem sie selbst kommentiert.

Als zusétzliches Vergleichsmaterial wurde in der Diplo-
Abb. 12 marbeit die Fotodokumentation(Abb. A 30-43, Kapitel 6)
von Mehrdad Oskouei angefiihrt.

AbschlieBend wird noch als Alltagsgegenstand Gastehsiz (Abb. 12), ein Rducherbe-
haltnis worin bu/ir (Weihrauch) und Garehku®? gerauchert werden, abgebildet. Dieses
aus Ton hergestellte Raucherwerkzeug wird, wie aus der KHALIJEFARS.IRIB.IR her-
vorgeht, in einem den Frauen zugeschriebenen Produktionszweig hergestellt.**

197 Der Film Qheshm auf youtube [hochgeladen 2007] verfiigbar in:
http://www.youtube.com/watch?v=sfckEt4yShg [Stand 05.07.2012]

1% Siehe Abb. A 8, Kapitel 6

199 Sjehe Abb. A 10, Kapitel 6

119 gjehe Abb. A 2, Kapitel 6

Y Mama Safiyeh und die Kafir-Winde* In: http://www.jadidonline.com/story/22052009/frnk/zaar_ritual
[Stand 05.07.2012]

112 Sjehe Abbildung (A 8) in Kapitel 6

113 Topferei von Frauen im Siiden von Iran. Werbefilm verfiigbar in:
http://khalijefars.irib.ir/component/content/article/305-1390-01-18-20-56-50/3700-1390-06-29-06-02-
51[Stand 03.08.2012].
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2.4.2 Musik

Abb. 13 Said Shanbehzadeh (in der Mitte) und seine Briider

Im Gegensatz zu anderen
Bereichen des Zar- Kom-
plexes sind Musik, Lieder
und Instrumente, welche
einen wichtigen Anteil an
der Wirksamkeit der Hei-
lung haben, ausfihrlich
dokumentiert'“. In diesem
Zusammenhang wird hier
nochmals auf die Arbeit

von Harban (2.3.4) verwie-

sen, welche sich sehr ausfiihrlich mit der Musik und deren In-

[
(9]

Music in Nobén and Zar

REGIONAL MUSIC OF IRAN

Abb. 14 Nuban- und Zar-
Musik

strumenten in Bahrain beschaftigt. Im Iran ist die Musik der
,,Guniibt* [die aus dem Suiden] in der Alltagskultur bekannt
und wird als miisigi-e Nithan [Musik der Nubier] oder musigi-e
Zar bezeichnet. CDs mit dieser Musik werden auch im Bazar
und in Buchl&den in Teheran verkauft (Abb. 14). Einzelne Baba

Zars wie beispielsweise Marali*** sind auf diesem Weg bekannt

geworden. Internationale Grenzen konnte der aus Basher

stammende Dudelsackspieler *** Shanbehzadeh (berschreiten.

Er lebt seit 2002 in Paris. In Konzerten tragt er meist ein zerschlissenes Gewand, wel-

ches vermutlich die Armut in Stden versinnbildlichen soll. Das Bild (Abb.13) zeigt ihn

und seine Brider.

Vor allem in Internetplattformen wie You-Tube lassen sich zum Zar-Kult viele Videos

aus unterschiedlichen Landern finden.

14 n: http://www.katekingmusic.com/noemusic.asp?music=nave [Stand 12.10.2011] sowie in Musik-
fachzeitschriften. In: http://www.nasimjonoub.com/articles/article.asp?ID=945 [Stand 27.10.2011]
15 ¢D ,,Zar songs* ist in Mahur Institut of Culture and Art 2003 erschienen.

116 (ygl. Harban 2005:251)
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2.4.3 Internetdiskurse

Mit der Entwicklung des Internets und sozialer Plattformen 6ffnete sich ein neuer Raum
fiir Darstellung und Représentation. Dabei kann Verloren-Geglaubtes, Zensuriertes und

Kontroversielles wieder entdeckt und weiter transformiert werden.*

Das Produzieren von Text und Bild ist als Ausdruck von Identitat und Kultur zu verste-
hen und wird nach Peterson auch immer in Beziehung zu dem gréReren kulturellen

Kontext, in welchem sie eingebettet sind, verstandlich (Peterson 2005:162).

Im Internet ist jeder, sofern die notwendigen Technologien vorhanden sind, potenzieller
Produzent. Von jedem Punkt der Welt kdnnen private Videos ausgesendet und Informa-
tionen transportiert werden. In diesen virtuellen R4umen besteht die Mdoglichkeit, sich
auf Grund von gemeinsamen kulturellen Wertvorstellungen zu verbinden, soziale Platt-
formen zu griinden, online-Tagebiicher zu erstellen, etc — kurz: neue Raume sowohl
finden als auch schaffen ,,They learn the system of conventions of representation, and
the codes [...] which equip them with cultural know-how enabling them to funtion as as
culturally competent subject*( Hall 2003:22). Bei der Produktion dieser Medientexte
werden Codes und Asthetisches wiedergegeben, aus denen sich ein komplexes Sozial-
system ergibt in welchen die Teilnehmer mit ihrer eigenen Sprache und dem gemeinsa-
men Wissen handeln (Peterson 2005:164)."

Von besonderem Interesse ist dabei die Mdglichkeit (Funktion) fir Beitrdge Kommen-
tare zu hinterlassen und im Sinne eines dezentralisierten und kollektiven Wissens, Texte
zu produzieren. Diese Codes kdnnen wiederum in der Analyse von grofieren tibergeord-

neten Diskursen wie Ethnizitat, Gender usw. abgeleitet werden.

In diesem Abschnitt der Diplomarbeit werden anhand von Internetprésentationen, d.h.
Privatblogs, offiziellen Internetseiten sowie Beispielen von Musikplattformen, Zar-

Diskurse im Internet exemplarisch dargestellt. In weitere Folge wird auch die Frage der

17 Der in Unterkapitel 2.4.1.1 erwihnte Film von Taqgvai wurde beispielsweise fiir mich nur durch das
Internet zugénglich. Das Buch von Sa‘di wiederum erlangt durch die wiederholte Erwahnung von Ver-
weisen darauf im fiktiven Raum des Internets tatsachliche Bedeutung als Zeichen dafir, dass ein allge-
meines Interesse daran existiert. In diesem Fall gibt es aber ausschlieBlich Verweise und keinen Zugang
zum Buch selbst.

18 \/gl. hierzu den Begriff ,,immagined communities“ von Anderson (1991) in Bezug auf die Schaffung
eines Nationalitatssgefihls.
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Autorenschaft und deren Funktion thematisiert. VVgl. Peterson (2005:164): ,,how text is
really authored*.

Offizielle Internetplattformen wie die des kulturellen Erbes CHN.IR™ betonen das Po-
tential der Zar-Zeremonie als eine interessante touristische Attraktion - beispielsweise:
,.Fur die iranischen Kustenbewohner ist das Meer trotz seiner Schonheit voller Gem-
heimnisse. Es sind die Zeremonien dieser Leute, welche einen Teil des Anthropologi-
schen Interesses an dieser Region darstellen — ihre Biografien und auflergewdhnlichen
Erfahrungen. Es wird gesagt, dass diese Frauen und Manner von den aus dem Meer
kommenden und als Winde (bad) , bade Ginn* oder ,,Hawa* bezeichneten Entitaten
beherrscht werden“(Ubersetzung v. Leyla Mehrnama). Demgegeniiber werden in den
islamischen Internetseiten und Blogs wie beispielsweise die religiose IRANAYIN.COM
welche die Zeremonien als ,,verriickt” oder ,,aberglaubisch“ bezeichnet.’*® Allgemein ist
jedoch die Haltung der offiziellen Tourismusvertretung gegeniiber Zar ambivalent. Die
Internetseite QESHM.IR *** stellt beispielsweise allgemeine Informationen, solche zu
touristischen Aktivitaten, und auch Auskinfte zu speziellen Traditionen zur Verfugung.
Die Traditionen der Einheimischen sind in der Sparte ,,einheimische Traditionen und
Vorstellungen* aufgelistet. Die Zar Zeremonie findet darin jedoch keine Erwahnung.

Auf der gesamten Seite wurde verzichtet, Gber dieses Ph&nomen zu berichten.

Die Anzahl der Zar betreffenden Videos und Blogs im Internet — meist Eigenproduktio-
nen welche auf der You-Tube Plattform zugéanglich gemacht werden — ist aber sehr
hoch. Dabei scheint es, als ware das Thema in den offiziellen persischen Medien tabu,
wohingegen Zar in arabischsprachigen Landern wie beispielsweise Bahrain'®?, Oman'?

und Agypten haufig konsumiert wird.*** Abbildung 15 zeigt einen Ausschnitt des Fil-

19 In: http://www.chn.ir/News/?Secton=2&id=51642 [Stand 19.03.2012].

120 |n: http://www.iranayin.com/?persian=content&categorylD=319 [Stand: 23.02.2012] diese Seite hat
seine Nutzungsbedingungen gedndert und erfordert nun Anmeldung und Kennwort [Stand: 03.08.2012].
121 http://www.geshm.ir/[02.05.2012].

122 7ar Zeremonie in Bahrainische TV Sender [hochgeladen 2009] mit 39.073 ,,views* In:
http://www.youtube.com/watch?v=52wvM1nHFr8&feature=related [Stand 23.04.2012]

123 privat Video einer Zar Zeremonie in Oman [hochgeladen am 11.08.2011] in:
http://www.youtube.com/watch?v=HyLeXDo62u4 [07.06.2012]

124 Serie mit satirischen Inhalt iiber eine Zar Besessenheit [hochgeladen am 27.08.2011]. Zu sehen in:
http://www.youtube.com/watch?v=1TkapmuyfNY &feature=fvwrel [Stand 12.08.2012].
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mes'® Do'oulu ettabla (1955). Interessant ist dabei, wie die Zar-Vorstellung in dem
stilistisch ,,amerikanisch* produzierten Film

zum Ausdruck kommt.

Im Iran werden zwar vereinzelt folkloristische
Veranstaltungen aufgezeichnet und vom staatli-
chen Fernsehen ausgestrahlt, es wird dabei al-
lerdings allgemein die Kultur der Goniibis [siid-

liche Kustenbewohner] als etwas Fremdes ver-

Abb. 15

mittelt. Dieser Umstand ist umso bemerkens-
werter, da die Diskurse zum Zar-Kult im Internet tendenziell zunehmen.*?*® Das bedeu-
tet, dass immer mehr Privatpersonen zu Produzenten werden und mit Hilfe der neuen
Technologien und Erleichterungen — heute kann fast jedes Mobiltelefon bewegte Bilder
aufnehmen — Inhalte zur Verfiigung stellen. Dementsprechend viel Videomaterial gibt
es auf der Internet-Plattform YOUTUBE, ersichtlich beispielsweise bei Abb. A 44-48
(siehe Kapitel 6), Snapshots verschiedener Videoclips zum Zar-Phdnomen in unter-
schiedlichen Kontexten. Weitere persische Privat-Blogs, meist von Einheimischen ver-
fasst, stellen den Zar-Kult als eine touristische Attraktion dar. Beispielsweise die Inter-
netseite Zar in Qurtan (Isfahan)**. Darin spricht der Autor von einer rein iranisch-
shiitischen Tradition wihrend der Moharram Zeit.*?® Hierzu heisst es in dem Blog aus-
dricklich zar gereftan [zar ergreifen] dass es am Ende der Trauerfeier zwei Zar zu be-
schwichtigen gilt. Nach meiner Auffassung wird dadurch die Mdglichkeit eroffnet, auch
in der eigentlich verbotenen Zeit, Zeremonien durchzufiihren. Der Autor dieser Seite
definiert Zar in der persischen Sprache mit zwei Bedeutungen. Zundchst wird damit ein
Zustand der Unruhe bezeichnet, d.h. ein schlechter seelischer Zustand, zum Anderen ist
Zar eines der Fabelwesen im stidpersischen Kiste. Der Ursprung wird dabei auf Afrika

zurickgefihrt. '

125 Ausschnit des Filmes zu sehen in:
http://www.youtube.com/watch?v=x0cRnnZWR0Q&feature=related [Stand 28.03.2012].

126 Sjehe dazu Kapitel 6 (Abbildungen)

127 7ar in Gartan. Verflgbar in: http://varzanehmiras.ir/persian/news/zare%20dar%20ghoortan.htm
[Stand 26.07.2012]

128 Religivse Trauerfeier

12 Die Definition und Ursprung von Zar ist ebenso zu finden in: http:/ghortan.persianblog.ir/ [Stand
26.07.2012]
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Andere Blog-Autoren wiederum fithren den Ursprung von Zar auf Nubien zuriick und
auf die Gottheit Azuzar™® und sind der Ansicht, dass die Menschen nach der islami-
schen Eroberung ihre alten Sitten und kulturellen Konzeptionen — wie beispielsweise
die Verehrung ihrer Gottheit — mit einigen Anderungen weiter praktizieren konnten. So
ist die Zar-Zeremonie heute mit islamischen Elementen ,,kombiniert“ und heisst auch
Niban-Zeremonie. Weiters erwahnt der Autor des hier angefuhrten Blogs, dass nicht
nur in Bandar-e ‘Abbas und Basehr sondern auch im Suden von Balucistan (Makran-
Region) Zeremonien existieren, die der Zar Zeremonie dhnlich sind. Dort wird Zar,
Gowat genannt. Hierzu erwahnt er drei unterschiedliche Zeremonien je nach Starke des

Zar 131

Der Verweis auf Sa‘dis Monographie kommt bei Privatpersonen™ oder in Foren'* von
Online Buchhandlungen sowie offiziellen Seiten auffillig oft vor. Ausziige von Sa‘di

werden dabei haufig direkt Gbernommen, eine Quellenangabe erfolgt aber nicht immer.

Einen Gegenpol zu den privaten Blogs stellt die Internetseite ANTHROPOLOGIE.IR

dar, welche sich wissenschaftlich mit anthropologischen Themen beschéaftigt.**

Musikvideos in sozialen Netzwerken

Die Musik hat nicht nur eine wichtige Funktion'* in der Zar-Zeremonie, sondern ist
auch Konsumprodukt und Kulturgut und damit auch von wirtschaftlichem Interesse. Oft
bilden mehrere Familienmitglieder ,,Musikgruppen®, sogenannte ,,Wandermusiker*'*®

welche gebucht werden kdnnen und teilweise auch Musik-Cds verdffentlichen.™

130 Azuzar in: http://arsham-persian.epage.ir/fa/module.content_Page.22.html [Stand 02.05.2012]

131 7ar in Baludistan. verfligbar in: http://arsham-persian.epage.ir/fa/module.content_Page.22.html [Stand
2.05.2012] Folgende Zeremonien sind entsprechend der Stirke des zu behandelnden Zar; Saz, Kapar oder
Walag genannt. Dabei wird nur in der Walag- Zeremonie ein Opfertier benétigt. Zu ,,Makran-Baluch
connection*“‘siehe ebenso (Nicollini 2006)

132 http://www.ishaya.blogfa.com/post-6.aspx [Stand 01.02.2012] sowie in:

[Hochgeladen 2010] http://tarazo.blogfa.com/post-25.aspx [Stand 17.11.2011]
http://www.arthormozgan.ir/PrintListltem.aspx?id=1659 [20. 10.2011]

133 http://www.hormozgani.net/article-56--0-0.html [Stand 23.04.2012]

3% http://anthropology.ir/node/10532 [Stand 14.03.2012]

135 Kann ebenso verglichen werden mit Tanz- und Bewegungstherapie im westlichen Kontext.

136 [pers. goruh-e Lutiha]

57 http://www. katekingmusic.com/noemusic.asp?music=nave [Stand: 12.10.2011]
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Im Iran selbst gibt es unzdhlige Untersuchungen iiber die ,,Zar Musik* welche als tradi-
tionelle und den Minderheiten im Siiden bzw. den ,,Stidlichen ,, [pers. Guniibi] eigene
Musik bekannt geworden ist.**®

Neben professionellen Produktionen gibt es auch privat produzierte Videoclips. Bei-
spielsweise findet man unter Sheykh Shangar [Seyh sangar] ein Musikvideo, welches
auf eine autobiographische Perspektive hinweist. Im Untertitel zu Ende des Videoclips
wird der personliche Kommentar des Kinstlers bzw. des Produzenten eingeblendet:
,.Mein Vater und meine Mutter erzahlten mir immer, Jemandem der Sangar hat, dem ist
nicht mehr zu helfen. Dies hatten ihnen schon die Alteren berichtet***(Ubersetzung von

Leyla Mehrnama)

2.5 Zusammenfassung der Quellen zu Zar in der arabisch-
persischen Inselwelt

Im folgenden Abschnitt werden sowohl die oben beschriebenen schriftlichen Quellen
als auch jene des Internets zueinander in Beziehung gesetzt und verglichen. Vorab wer-

den hier auffallende Unterschiede und Ubereinstimmungen festgehalten:

In den unterschiedlichen Quellen kommen verschiedene Bezeichnungen zur Anwen-
dung —z. B. die der Heiler, der Besessenen und von Zar: Fiir die Heilerinnen werden
sowohl Mama als auch Seyha verwendet. Dykstra ist der Meinung, dass in den Periphe-
rien eher Mama verwendet wird. Der arabische Ausdruck Seyhat az Zar (vgl. Dykstra
1918) ist aber wiederum in keiner der persischen Quellen fur die Heilerinnen im Slden
des Iran genannt. Dabei ist auffallig, dass die Person des Heilers oder der Heilerin, wel-
che eine sehr wichtige Rolle innerhalb der Gemeinschaft darstellt, bei arabischen Inter-

netseiten mehr Présenz einnimmt als bei iranischen bzw. jenen des sidlichen Irans.

Im Siden des Iran, vor allem in den Hé&fenstadten und der Inselwelt der Golfregion
werden Besessene von den Einheimischen als awari [luftig, luftmensch] oder bad zadeh

[vom Wind Getroffene] oder aber auch Ginn zadeh [vom Ginn befallen] bezeichnet.

138 v/gl. In: http://www.youtube.com/watch?v=gluyGi_v-us [Stand 07.08.2012]
139 |n: http://www.youtube.com/watch?v=UmT6j4IGk3M [Stand 12.04.2012]
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Diskrepanzen in den Aussagen der Autoren gibt es hinsichtlich der inaktiven Zeit der
Zeremonie wie beispielsweise zur Muharram-Zeit (Mehrere Quellen nennen diese als
verbotene Zeit, andere erwahnen die Abhaltung bestimmter Trauerzeremonien mit an-
schlieBendem Zar-Ritual am letzten Tag von Muharram).

Folgt man den Aussagen in der Literatur, drangt sich die Schlussfolgerung auf, dass
Zar-Veranstaltungen im Siden des Iran in der Regel langer als einen Tag dauern. Inte-
ressant ist auch die Vorbereitungsphase (Higab) zur Zar-Zeremonie bei welcher die flr
die Zeremonie notwendigen Materialien besorgt werden missen und der Kranke im
meist alleine mit den Heilern verbleibt. Nur Dykstra (1918) und S. Moghadam (2009)
sprechend direkt Uber Schlachtopfer und andere Gaben. Ungeklart bleibt dabei aller-
dings wie und von wem das Fleisch fiir die Opfergabe sowie die vielen anderen not-
wendigen Gaben kommen.

Ebenso unklar ist, ob der Zeitpunkt der Schlachtung des Opfertiers einen markierten

Punkt in der Zeremonie darstellt oder sozusagen ,,nebenbei* passiert.

Eine Ubereinstimmung mehrerer Quellen und somit eine vorsichtige Generalisierung
kann wiederum dahingehend erfolgen, dass fiir die zur Zar-Praxis benotigten Materia-
lien wie beispielsweise Kleidung sowie ,,Spriiche, Téanze und Gesange* mehrfach regio-
nale und Uberregionale Unterschiede festgestellt werden, die grundlegende Praktik und
das Prinzip von Heilung und Stressreduktion jedoch Uberall gleich bleibt. (vgl. Sa‘di
1966:41; Dykstra 1918:17) Diese Einschatzung bestatigte auch die Recherche im Inter-

net.
Ich méchte nun in den folgenden Abschnitten die von den Quellen zusammengefiihrten

Aussagen zusammenfassend darstellen, um einen Uberblick zu Gemeinsamkeiten und

Differenzen von Aussagen der Quellen zu Zar-Vorstellungen zu geben.
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2.5.1 Kontroversen Uber den Ursprung des Zar-Kults

Besonders komplex scheint die Ermittlung des Ursprungs der Zar-Zeremonie zu sein, da

hier keine einheitliche Meinung in den Quellen besteht.

Im Vergleich vorangestellt ist die Ubereinstimmung der Autoren beziiglich des afrikani-
schen Einflusses bei der Zar-Musik und den Tanzen sowie der Meinung, dass der Ur-
sprung dieser Konzeptionen in Ostafrika liegt und tiber den Sklavenhandel in die Golf-
region gelangte. Dies wird von mehreren Autoren (Sa‘di 1966, S. Moghadam 2009,
Bashiri 1983, Mirzai 2005) betont und kommt auch in Internetseiten haufig vor. Der
Zar-Kult bzw. die Vorstellung von einem Geistwesen besessen zu sein, schreibt Sa‘di
(1966:41) mit Verweise auf Cerulli, ist durch Sklavinnen nach Higaz gekommen,
wodurch der Name ,, Zar-e Hegazi“ entstand. Dessen Beschreibung deckt sich mit den

Eigenschaften des dgyptischen Zar.

Nach Oman sei der Brauch ebenso durch Sklaven gekommen. Nur dort entspricht die
Ausformung des Kultes mit ,,Zeyran“— das heilt der Gemeinschaft von ,,Zaran® oder
arabisch ,,Zi'ran“ — jener wie sie im Slden des Irans vorkommt (Sa‘di 1966:42). Moda-
ressi (1968) und Sa‘di (1966) favorisieren eine Doppelansatztheorie - einen afrikanisch-
iranischen Ansatz wenn auch Sa‘di Zar mit der persischen Bezeichnung ,bad-e Ginn“
als einen der beriihmtesten persischen Winde im Siiden des Iran vorstellt, so wird dies
von ihm trotzdem als Mischung aus persischen Legenden und afrikanischen Vorstellun-
gen verstanden. Bashiri (1983) differenzierte diese Sicht, seiner Meinung nach war der
persische und vor-islamische Wind mild und ungefahrlich, erst mit dem Islam entstand
die Unterscheidung zwischen ,,Gut* und ,,Bése”. Marsden spricht in diesem Zusam-
menhang von einem iranischen Bias in Sa‘dis Monographie (vgl. Marsden 1972). Selbi-
ges kann auch in Internetdiskursen festgestellt werden, die meisten privatblog-Verfasser
sind der Ansicht, dass die Zar-Vorstellung aus Athiopien oder auch aus vor-islamischen

Zeiten*® stammt.

Allgemein kommt Zar mit der Ausnahme von Nagd in der gesamten Golfregion vor. In
Bahrain wurde und wird Zar offiziell aktiv betrieben (vgl. Harban 2005; Doumato 2000;
Dykstra 1918). In Somalia gibt es zusatzlich zum ,,Austreiben des Geistes auch andere

140 http://dashtiha.blogfa.com/author-dashtiha.aspx [Stand 3.April 2012] sowie in:
http://arsham-persian.epage.ir/fa/module.content_Page.22.html [Stand 2.05.2012]
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Zeremonien, bei welchen es das Ziel ist, Zar (Sar) in den Korpern anderer Teilnehmern
zu sehen und milder zu stimmen (Sa‘di 1966). Die aktuellste Forschung (ber Iran von
S. Moghadam (2009) besagt, dass Zar zumindest in Basehr vollkommen ausgestorben
ist und in QeSm seit der Untersuchung von Sa‘di in verdnderter Form durchgefiihrt wird
(S. Moghadam 2009:8). Als Grund dafiir vermutet S. Moghadam die Verbesserung der
medizinischen Vorsorgung im Suden des Iran. Demgegnuber stehen jedoch die Aussa-
gen aus Internetblogs, wonach die Zeremonie in Bandar-e BuSehr sehr wohl noch statt-
findet und vor allem dort noch immer ihre alte Form behalten hatte. '

KHASHMEH.PARSIBLOG.COM™ berichtet sogar tber wochentliche stattfindenden

Zar-Veranstaltungen der Zar-Familie [ashab-e Zar] in Busehr berichtet wird.

2.5.2 Name und Anzahl

In der arabisch-persischen Inselwelt bzw. in der Kultur der muslimischen Gesellschaf-
ten sind Zar (Geister) unter verschiedenen Namen bekannt und werden in unterschiedli-
che Arten und Formen eingeteilt.*® Sa‘di nennt 7 bekannte Winde (Ginn, Gil, Pari, um
nur einige zu nennen) wobei flir den Stiden des Iran einer davon Zar ist. Der Autor gibt
eine Gesamtanzahl von 72, davon 13 ,,berihmte* Zar (Sa‘di 1966:62-80) an und ver-
weist auch auf andere ahnliche Konzeptionen unter den Balucen im Stdosten des Iran
(Sa‘di 1966). Internetseiten erwahnen fiir Balticistan 15 verschiedene Zar. Flr diese
Region ist derzeit an Internet-Diskursen ein vermehrtes Interesse sowohl von lokalen
Wissenschaftlern (vgl. Bulookbashi 2002:36) als auch vielen Einheimischen ersichtlich.
Die Angaben zur Anzahl der verschiedenen Winde schwanken. Eine Unterscheidung
der Winde erfolgt bei der Bevolkerung in Balucistan (Siidostiran) entsprechend ihrer
Herkunft als einheimische'** oder immigrierte Winde Pagan [!]**. Erstere stammen nach

Bulookbashi mit Verweis auf Riahi, von den arabischen Sheykhtums der Golfregion,

141 Gefunden in: http://safarpedia.ir/75022 [Stand 03.05.2012] sowie in:
http://dashtiha.blogfa.com/author-dashtiha.aspx [Stand 07.05. 2012].

142" K hashme.parsiblog.com Kurz URL: http://wck.me/vJ [Stand 08.07.2012].

%3 Bori in Niger bei den Hausa (vgl. Lewis 1975:58) sowie Amok in Philipinnen und Afrika (vgl. Sa‘d1
1966:37).

144 Einheimische Winde: bellu in Cabahar und DastiarT (vgl. Bulookbashi 2002:36).

145 Afrikanische und schwarze Winde wie beispielsweise Katmir und Hongo (vgl. Bulookbashi 2002:36).
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Bahrain und Saudi Arabien, und sind bereits vor sehr langer Zeit in die persische Regi-

on gekommen (vgl. Bulookbashi 2002).

Unter der arabischsprachigen Bevoélkerung wird die Bezeichung Zar oder in der pluralen
Bezeichnung Zi'ran (vgl. Dykstra 1918) oder Winde [rTh] verwendet. Letzteres ent-
spricht der iranischen Bezeichnung rith. Sa‘di (1966:48) vermerkt, dass die Bevolke-
rung im Siden des Iran zwischen der persisch-arabischen Bezeichnung der Winde
(rth/rih) und einer eigenen Bezeichnung fur arabische Winde — ,,hobib* unterschieden
wird. S. Moghadam wiederum betont, dass Zar ,,nur von persischen Praktizierenden
und nicht unbedingt von jenen anderer Lander als Wind verstanden wird* (S. Mo-
ghadam 2009:8).

2.5.3 Unterscheidung von Zar, Abgrenzung zu anderen Geisterwesen

Ginn und Zar sind in der lokalkulturellen Konzeption beide als Winde bekannt und
werden mit unterschiedlichen Farben assoziiert. Zar ist demnach ein roter Wind [bad-e
Sorh][arab. reyh al ahmar] **® und Ginn ein schwarzer, gefihrlicher Wind [pers. Bad-e
Siah][arab. rih al-aswad] (vgl. Sa‘di 1966). Diese Unterscheidung kommt vor allem im
Film' von Oskouei (s. Unterkapitel 2.4.1) gut zur Geltung. Besonders Marsdens(1972)
betont die Bedeutung des Ginn-Glaubens und dessen Rolle in der Volksreligiositat der
Golfregion. Oft setzen die Quellen Ginn und Zar gleich, oder die Bezeichnungen wer-
den gleichbedeutend verwendet (vgl. Sa‘di 1966:51; Bashiri 1983). Vor allem betont
Sa“di (1966), dass Ginn und Zar fast immer gemeinsam auftreten.™® Ashkanani erwahnt,
dass zunichst Ginn im ,,dar* (d.h. im Behandlungsraum des Heilers) von den Heilern

»gesehen werden muss (Ashkanani 1991:224).

Eine eindeutige Differenzierung hingegen erfolgt bei Ashkanani (1991) indem sie Zar in
Zusammenhang mit einer Zeremonie mit Tieropfer erwahnt, wohingegen fir die Diag-

nose von Ginn nicht unbedingt eine Zeremonie abgehalten werden muss.** Sa‘di wiede-

148 50 ist die farbliche Ubereinstimmung betreffend roter Wind ebenso in anderen Landern, wie bei-
spielsweise in Sudan (vgl. Al Shahi 1984, Kenyon 1995) und Agypten (vgl. Fakhouri 1968) festzustellen.
147 L - . I

Aussage: Ginn kann gefdhrlicher sein als Zar.
%8 Das bedeutet ebenso, dass die Konzeptulisierung der Geister als ein Prinzip von sowohl als auch ver-
standen wird (vgl. Fartacek 2010:62).
1495, Moghadam (2009:17) vermerkt, dass nur bei Zar-Besessenheit ein Opfertier geschlachtet wird.
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rum beschreibt, dass am Anfang der Zar Zeremonie Ginn ausgetrieben werden muss,

um in weiterer Folge Zar behandeln zu kénnen.

Weitere Kriterien zur Unterscheidung von Zar kénnen hinsichtlich der (1) Dimensionen,
der Dauer der Zeremonie und (2) der Qualitaten — der Zar-Starke und ihren demenspre-
chenden Opfergaben — festgehalten werden. Sie stehen sich als Gegenpole gegeniber -
schwer/schwach bzw. gefdhrlich [na bina]/harmlos und helfend [bina].

Die Bezeichnung und Unterscheidung Tahran'® bzw. Naban Tahran wird nur fir den
Iran erwihnt (Sa‘di 1966, S. Moghadam 2009, Bashiri 1983). Fiir Bahrain, Kuwait und
Saudi Arabien — aufler in Nagd (vgl, Doumato 2000) — kommt diese nicht vor, obgleich
dort Zar auch geféhrlich sein kann. Weiters konnen einige Zar entsprechend ihres Ge-
schlechts unterschieden werden. Ferner gibt es bestimmte, die nur Kinder oder Frauen
befallen — beispielsweise Om al-Sabayan®* (Sa‘di 1966: 95). Nach Dykstra (1918) wer-
den Ménner meist von weiblichen Zar besessen (siehe Punkt 2.2.1) und umgekehrt,

Frauen sind allerdings mehr von Stigmatisierungen betroffen (vgl. Doumato 2000:171).

2.5.4 Zar-Veranstaltungen

Der Zar-Zeremonie geht eine teilweise lange und abenteuerliche Diagnosezeit vorraus
(siehe 2.1.4 Fallbeispiele). Kennzeichen der eigentlichen Zeremonie und der Zar-
Behandlung scheinen Weihrauch, Tanz, Ekstase, Singen, Trommeln und die Verwen-
dung von Blut eines Opfertiers®™ und das in Trance fallen zu sein. Dabei wird oft der
Moment beschrieben, bei welchem sich der Kranke nicht mehr zuriickhalten kann und
sich mit dem Ton des Dohols (Abb. A 21) mitbewegen muss (Sa‘di 1966) Die Autoren
stimmen Uberein, dass die Funktion der Zeremonie vordergrindig in ihrer Wirkung als
stressreduzierende Heilpraxis liegt, ihre erweiterte Aufgabe allerdings vielmehr eine
Strategie zur Machterlangung in unterschiedlichen Bereichen (Kommunikation, AuBern
von Forderungen, Wiinschen innerhalb eines sozialen Gefliges)™* und der Aufbau eines

130 Kann nicht geheilt werden.

51 Kindsbettddmonin, siehe Glossar.

132 Dije Verwendung von Blut wird von den meisten neueren Untersuchungen bestatigt, gleichzeitig aber
erwahnt, dass diese Praktik seit Einflhrung der Sharia als Haram gilt.

153 v/gl. Hall (2003)
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Zugehorigkeitsgefiihls **  von Minderheiten ist (Sa‘di 1966, S. Moghadam 2009,
Bulookbashi 2002, Ashkanani 1991, Dykstra 1918).

Bei der Art der Veranstaltung kann zwischen 6ffentlich und privat (Dykstra 1918) bzw.
geheimen Zar-Zeremonien unterschieden werden (Sa‘di 1966, S. Moghadam 2009,
Mirzai 2005). Die Zeremonie kann sowohl zur Behandlung von Krankheiten oder aber
auch als folkloristische Veranstaltung stattfinden (S. Moghadam 2009). Letzteres wird
auch bei Internetseiten ersichtlich, die erwéhnen, dass Zar-Zeremonien im Rahmen an-

derer religiésen Veranstaltungen (Muharram) duchgefihrt werden.

Es ist moglich, bei offentlichen Zar Veranstaltungen, individuelle ,,sowal* [Fragen]™®
an die Geister zu stellen (vgl. Sa‘di 1966:58; Harban 2005:30) oder bei der Veranstal-
tung eines anderen teilzunehmen beispielsweise bei ,,dar, (vgl. Ashkanani 1991:224).
Bei diesen Gelegenheiten kann durch das Reagieren des eigenen Zar festgestellt wer-

den, ob eine Besessenheit vorliegt.

»Same same but different*

Die Liwa-Veranstaltung wird beispielsweise immer in Zusammenhang mit Zar-
Zeremonien erwahnt (vgl. Harban 2005:193; Mirzai 2005:31), wird aber von manchen
Autoren als Sonderfall bezeichnet (Sadi 1966:45, Bashiri 1983). Bashiri bezeichnet
Liwa als eine ,,seltsame* Eigenform, die nicht eingeordnet werden kann. Laut S. Mo-
ghadam (2009) kommt Liwa besonders in Muscat (Oman) vor. Die Veranstaltungen
werden allgemein als frohliche Feste mit Tanz gefeiert (mit teilweise. mehr
als 70 Teilnehmern). Nach Mirzai (2005) wurden diese Versammlungen 6fter aus politi-
schen Grunden aufgelost, sie fuhrt dies aber nicht weiter aus. Eine eingehendere Be-
schreibung von Liwa erfolgt in der Monographie von Harban (2005). Interessant ist im
Kontext dieser Diplomarbeit, dass in offiziellen persischen Internetblog *** Liwa mit der
Zar-Zeremonie gleichgesetzt wird. Hier (im Internet) finden sich auch Hinweise dafiir,

dass die Zeremonien auch im Rahmen von religiésen Trauerfesten (Bsp. Muharram)

1 v/gl. Turners Definition von ,,Communitas“— eine Gemeinschaft gleicher — die sich von der alltagli-
chen Gemeinschaft insofern unterscheidet, als dass man sich auBerhalb weltlicher Strukturen befindet und
Status sowie soziale Schichtenunterschiede obsolet werden (vgl.Turner 2005:96-97).

155 Sehr gut ersichtlich im Film von Oskouei (2004), vgl. dazu ,,to apear* bei Al Shahi(1984).

156 http://www.iranchto.ir/webforms/fa/Heritage/Heritagelnfo.aspx?1D=1549 [13.11.2011]
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durchgefuhrt werden, wenn auch in modifizierter Form. Diesbeziglich berichten
die Quellen aber einstimmig, dass Zar-Zeremonien wahrend der Zeit des Muharram
verboten sind oder zumindest nur ,inaktiv®, d.h. ohne Musik durchgefuhrt werden
(Sa‘di 1966, S. Moghadam 2009:21, Marsden 1972:26, Bashiri 1983, Natvig 1987:684).
Einen Widerspruch gibt hier allerdings die Internetseite
GHORTAN.PERSIANBLOG.IR, demnach wird der Kult in Qiirtan (Siidiran) auch zur

Muharram-Zeit durchgefiihrt, jedoch mit anderen Liedern und anderer Performance **'.

In Zusammenhang mit der Zar-Veranstaltung ist weiters beachtenswert, dass allein
Sa‘di und Marsden von der Had-Zeremonie sprechen, welche zur Bestrafung der Ahl-e
Hawa bei VerstoBen gegen die Vorschriften der Gruppe stattfindet.*® Hier vermisst
Marsden bei Sa‘di die Beantwortung der Frage, von wem die mogliche Abldse der Be-
strafung beglichen wird*® (Marsden 1972:29).

Ein maligeblicher Unterschied bei der Durchfiihrung ergibt sich bei dem Vergleich von
Dykstra und Sa‘di. Dykstra (1918) erwéhnt fur Bahrain die Verwendung des Namens
des Propheten in der Zeremonie und des Gelubtespruchs (Zeugniss) [Sahadat] ,,1a ilaha
ilallah wa Mohammad rasul allah* [Es gibt keinen Gott auBler Allah und Mohammed ist
sein Prophet]. Sa‘di, fiir die nordliche Golfregion, vermerkt dies nur im Fall von Niban
(Sa‘di 1966 :75). Daran wird wiederum ersichtlich, wie leicht sich die Zar-Praktik im

shiitisch- sunnitischen Siiden des Iran anpassen und modifizieren kann.

Hinsichtlich der Dauer der Zar-Zeremonien ist es unklar, wie lange diese tatséchlich
dauern. So erwihnt beispielsweise Sa‘di (1966:61), dass eine Zeremonie bis zu 14 Tage
dauern kann oder S. Moghadam (2009) dass ,,eingebildete” bzw. ,,stolze* Zar langeres
»musizieren“ (Zeremonie) bendtigen (vgl. S. Moghadam 2009). Die L&nge bzw. der

" Der sogenannte ,,Zar- Hak* wird am letzten Tag der Trauerzeit (Moharam) vertrieben bzw. beschwich-
tigt. http://ghortan.persianblog.ir/ [Stand Mai 2012] sowie in:

http://ghortan.persianblog.ir/ [Stand 26.07.2012]
http://varzanehmiras.ir/persian/news/zare%20dar%20ghoortan.htm [Stand 26.07.2012]
http://forum.imamhossein.net/index.php?topic=739.0 [ August 2012]

158 Beispielsweise, wenn wihrend der Zeremonie gesprochen wird oder einer der Mitglieder einen ande-
ren schlecht behandelt (beschimpft) oder bei Streit zwischen Mitgliedern.

199 Bei der Had Zeremonie kénnen die Schlage der Heiler von den Anwesenden gekauft, das heift abge-
16st werden (vgl. Sa‘di 1966, Marsden 1972)

98



Aufwand richtet sich allerdings in jedem Fall nach der Schwere des Zar. Dabei spielen
allerdings auch monetéare Verhaltnisse eine Rolle (siehe unten). Obwohl die Quellen
mehrmals die lange Zeitdauer betonen, geht doch aus keiner Quelle klar hervor, ob es
sich dabei um Informationen von Anderen handelt oder um eigene Beobachtungen der
Autoren. Die Angaben ,,bis zwei Wochen** muss vorsichtig beurteilt werden und ist eher
als ein ungeféhrer Malistab zu verstehen, der erst durch teilnehmende Beobachtung und
Untersuchungen im Feld bestétigt werden muss. Es ist allerdings vorstellbar, dass die
Zeremonien bei neuen Mitgliedern, das heil3t bei Erst-Besessenheit langer dauern als
ublich.

Die Opfertiere unterscheiden sich nach den lokalen Vorstellungen, meist handelt es sich
aber um Ziegen. Schafe und gelegentlich Widder (vgl. Dykstra 1918). S. Moghadam
(2009) erwahnt, dass bereits vor der eigentlichen Zar-Zeremonie ein Huhn geopfert
wird und dessen Blut auf dem Haupt des Kranken eingerieben wird. In Bahrain wiede-
rum, muss der Patient — falls von Zar berufen — selbst das Tier schlachten sonst wird das
in der Regel von ,,Mama“ oder ,,Abii* durchgefihrt. Im ersten Fall muss ein Dritter bei
der Schlachtung als Zeuge dabei sein (Dykstra 1918:22).*

Grundlegend wird von der Teilung der Zeremonie in zwei Phasen ausgegangen (vgl.
Sa‘di 1966, Bashiri 1983) — laut Sa‘d1 in eine Vorbereitung (Higab) und die darauffol-
gende ,,eigentliche* Zar-Zeremonie. S. Moghadam (2009) erwahnt hier als einzige eine
Dreiteilung im Ablauf (Aussagen ihrer Informanten) und stellt einen diesbeziiglichen
Widerspruch zu den Aussagen von lokalen Experten und Forschern fest (vgl. Mo-
ghadam 2009:18). Dykstra beschreibt diese Dreiteilung (3 Feste mit Opfermahl) fur
Bahrain (Dykstra 1918).

Jede Zeremonie ist mit Kosten verbunden (Dykstra 1918:20, S. Moghadam 2009:22),
wenn auch wie S. Moghadam (2009) berichtet, interessanterweise niemals (vom Kran-
ken oder von Zar) Teures gefordert wird. Besonders bemerkenswert ist dies, da die Be-
troffenen meist Arme und Randgruppen sind (S. Moghadam 2009:56). Fur die alleinige

Teilnahme an Veranstaltungen scheint ebenfalls nicht Geld das ausschlaggebende Krite-

1%0 Sjehe in diesem Zusammenhang die Bedeutung von und Symbolik der ,,Initiationsriten” beiVan Gen-
nep (1999).
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rium zu sein. Zum einen da Kredite gegeben werden kénnen, zum Anderen weil die
Anwesenheit von Zeugen ebenso wichtig ist. In diesem Zusammenhang darf nicht ver-
gessen werden, dass die Stellung und Qualitéat der Heilerin auf der Sympathie ihrer Kli-
enten aufbaut (vgl. Ashkanani 1991). Ashkananis Bemerkung, dass Patientinnen ihre
Heiler aussuchen konnen, indem sie einen ,,dar* besuchen, kann meiner Meinung nach
als Freiheit zur Entscheidung der Wahlfamile interpretiert werden. Dem entspricht die
Beschreibung von Young (1975:573f.), der in Bezug zu Heilerqualitdten und Formen

der Heilung unterschiedliche ,,Typen* von Heilern erwéhnt.

Aus Sa‘dis Monographie geht hervor, dass nicht nur Frauen — also Tochter — an der Ze-
remonie teilnehmen sondern auch Manner. Dabei ist allein anhand der von Sa‘di (1966)
erwahnten Namen der Heiler der mannliche Bias erkennlich. Er erwahnt allerdings auch
einige berihmte Mama Zar und bemerkt, dass sich durch den Islam die Situation der
Frauen verschlechterte. Dass viele Frauen von der Offentlichkeit abgeschieden werden
vermerkt auch Dykstra (1918:18) und dass diese aus stammeskulturellen Konstellatio-
nen heausfielen und einen Statusverlust erlitten (vgl Doumato 2000). Sa‘di erwéhnt,
dass Frauen mehr Hungern (vgl. Sa‘di 1966:47, Kehoe/Giletti 1981:552). Doumato
macht in dem Zusammenhang von Trennungen darauf aufmerksam, dass Frauen bei-
spielsweise bei Begrabnisse nicht teilnehmen dirfen und sich eine Trennung (hduslich)
zungchst leisten kdnnen missen (z. B. als Witwe oder geschieden). Dies und viele &hn-
liche Trennungen werden auch in Oskoueis Film ,hinter der Burka“ (2004) sichtbar.
Ashkanani (1991:228) macht auf den Analphabetismus und die Werteverschiebung fur
die kuwaitischen Frauen aufmerksam.'®* Besonders wichtige ist die vertrauenswirdige
Person der Mama und ihr liebevolles Verhéltnis zu den Toéchtern (Ashkanani
1991:227)Diese schafft Sicherheit und Vertrauen und hilft dabei Unsicherheiten zu
uberwinden. Ashkanani erwahnt sogar eine Art der Behandlung, die im Rahmen der
Zar-Zeremonie stattfindet, bei welcher Zar nur einfache Massagen, d.h. gestreichelt zu
werden verlangt. Wichtig bei dieser Beziehung (Mama und Toéchter) ist vor allem die
»Experience of community” — und die Entstehung familidrer Gefiihle (Kinder werden
Tdéchter, vgl. Doumato 2000:183).

161 (vgl. Doumato 2000:178)
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Zur Wirksamkeit der Heilung vermerken die Quellen die stressreduzierende Wirkung
(vgl. Messing 1958) und verweisen im Sinne von Youngs Beschreibung auf die ,,Extor-
tive und adaptive Strategien” (Young 1957:567).

2.5.5 Diskurse um gedachte und gelebte Gegensétze in der Golfregion

Obwohl die Zar-Vorstellung eine ,,simple* Praxis der Heilung zu sein scheint, so ist sie
doch paradoxerweise ein sehr komplexes Phanomen. Um diese Komplexitat zu verste-
hen, ist es notwendig folgendes zu bedenken: Die Geschichte der arabisch- und per-
sischsprachigen Inselwelten, ist auf Grund der islamischen Weltanschauung und der
tradierten Volksreligiositat eng miteinander verbunden. Innerhalb dieser Inselwelt gren-
zen sich bestimmte Gruppen durch eigene Vorstellungen und Praktiken des Islam von
Anderen ab und werden in der Ethnologie als ,,kleine* Traditionen bezeichnet (Gingrich
2001:225). So ist der Islam als ,,grof3e* Tradition wie Gingrich vermerkt: ,,Nie als all-
gemeines Prinzip flr sich, sondern stets in der Verbindung von grundlegenden Glau-
bensinhalten mit jeweils unterschiedlichen Glaubensrichtungen, lokalen Gegebenheiten
und Ausformungen* (Gingrich 2001:223) zu verstehen. Fir alle Glaubigen gelten ver-
bindliche Aussagen aus dem Koran, innerhalb der Familienverbande und Rechtssysteme
sind diese aber nicht generell islamisch, sondern entstammen den einzelnen sunniti-
schen oder shiitischen Rechtsschulen. Dabei berufen sich vor allem auch Gewohnheits-
rechte ebenfalls auf den Koran (Gingrich 2001:225). Demenstprechend lassen sich auch
zu vielen Themen unterschiedliche Meinungen finden. Hinzu kommt weiters, dass der
Iran selbst als Vielvélker-Staat ein komplexes Gebilde an multiplen Weltanschauungen
darstellt, ein Gebilde aus unterschiedlichen Ethnien, welche sich durch unterschiedliche
Sprachen voneinander abgrenzen. Die Verbreitung der sunnitischen und shiitischen
Glaubensanhdnger (siehe unten, Karte 6) zeigt hier deutlich die globale sunnitische
Mehrheit obwohl, wie oben bereits beschrieben, diese selbst im Vergleich zum Islam zu
den ,.kleinen* Traditionen z&hlen (vgl. Gingrich 2001:223). So ist es besonders interes-
sant, dass shiitische Symbole wie jene des immamzadeh [shiitischer heiligen Schrein]
von Autoren mit gadamgah (Orte der Begegnung mit Geistern) in Verbindung gebracht
wurden (vgl. Marsden 1972:32; Bashiri 1983). Im Glossar dieser Arbeit sind einige

diesbeziigliche Beispiele aus Sa‘dis Monographie aufgefihrt. An der Beschreibung der
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verschiedenen Zar Pilgerstatten wird ersichtlich, dass viele dieser Orte in arabischen
Landern und Inseln der Golfregion liegen. Sa‘di (1966) erwéhnt in seiner Monographie
mehrmals Dubai als einen Ort wo es laut den Betroffenen bessere Sa‘dis Dies fuhrt zum
nachsten Komplexitatspunkt (2) den soziodnonomischen Unterschieden: Grundséatzlich
mdchte ich betonen, dass die wirtschaftlichen Entwicklungen in Bahrain und Kuwait im
Gegensatz zum lIran (trotz Ol) unterschiedlich verliefen. Zusatzlich ist die Mehrheit der
Bevolkerung im Iran schiitisch. Nur in Kuwait wie Ashkanani (1991:221) vermerkt,
gibt es eine hohe Zahl an persischen Schiiten, wahrend die Bevélkerung des gesamten
arabischen Raums mehrheitlich Sunniten sind, die wiederum in reine bzw. echte Araber
und nicht reine unterteilt werden (s. Kapitel 2.2.5). An dieser Stelle ist das problemati-
sche Verhéltnis zwischen Shiiten und Sunniten festzuhalten, was derzeit beispielsweise
an aktuellen Konflikten zwischen der shiitischen Opposition mit der sunnitischen
Mehrheit in Bahrain ersichtlich wird. Die Diskurse zwischen Sunniten und Shiiten las-
sen sich laut verschiedenen Autoren deutlich abzeichnen (Sa‘di 1966, Dykstra 1918,
Bashiri 1983, Ashkanani 1991). Verdeutlicht werden oben beschriebene Verhéltnisse
durch Karte 7 (siehe unten), der Landkarte des Iran mit der schiitisch-sunnitschen Ver-
breitung und den unterschiedlichen Sprachethnien. In den Quellen finden sich zum
Themenkomplex Zar verschiedene Interessen und Konnotationen — psychologisch-
medizinische, missionarische sowie anthropologische. Besonders interessant ist dabeli
die ,,presentation” der Akteure durch die verschiedenen Autoren — hier erwahnt in Form
von Schlagworten wie Angst, Verriicktheit und ,,Tricky*“*** (Dykstra 1918:18, S. Mo-
ghadam 2009:22), primitive Heiltechnik (Salama 1988, Sa‘di 1966, Marsden 1972,
Bulookbashi 2002) und Besessenheit durch Geister als Auswirkungen von Ernéhrungs-
mangel (Kehoe/Giletti 1981). Afrikanische und iranische oder arabische Winde: Der
Konstruktion einer afro-iranischen Identitéat (vgl. Mirzai 2005:32; Bashiri 1983) steht S.
Moghadam (2009) gegentiber, die betont, dass sie im Slden des Iran keinen einzigen
Schwarzen getroffen hatte, der seine Herkunft auf Afrika zurtickfiihren wirde. Dieser
Konflikt zwischen Iranern, Afrikanern und Arabern ist vor allem im Kommentarbereich

der Youtube Plattform im Internet gut verfolgbar. '

182 Im Sinne von heikel und gefinkelt.
163 http://www.youtube.com/watch?v=sfckEtdyShg [Stand August 2012] sowie in
http://www.youtube.com/watch?v=7cbOFgSBmfU&feature=related [Stand August 2012].
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3 Kultur- und Sozialanthropologische Uberlegungen zu
Zar

Die Untersuchung, der im Rahmen dieser Diplomarbeit behandelten Quellen zeigt eine
grofle Bandbreite hinsichtlich verschiedener Themen des Zar-Komplexes: Aussagen zur
jeweiligen Ausformung des Kultes variieren entsprechend der lokalen Auspragung der
untersuchten Region tlw. stark voneinander. Die zeitliche Komponente (Entstehungszeit
der Forschung) ist dabei ebenso wichtig, da sowohl lokal- als auch geopolitische Ein-
fliisse einen massiven Einfluss auf die Auspragung haben.

Grundsatzlich gleichbleibend wichtige Objekte und Symbole sind beispielsweise die
Bedeutung der verwendeten Musik, verschiedene Verwendung von Heilkréutern (Rau-
chern, Einmassieren, Einnehmen), Tanz und Ekstase-Techniken und das Trinken von
Blut.

Allgemein zusammenfassend kann Zar als ein Zustand der Besessenheit bezeichnet
werden, welcher im persischen als [zarT] oder [badi] ausgedriickt wird und bestimmte
Eigenschaften hat. Die Feststellung von Art und Wunsch des Zar ist nicht nur die
Grundlage fir die Heilung des Besessenen sondern auch fir die Bestimmung der

Schwere des Geistes.

Die Besessenheit durch Zar ist abhidngig von bestimmten Faktoren wie beispielsweise
sozialer Status und Diversitat (ethnisch und sozial). Bashiris Ansicht, dass es einen Zu-
sammenhang mit der Nahe zum Wasser gibt, kann mit Meereslegenden in Verbindung

gebracht werden. ™

Bei Zar als Kosmologie werden 6ffentlich oder geheim (privat) Geisterinstanzen geru-
fen, die sich oft als Gegenpol zu dem kulturell Normativen - als unterschiedlich und
anders - darstellen bzw. wahrgenommen werden. Kafir/Muslim bzw. schlecht/gut oder
schwach/schwer sowie weiblich/mannlich bilden Gegensatzpaare, die im Sinne von
Kultur/Natur (bindres Denken) interpretiert werden konnen. So stellen die Spirits das
»Anders-sein“ bzw. den kulturellen Unterschied zwischen den einzelnen Teilnehmern
dar, ein Umstand der jedoch im Rahmen bestimmter ritueller Handlungen umgewandelt

wird. Dabei wird durch Besessenheit versucht, die Beziehungen zwischen indigenen

164 Siehe dazu auch die im Glossar verzeichnete Vielzahl an Legenden von Meereswesen.
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Formen der Macht und der starker manifestierten (externe) Autoritat zu erfassen. Hierzu
kommt dem Konzept von Mimesis (Nachahmung) eine besondere Bedeutung zu: ,,As a
mimesis of power and a discourse on morality, possession is attuned to contemporary
circumstances, frequently bringing the authority of the past to bear on the present, it is
also highly flexible and ready to change* (Barnard 2002:440ff). Wie bereits ausgefiihrt
wurde, sind alle Zar zwar ungléubig und gefahrlich, konnen jedoch nach der Transfor-

mation als milde, helfende und schiitzende Geister den Besessenen helfen.

Fur die arabisch-persische Golfregion ist jedoch wichtig, dass die Zeremonien in einen
islamischen Kontext eingebettet sein missen - obwohl sich die verschiedenen Autoren
einig sind, dass die Zar-Vorstellung &lter ist als der Islam. Hier ist die Bewertung der
,Gefdhrlichkeit™ von Zar vielmehr als MeBgrofe fiir das Ausmall an Unehrenhaftigkeit
zu verstehen. So sind Verbote nicht gleich als einfache Gesetzwiedrigkeiten zu verste-
hen, sondern werden aufgrund staatlicher (wie mamnu®), religioser (haram) und gesell-
schaftlicher (*ayb) Vorschriften definiert (Fartacek 2010:117). Dementsprechend be-
trifft die Gefahrlichkeit von Zar vermutlich nur den ,,Tahran*“ — welchem nicht zu helfen
ist, da dieser in keiner Art wieder eingegliedert werden kann (vgl. Van Gennep 1999)

und als ,,dialogunféhig* gilt.

Einige Autoren sind der Meinung*®, dass die Diochtomie — gut/schlecht bzw. glau-
big/unglaubig — erst durch den Islam einsetzte. Dies ist meiner Meinung nach aber zu
kurz gegriffen, da die Vorstellung von Gut und Bése schon in der vorislamischen Zeit
existierte. Die synkretische Eigenschaft dieser Vorstellung macht Vermischungen ein-
fach durchfiihrbar. Es handelt es sich dabei um die Konstruktion von Identitit durch
Veranderung und Neugestaltung der Zeremonie um eine ethnische Differenzierung zu
ermoglichen. So ist nochmals, der Fall, dass einem Besessenen nicht geholfen werden
kann, bemerkenswert — dem Tahran, welcher nach Sa‘di (1966) ebenfalls als nages [un-
rein] gilt. Betreffende werden gemieden und sogar verstoRen. Fir andere Lander (bei-
spielsweise Bahrain und Kuwait) scheint es die Mdglichkeit, Tahran zu werden, nicht

zu geben.

Weiters ist das Spannungsverhéltnis zwischen moralischem und unmoralischem Verhal-

ten wichtig. So kénnen im Rahmen der Zeremonie von den Akteuren Handlungen erfol-

165 ygl. Sa‘di, Unterkapitel 2.1.2 und Bashiri, Unterkapitel 2.2.4
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gen, welche nicht mit islamischen Vorstellungen konformgehen — beispielsweise das
Trinken von Blut und Alkohol — wenn diese von einem fremden Geist (nicht islamisch —
beispielsweise englischsprachig oder pagan) gefordert werden. Umgekehrt werden diese
Handlung auch als Tabubriiche gewertet (da beide im Islam als haram und nages — das
heilt verboten und unrein — gelten) und missen in einem geschitzten Rahmen unter der
Aufsicht einer von der gesamten Gruppe geschitzten Person, einem Vermittler (Mama
oder Baba), unter dem Beisein anderer Teilnehmer (Zeugen) durchgefuhrt werden.

In Anlehnung an Gingrich (2001:230) kénnte man zu den Schluss kommen, dass Zar-
Rituale zur Bereinigung von unterschiedlich groRen Unreinheiten Anwendung finden:
.-Kleinen® und ,,grofRen* Unreinheiten welche durch ,,kleine* oder ,,grof3e* Wa-
schung (wudu und gusl) [...] tilgen, um die rituellen Pflichten wie Gebet, ausfiihrliches

Koran-Rezitieren,[...] Fasten oder Pilgerfahrt erfullen zu kbnnen**.

Allgemein sind fremdsprachige Geister Zeichen von Werte-Konflikten in der Gesell-
schaft. Gesellschaftliche Wertverschiebungen losen soziale Angste und Unsicherheiten
aus. Da sich diese Vorstellung allgemein gut mit anderen Glaubensvorstellungen vermi-
schen kann, liegt es nahe, dass die Heilpraxis trotz kleiner Unterschiede die wesentli-
chen Grundprinzipien — Rauchern, Tanzen und Bluttrinken — behalten hat.**® Hierzu
muss festgehalten werden, dass die meisten iranischen Quellen das Trinken von Blut
nur bei der Besessenheit durch einen schweren Zar erwahnen. Um mit dem Geist kom-
munizieren zu kénnen, missen auch die Heiler Blut trinken. Dieser Handlung kommt
eine symbolische Bedeutung zu, da die Erfahrung bei der Kontrolle von schweren Geis-
tern — und somit das Ansehen bzw. das Prestige der jeweiligen Person mit der Anzahl
der Falle bei welchen Blut getrunken wurde (werden musste), steigt. Durch diesen Um-
stand konnen auch Besessene selbst durch zunehmende Erfahrungen zu Heilern werden.
Auch das Blut wird unterschiedlich verwendet - oft reicht das Einmassieren bzw. das
Tréanken bestimmter symbolischer Gegenstdnde als Initiationsritus. Hier ist die Farbe
Rot und das Blut mit Leben zu interpretieren und in weiterer Folge das Erbrechen als
Tod (vgl. Fartaceck 2010:114) bzw. die Verarbeitung oder aber auch im Ubertragenen

186 Auch Amulette sind wichtige Elemente der Zeremonie, werden allerdings im Iran weniger oft verwen-
det als beispielweise in Agypten. Als wissenschaftliche Herangehensweise und Beschreibung dieser Ele-
mente ist dies ersichtlich unter: http://parapsychologie.ac.at/programm/ws200910/prochazk/der_zar.htm
[Stand Aug. 2012].
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Sinne die Austreibung, der ,Exorzismus“. Das Trinken von Blut markiert neben
Tabubrichen (materiell symbolisiert durch das Erbrechen des Blutes, was normaler-
weise im Zuge eines Zar-Rituals nicht vorkommen sollte) auch Grenzsituationen und
Handlungsmdglichkeiten des Einzelnen (beispielsweise Eintritt in das Erwachsenenal-
ter) in welchen Identitat durch subjektive Positionen definiert und im Rahmen der Ze-
remonie legitimiert wird. Daher kann diese Praxis als Legitimation von Sinn und Hand-
lungsstruktur betrachtet werden, welche die Machtverhéltnisse (sozio-6konomische As-
pekte) in einer Gesellschaft verdeutlichen. Das Schlachten und das Verteilen der Nah-
rung in der Gemeinschaft ist einer der wesentlichen und essentiellsten Handlungen im
Sinne des Gemeinwohls der Ahl-e Hawa und ist mit finanziellen Kosten verbunden.
Allein die Aufbringung eines Opfertiers stellt einen grofRen Aufwand dar (Ziege, Huhn,
Widder), da diese grundsatzlich eine Mangelware darstellen. Wie bereits von Sa‘di be-
schrieben, ist der Ackerbau im Suden im Grunde nicht existenz, ein Umstand, der sich
bis heute nicht gedndert hat. Dies muss berucksichtigt werden, wenn nicht jede Beses-
senheit ein Opfertier bendtigt. Dazu konnte in der Literatur der Verweis gefunden wer-
den, dass nur im Falle eines schweren Zar (vgl. S. Moghadam 2009:17) das Trinken von

Blut verlangt wird.

Wichtig bei der Einbirgerung und dem Neutralisieren der Beziehungen zu den Geistern
ist, dass andere Teilnehmer bzw. Zeugen der Zeremonie beiwohnen und dass eine
Kommunikation zwischen Besessenem, Heiler und Geist stattfindet. Erst dann gilt diese
soziale Handlung oder der ,,event* nach Barnard als real: ,, [...] through public witnes-

sing of the embodied transformation* (Barnard 2006:441).

Die symbolische Bedeutung dieser Handlungen wird beispielsweise von Al-Shahi
(1984) oder Bashiri (1983) im Zusammenhang von [pers.-arab. Sahadat][Zeugen und
Gellibte] erwéhnt.*®” Keller (2000:56) macht auf die Rolle der Vermittler (Heiler oder
Zeremonienmeister) im Fall von Voodou aufmerksam. Selbiges kann auch bei Zar zur
Anwendung kommen: Mama und Baba loa (Zar) sind ebenso personliche vertrauensori-
entierte Fihrer der Gemeinschaft und Zeremonienmeister. Daher werden diese vermut-

lich von einigen Autoren auch als Schamanen bezeichnet. Die kommunikative Rolle des

167Sahadat oder ,,Glaubensbekenntnis“ (vgl Dykstra 1918; Doumato 2000:173).
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Heilers mit seinem Patienten und mit Zar ist ein wichtiger Bestandteil dieser Perfor-
mance und schafft, wie im folgenden Abschnitt erklart wird, auf eine gewisse Art und

Weise Evidenzen:

Zar-Rituale konnen als Heilrituale verstanden werden - sie stellen Bedeutungseffekte
mit sinnlichen Erfahrungsqualitaten dar (vgl. Doumato 2000:183).

So kann die Krankheit (bzw. Zar) als Lehrer, Beschiitzer usw. fungieren oder — in einer
pragmatischeren Sicht — als eine Chance wahrgenommen werden (Waldram 2000).
Krankheiten sind demnach Mdglichkeiten soziale Gegebenheiten je nachdem zu akzep-
tieren oder zu andern bzw. wenn Symptome endemisch werden: ,,then these Symptoms
will be culturally recognized and labeled* (Kehoe/Giletti 1981:550).

Durch die verdnderten Bewusstseinszustande werden diese zuvor nicht kommunizierba-
ren Moglichkeiten tberhaupt erst wahrnehmbar und erlebbar gemacht. (Waldram 2000:
605)

Bei der Behandlung von Zar Besessenheit féllt die gemeingiiltige Eigenschaft auf, dass
eine Befreiung niemals vollstandig sein kann, sondern vielmehr als Zustand verstanden
wird, indem es mdoglich ist, mit diesen seelischen Lasten und Spannungen weiter zu
leben, fiktive Verwandtschaften zu bilden und soziale Strukturen zu verdndern. So ha-
ben auch Berufungserlebnisse der Heiler mit dem Konzept der iberwundenen Krise zu
tun.

In Anlehnung an Bourdieu kann die Zeremonie tatséchlich als ein Spiel [pers. Bazi] in
sozialen Rdumen gedeutet werden, bei der personlich — individuelle — Erfahrungen und
Interaktionen — je nach Ressourcen - wortwdrtlich ins Spiel kommen bzw. eingesetzt

werden.

Weiters bietet die Art der Veranstaltung eine Instanz, bei welcher sich das ,,Kollektive*
und das ,,Personliche* durchdringen und ein Zugehorigkeitsgefiihl schaffen. So werden
die gemeinsamen Vorstellungen internalisiert und koénnen sich selbst transformieren
bzw. verédndern. Dadurch sind diese in der Darbietung (Ritualpraxis) zu einem bestimm-
ten Grad auch unberechenbar. Im Vordergrund dieser Praxis steht die Ausséhnung mit
Zar und nicht unbedingt dessen Vertreibung oder die absolute Befreiung, wie es im
klassischen Exorzismus — z.b. in der christlichen Tradition — der Fall ist. (Barnard
2002:440). Hier zielt die Handlung darauf ab, mit den Geistern ein Auskommen zu fin-
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den, diese milder zu stimmen bzw. sich mit ihnen auszus6hnen. Die Mitgliedschaft bei
den Ahl-e Hawa hingt unmittelbar damit zusammen, nie befreit zu werden, da dies
gleichzeitig den Verlust des sozialen Halts bzw. der sozialen Netzwerke bedeuten wiir-
de.

Besessenheit durch Geister hat bereits sehr friih das Interesse der anthropologischen
Analyse auf sich gezogen, da hier zwei Bereiche - die kollektive Vorstellung (z.B. My-
then und Legenden) mit der Unterscheidung von Geistern anhand eines Zeichensystems
(Semiotik) und die gemeinsame Praxis (Ritual, Therapie) zur Anwendung kommen.

Der Sprachgebrauch (oder die Rhetorik der Heilung)*® in dieser symbolischen Praxis
kann in Anlehnung an Bourdieu (1982) als ein symbolischer Kampf gedeutet werden,
bei welchem sich die Prozesse der sozialen Konstruktion und jene der Kommunikation
als konkurrierende Positionen darstellen. Hierzu werden kulturell verfligbare Symbole,
die in der Religion und Kultur (normative Konzepte) vorhanden sind, verwendet. Durch
die bindren Konstruktionen von gut/schlecht, glaubige und ungldubige Winde bzw.
Geister konnen subjektive Identitaten konstruiert werden, welche auf Erziehung und
Erfahrungen beruhen. In diesem Rahmen ist es nun nicht aulRerhalb der normativen
Wert der Gesellschaft wenn beispielsweise ein Mann ein Frauenkleid anzieht oder um-
gekehrt.

Die vielen Ansitze zur Zar Therapie verweisen auf die marginalisierte Stellung von
Frauen (aktiv nur im Privaten) und Schwarzen'®. Im Iran betrifft dies allerdings auch
andere Bevolkerungsgruppen (armere- bzw. marginalisierte Schichten) und spiegelt
vielmehr die allgemein schlechten Lebensbedingungen und die Diskriminierung von

Randgruppen in der stdlichen Kistenregion wieder.

Im Zar Komplex ist auch innerhalb der Geisterwelt eine bestimmte Hierarchie zu er-
kennen. So gibt es starke und schwache Zar, einige haben auch schwarze Diener z. B.

Seyh Gohar'™, bestimmte befallen ausschlieRlich Frauen (beispielsweise Bamariom'™),

168 \/gl. Waldram ( 2000)

189 Je dunkler die Hautfarbe, desto eher wird der Betreffende als ,.echter Schwarzer* [Siahe asil] bezeich-
net und rassistisch bewertet. Darauf machen Mirzai (2005), Bashiri (1983) und Sa‘d1 (1966) aufmerksam.
0 War zu Lebzeiten Diener von Seyh Odriis und tritt gemeinsam mit ihm auf. Siche dazu auch Glossar,
Kapitel 4
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andere wiederum dringen nur in Manner oder Araber'”?. Entsprechend der hierarchi-
schen Stellung sind auch die Forderungen des jeweiligen Zar groB (kostspielig) oder

klein.

Das symbolische Kapital der Rituale im Sinn von Bourdieu (2009) ist demzufolge die
gesellschaftliche Anerkennung sowie eine Prestige- und Statuserhdhung — beispielswei-
se durch die wiederkehrende Veranstaltung ritueller Opferung zur Vermeidung der
Wiederkehr eines Zar. Dabei ist maBgeblich, dass das Essen bei der Opferung mit den
anderen Teilnehmern geteilt wird und somit die Stellung der Person in der Gesellschaft
erneut gefestigt und das symbolische Kapital erhéht wird. Der soziale Raum in welchem
die Gemeinschaft Netzwerke und Unterstitzung gewahrleistet ist allerdings nur im
Rahmen eines vorhandenen kulturellen Wissens garantiert. Die soziotkonomischen
Strukturen — Armut, Geschlecht, Geschichte, Nationalitat, etc., bilden dabei die unbe-

wussten Denkmuster und Wahrnehmungsschemata (Habitus) der Mitglieder.

Den veranderten Bewusstseinszustdnden (Rauchern und Korpertechniken wie Tanzen
und Trance) kommt bei der Zeremonie eine wichtige Rolle zu. Dadurch wird wahr-
nehmbar gemacht und Stress reduziert. Heilung ist zusétzlich an Prozessen festgemacht,
die Kontinuitat als Qualitat gewahrleisten sollen. Im Zar-Komplex kommt es zu einer
wiederkehrenden Neuordnung, zur Wiederherstellung der sozialen Balance. Probleme
werden entsprechend einem Erkenntnismodell basierend auf Syntax und Semantik (in-
tegrierte Schaltungen) gel6st — Entsprechend der Uberlegung ,,Wenn es die Winde sind,
welche mich krank machen und das wollen, kann ich keine Schuld fir mein unmorali-
sches und tabuisiertes Verhalten haben.” In diesem Zusammenhang ist das kognitive
Paradigma von Bedeutung: wo Netzwerke und/oder Selbstorganisation (Emergenz) so-

wie Welterzeugung (Autopoesie) zusammentreffen (vgl. Waldram 2000).

Durch die Zar-Praktik wird eine Neupositionierung der Mitglieder innerhalb der Ge-
meinschaft moglich, sodass Kontexte wieder herstellbar werden. Kranke kénnen in Fel-
dern wo vorher keine Mdglichkeiten und Strategien erkennbar waren machtig und sogar
selbst Heiler werden. Noch wichtiger scheint, dass hiermit eine Definition tber die Ur-

11 Meist sind Frauen davon betroffen. Dieser Zar wird als leicht definiert, da fiir die Zeremonie nicht viel
verlangt wird. Siehe in Kapitel 4 Glossar.
172 Beispielweise Pepe oder Seyh Odris, der nur Reiche und Babas befillt— sieche Glossar.
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sache der Krankheit gegeben wird. Bemerkenswert ist zusétzlich, dass berihmte Heiler
wiederum, nach ihrem Tod selbst ,heilig* werden und als Zar beziehungsweise Seyh
wiederkehren kdnnen.

Die Statusumkehrung ist vor allem fir die Schwarzen Heiler von Bedeutung.'” Diese
sind besonders von Diskriminierung betroffen und haben ansonsten keine Mdoglichkeit
in der Gesellschaft aufzusteigen. Dementsprechend kénnen mit Zar Identitdten und Ge-
schichten konstruiert werden. Die Bedeutung bzw. Wichtigkeit des Heilers ist an der
Anzahl der Bambusstidbe [Heyzaran] ersichtlich — diese werden von Zar gefordert (je

stiarker der Zar, desto mehr Stdbe) und verbleiben beim Heiler.

Nach Kleinmann und Hahn (1983:16) ist allein die Hoffnung (oder der Wunsch nach
Heilung bzw. Besessenheit und Statusumkehrung) auf Heilung und die Abfindung mit
der Krankheit als ein Prinzip von ,,sowohl als auch* zu verstehen, welche die zellge-

steuerte Immunitat verbessern kdnnen.

In der Beforschung des Zar-Komplexes kommen zwei Paradigmen zur Anwendung,
welche die jeweils anderen Aspekte allzu oft vernachléssigen (vgl. Seligman 1914).
Adaptive Mechanismen werden von der Psychologie ignoriert, die biologischen*™ wie-
derum von den Anthropologen.

Bei psychologischer Betrachtung des Phanomens werden die Handelnden als geistes-
krank bezeichnet, bei anthropologischer Sichtweise hingegen, steht die Handlung der
Akteure und deren Eigendefinition (z. B. identitétsstiftende Praktik)'™ im Vordergrund.
Die medizinanthropolgischen Ansétze versuchen beide Sichtweisen unter Beriicksichti-
gung der politischen und 6konomischen Aspekte sowie des Gesundheitswesens zu ver-
einen und thematisieren die Art und Weise wie Krankheiten konstruiert werden. Alle
Heil- bzw. Medizinsysteme sind an Konventionen gebunden und gelten als Ausdrucks-
formen der Kultur (vgl, Waldram 2000). Demnach wird Zar in der Medizinanthropolo-
gie als kulturspezifische Krankheit definiert. Neuere, postmoderne Ansétze wie die der

Neuroanthropologie hinterfragen wiederum neuronale Zusammenhénge (beispielsweise

13 Laut Sa‘di (1966) miissen die beriithmten Heiler (Gabtaran) schwarz sein.

1% v/gl. hierzu Kaliziummangel bzw. Nahrungsmangel als Grund fiir Besessenheitserscheinung unter
Frauen durch die Schwangerschaft sowie in der Menopause (Kehoe/Gilleti 1981).

75 v/gl. Hall (2003)
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Lernen, Suchtverhalten) und berlcksichtigen somit verstarkt die Praktik und Umgebung

als biomedizinische Konnotation der Geisteskrankheit.’®

Die Sichtweisen der Akteure sind vor allem in aktuellen Internetdiskursen ablesbar — oft
wird Zar im Iran als eine fremde und exotisch-zauberhafte Heiltechnik bezeichnet und
somit das ,,Anders-Sein“ der Menschen (Schwarzen) im Siden betont. Diese selbst leh-
nen aber besonders die Bezeichnung Afro-Iraner ab, und verstehen sich als Iraner. Die
grolRe Diskrepanz dieser Sichtweisen wird an hitzigen Kommentaren und Debatten

sichtbar, die sowohl Wert- als auch Interessenkonflikte wiederspiegeln.

176 Fiir Neuroanthropologische Auseinandersetzungen siehe http://blogs.plos.org/neuroanthropology/
[Stand 28.10. 2011].
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4 Kommentiertes Glossar

Das Glossar wurde der Monografie von Golam-Hosein Sa‘di entnommen, von mir (iber-

setzt und teilweise durch Aussagen weiterer Quellen erganzt.

Anmerkung zu den Ubersetzungen: Die Thematik des Zar-Kults und vor allem die Kon-
zeptionen des Geisterglaubens in der arabisch-persischen Golfregion sind untrennbar
mit der jeweiligen Sprache und deren Mentalitat verbunden. Fir die Ubersetzung in eine
der Thematik fremde Sprache muissen mit anthropologischen Begriffen Dinge erklart

werden, fiir die es oft keine Entsprechungen in der betreffenden Sprache gibt. *

4.1 Begriffe und Redewendungen

Ab bad
Wortlich Wasserwind; steht aber auch fur einen Ort mit Heilwasserquelle. Noch vor
einem Arzt oder religiésen Experten wird im Fall einer Krankheit eine Heilquelle
aufgesucht. Dieser bad ist nach Sadi (1966) nicht mit dem arabischen Hobiib
gleichzusetzten, vgl auch Fallbeispiel 1 (siehe Kap.2.1.4)

Ahl-e ‘esq
Wortlich: Menschen der Liebe; nicht besessene Menschen, Zuschauer oder Besucher
einer Zar-Zeremonie wegen Musik und Tanz — werden von den Ahl-e Hawa auch

Safi genannt

177 [...] the question of whether all humans think in roughly the same way, or if there are culturally

specific modes of thought which follow different logics and can not be faithfully reproduced in a foreign
language [...] different cultural modes of thought, which are some of the most difficult cultural differ-
ences both to understand and to account for in comparative terms” Eriksen (2001:228f.).
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Ahl-e Hawa
Wortlich Menschen der Luft; Bezeichnung von Jemand, der von einem oder mehre-
ren Winden — das heif3t Zar, Niban und Masayeh — besessen wurde und diesen be-
sénftigen konnte. Eine ausfuhrliche Beschreibung erfolgt im Hauptteil dieser Arbeit.
Siehe dazu Ahl- e Hawa im Kapitel 2.1 sowie 2.5 fur die Bezeichnungen hawati,
ginnzadeh und badzadeh. Wichtig ist dabei der Ausdruck ,,Ahl* flr die Beschrei-
bung von Menschen auf Basis vom Zugehdrigkeistsgefihl und nicht unbedingt auf

Grund gemeinsamer ethnischer Herkunft.

Bad

Wortlich: Wind, Luft. Im Kontext dieser Arbeit: Zar, Geistwesen. Da Zar als Wind
auch Luft ist, verschwimmen oft die Abgrenzungen zu anderen ,,unsichtbaren” Geis-
tern bzw. deren Konzeptionen. Diese sind Niban, Masayeh und Ginn. Nach Sadi
(1966) sind alle diese Namen die Bezeichnung von Wind, vgl. Kapitel 3

Bad-e saf Wird ein Wind bezeichnet, welcher seinem Sattel kein Leid mehr
zufligt. Dieser bleibt saf solange er einmal jahrlich ein Opfer bekommt. Vgl. Fallbei-
spiel 1, Kapitel 2.1.4

Bad-e nasaf Gegensatz von Bad-e saf, Wind der mit einer Zeremonie, Blut

und Gesang besanftigt werden muss.

Bad-e bina
Wortlich: sehfahig; Wind der dem Kranken kein Leid mehr zufiigt. Dieser Wind
sieht und weil alles. Bei dem Verlust von Gegenstanden kann beispielsweise ein
Baba, der diesen Wind hat, nach dem Gegenstand befragt werden (vergleichbar mit

heiligem Antonius). Dieser Wind hat bereits eine Zeremonie mit Tieropfer erhalten.

Bazi
Wortlich: ~ Spiel, Dar- bzw. Vorstellung; Im Gbertragenen Sinn Zar-

Veranstaltung/Zeremonie

Band sodan
Religitse Fasten- und Trauerzeiten wie Moharram und Ramadan, in denen Winde

die Menschen in Frieden lassen (Sadi 1966). Man ist der Meinung, dass die Winde
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zu diesen Zeiten gefesselt bzw. gefangen sind. Dazu gibt es auch abweichende Quel-
lenaussagen, vgl. Kapitel 2.4.3 Internetdiskurse

Dohtaran-e hawa

Wortlich: Tochter der Luft; Bezeichnung der Ahl-e Hawa fiir weibliche Mitglieder
(Sa‘di 1966:43). Sa‘di sieht Parallelen und Ahnlichkeiten zwischen den von Jasper
beschriebenen ,Spiritualisten® sowie ,Veganen‘ und sogenannten ,Naturalisten® (zit.
nach Sa‘di 1966:43) und stellt Ahnlichkeiten zwischen ,,den Tochtern* der Ahl-e
Hawa und beispielsweise der Figur der/die ,spirituellen Mediume/Medien* fest
(ebd.). Da diese ebenfalls: ,,Ein ,hysterisches* und ,sensopathisches® bzw. ,Hypo-
manisches Verhalten zeigen“ (Sa‘di 1966:43). Wichtig ist hier die sehr nahe Bin-
dung der Tochter an die Heilerin (vgl. Kapitel 2.2.5).

Gan-e bad
Wortlich: Lebenswind; Bezeichnung fur einen depressiven bzw. depressiv geworde-
nen Mensch (bzw. dessen Seele), jemand, der in sich gekehrt ist und sich depressiv
fihlt. Wichtig in diesem Zusammenhang ist, dass Leben auch mit [gan] oder [rah]
bezeichnet wird (vgl. Sa‘di 1966). Gan-e bad kann somit als unreiner (nasaf) gewor-
dener Lebensgeist oder gefahrlich-ansteckender Wind verstanden werden.

Gaptaran
Bertihmtes Heilerkollektiv in arabischen Landern. Erfahrene Heiler und Heilerinnen,
welche mehrere Zar bezwungen und viel Blut getrunken haben. Das bedeutet, dass

sie haufig aufgesucht werden und reich an Netzwerken und Gaben sind.

Ginn-bad
Anderer Name fiir Zar, Eigenbezeichnung der Ahl-e Hawa als Gegenpart zu den ara-
bischen Hobub bzw. Pagan (vgl. Sa‘di 1966).

Heyzaran
Bambusstock des Heilers. Wird von Zar gewlinscht — die ,,Schwere* des Zar ist an
der Anzahl der verlangten Heyzaran ersichtlich. Ist symbolisch mit dem Stethoskop
eines Arztes vergleichbar (Al Shahi 1984:36; Kenyon 1995 112).
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Higab
Wortlich: verdeckt, abgeschirmt, Kopftuch; im Kontext dieser Arbeit: Phase der Se-

paration und Vorbereitung des Kranken vor der Durchfuihrung einer Zeremonie.

Markab
Wortlich: Sattel; Im Ubertragenen Sinn der Besessene sowie ,,die Verbindung zum

Ubernatiirlichen“,

Pepe
Wind in der Kistensprache. Wird von der schwarzen Bevolkerung der Kistenregion
verwendet (vgl. Sa‘di 1966). Die Kategorie Pagan (vgl. Eriksen 2001) — als ,,fremd*
trifft auch auf Pepe zu. Diese Bezeichnung wird ausschlieBlich von den Ahl-e Hawa
fur arabische — also fremde — Winde verwendet.

Pepe wird auch fur eine bestimmte Art einer afrikanischen Trommel verwendet.

Rahn
Eine Leihgabe fiir Zar, wenn Kranke kein Geld flr die Zeremonie haben, wird sym-
bolisch ein Stiick Stoff an den Zar oder um den Arm des Kranken gebunden, bis sich

dieser ein Fest (Zeremonie) leisten kann (siehe Kapitel 2.1.4).

Taleb-e Hawa
Andere Gruppe der Ahl-e Hawa welche jedoch keinen Zar haben. Wenn es ihnen
nicht gut geht, fiihlen sie sich aber durch eine Umarmung von Baba oder Mama wie-

der besser (vgl. Sa‘di 1966). Vgl. Kapitel 2.2.5

Tolu‘-e Zar
[pers. Zar das kalehas tola“ kard]oder [pers. Zares tola‘ kard] — der Moment in dem
erkenntlich wird, dass der Mensch besessen ist, da das Geistwesen erscheint. Dies
tritt plotzlich auf (Sa‘di 1966).
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4.2 Auflistung bekannter Zar

Folgende Auflistung wurde, wenn nicht anders vermerkt, direkt von Sa‘di (1966) lber-

nommen.

Babir (Zar)
Ist ein Meereswind. Hélt sich in der N&he von Frachtern auf, die sich auf langere
Reisen begeben. Besessen werden meist nur Arbeiter und Bettler. Im Iran wird dieser
Wind auch Babur Ginni genannt (Sa‘di 1966).

Bade D1b oder Diw
Dieser Wind ist manchmal auf Inseln und in Wusten zu finden. Sobald dieser den
Korper den Menschen beriihrt, vertrocknet und vereist er diesen, sodass augenblick-
lich der Tod eintritt (Sa‘di 1966).

Bade Ginn

Erd- bzw. Bodenwinde. Oft werden sie auch als Untergrundwinde beschrieben. Sie
sind alle geféhrlich und fligen den Menschen Schaden zu. lhr urspriinglicher Her-
kunftsort ist Muscat, sie verstecken sich unter Bdumen und bei Wasserquellen und
befallen Menschen vor allem wenn es sehr heil} ist. Leute, die sich bei den Quellen
waschen, werden in jedem Fall besessen. Im Fall von Besessenheit durch Gin be-
kommt der Kranke Fischol sowie verbranntes Ziegenfell und Hundekot unter die Na-
se gehalten. Diesen Gins wird kein Blut gegeben, da sie in so einem Fall verriickt
werden wiirden (Sa‘di 1966).

Bade Par1
Es gibt zwei Arten von Feen (Pari), welche als kafir und als ,,ahle Hisab“ — d.h.- mit
denen man verhandeln kann — unterteilt werden. Sie kdnnen beide in den Kérper ein-
dringen, die kafir sind am gefahrlicher (Sa‘di 1966).

Bugambe (Zar)
Bugambe lebt in der Wildnis. Bekleidet mit einem weilen, langen Gewand ist er der
einzige Wind in der ganzen Golfregion, bei welchem in der Zeremonie mit einem
Schwert gestikuliert wird. Dieser Wind ist im Iran seltener anzutreffen, sein Auftre-
ten beschrankt sich auf die arabischen L&nder (Dubai, Katar, Sharshe) (Sa‘di 1966).
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Bumariom (Zar)
Von diesem Wind, welcher als harmlos gilt, werden nur Frauen heimgesucht. Das ist
vor allem daran zu erkennen, dass er nicht viele Wiinsche bzw. Forderungen stellt.
Meist ist dieser mit einem Heyzaran und einem weillen Kleid zufrieden. Dieser Wind

taucht immer dann auf, wenn es Streit zwischen den Frauen gegeben hat (Sa‘di

1966).

Cinyaseh (Zar)
Aus Afrika stammend, ist dieser Wind im Iran selten bis gar nicht vorzufinden. Al-
lerdings wird dieser durch Reisende aus Afrika mit in das Land eingefiihrt. Manner
sind eher davon betroffen als Frauen. Fir die Zeremonie wird ein Tamtam bendtigt -

ein typisch afrikanisches Instrument (Sa‘di 1966).

Dayketo (Zar)
Gilt als unreiner bzw. na-saf oder sehbehinderter Wind und ist daher Miizi [gefahr-
lich, hinterlistig]. ,,Kann er doch iiberall zur gleichen Zeit sich aufhalten* (Sa‘di
1966). Dieser Wind kommt laut Sa‘di (ebd.) sehr oft im Siiden vom Iran —in Bandar-
e ‘Abas und Minab- vor. Im Winter ist er h&ufiger anzutreffen als im Sommer, er

benotigt keinen Heyzaran.

Dingmaro (Zar)
Eine der weiblichen Zar. Sie ist eine édltere Dame bzw. Greisin mit einer gebeugten
Haltung, meist auf den Bergspitzen sitzend. Sie ist Gberall dort prasent, wo ein Dohol
(Trommel) zu horen ist. Meistens werden Frauen von Dingmaro besessen. Sie ist vor
allem in Bandar e ‘bas bekannt. Sie gibt den Kranken oft bis zu zwei Jahre Zeit, ihre
Wiinsche zu erfullen. Anzeichen oder anfangliche Symptome: Kopf- und Augen-
schmerzen (Sa‘di 1966).

Masayeh
Masayeh gelten als muslimische und reine — d.h. ,,gefilterte” Winde oder Safi (Sa‘di
1966) —. Einige davon sind geféahrlich, andere weniger. Sie kommen meist in den
muslimischen Kustenregionen im Persischen Golf vor. Nach Bashiri ist Masayeh —
welcher urspriinglich aus ‘Aden (Golf von Aden) stammt und eine Zwischenstufe zu

den, da muslimisch, in der Hierarchie hoher als Zar eingestuften Sayh bilden. Sie un-
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terscheiden sich von Zar durch ihre Verbindung mit dem islamischen (schiitischen)
Konzept der Firsprache ,,intercession® — entsprechend dem Intervenieren eines

Imams

Matiiri bzw. Matufi (Zar)
In der Golfregion als Wald- und Wistenwind bekannt, im Stiden vom Iran als Kis-
tenwind; Usprung vermutlich von der afrikanischen Kustenregion. Dieser Wind gibt
fiir die gedullerten Winsche seinem Sattel zwei bis drei Monate Zeit. Seine Forde-
rungen sind meist folgende: Sofreh, Blut, Bazi und Gesang vgl. Sa‘di (1966). Anzei-
chen: Beginnt mit einem Herzanfall (Sa‘di 1966).

Namriuad (Zar)
Namruds Ursprungsort wird in ‘Adan vermutet. Bei einer Besessenheit durch diesen
Wind bekommt der Kranke Schmerzen in Ful3 und Riicken (Sa‘di 1966).

Niaban
So wie die Masayeh sind diese Winde muslimisch und heilig und ,,Ahle Hisab*
(Sa‘di 1966), also berechenbar, das heilit, es kann mit ihnen verhandelt werden. Sie

werden nicht als Pagan bezeichnet.

Omgare (Zar)
Dieser Wind, als nicht-muslimisch bzw. als ,,Kafir* gekennzeichnet und ist schwer
unter Kontrolle zu bringen. Er verursacht Nervositat und Traurigkeit und wird unter
anderem mit Fettleibigkeit assoziiert. Die kranke Person scheint furchtlos zu sein,
dies zeigt sich, indem der Kranke laut lacht und sich grundlos freut (Sa‘di 1966).

Pepe (Zar)
Die Besessenheit durch Pepe, von dem gesagt wird, dass nur Araber in Dubai und
Qatar betroffen sind, findet man haufiger bei Mannern als bei Frauen. Die anfangli-
chen Anzeichen sind Symptome einer Verkihlung, gefolgt von Fieber. Oft wird er
nicht erkannt, da spezielle Behandlungsmethoden fiir Verkiihlung existieren, welche

ausprobiert werden, bevor man eine Zeremonie veranstaltet (Sa‘di 1966).
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Qesas (Zar)
Dieser Wind tritt in Erscheinung, wenn ein Mitglied von Ahle Hawa von einer Per-
son schlecht behandelt wird. Er ist ebenso der Sprecher aller Zaran. Da dieser Wind
nicht zu unterdriicken ist, gibt es dafiir auch keinen Dohol. Der Besessene wird als
Zuschauer zu den Bazis mitgenommen, falls dieser einwilligt mitzugehen, wird der

Wind mit einem beliebigen Gesang und Trommeln besénftigt (Sa‘di 1966).

Seyh Ahmad
Lebt in der Wildnis und in den Bergen. Jeder, der sich alleine in die Wildnis begibt,

wird von ihm besessen (Sa‘di 1966).

Seyh Al Bahar

Wohnt auf dem Meer, seine Geschichte betrifft vor allem Zeiten, als Arbeiter und
»ochwarze® zum Perlentauchen in tiefe Gewésser geschickt wurden. Es wird erzéhlt,
dass diese beim Anblick des Seyhs sich so gefiirchtet haben, dass dieser in ihren
Kaorper eindringen konnte. Viele sind dadurch gestorben oder verriickt aus den Tie-
fen zuriickgekehrt. Sein Ghadamgah befindet sich am Meeresgrund, wer von dort
Muscheln mitnimmt, zieht seinen Zorn auf sich. Von den Betroffenen wird er als
schwarz und grol3 beschrieben, und dass er sich schneller als Fische bewegt. Beses-
sene schreien, sprechen wirr und fiirchten sich vor Allem. Der Besessene wird erst
von Kapitédn und Seemann besucht (und zur Arbeit mitgenommen), wenn er geheilt
wurde (Sa‘di 1966).

Seyh Farag

Einer der Bekanntesten unter der Masayeh, ist in QeSm, Bandar-e ‘Abas, Mombay
und ‘Adan sowie im Kiistengebiet von Somalia anzutreffen. Jemand der Farag hat,
kann auch andere Winde haben (auch Zar oder Niiban). Seine Grabstitte ist unbe-
kannt, es gibt in fast jedem Dorf in Persien, v. a. in QeSm, Orte wo er anzutreffen ist
(meist unter einem Konar-Baum) und wo Opfer dargebracht werden. Heutzutage ist
er nicht mehr geféhrlich und hat eher einen helfenden Charakter. Sein Zeichen ist ei-
ne rote Flagge mit Mond und Stern in der Mitte (Sa‘di 1966).
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Seyh Gohar
Gohar war golam (Sklave) des Seyh Odris. Er tritt gemeinsam mit ihm in den Kor-
per des Menschen ein. Er besitzt eine Grabstétte neben Odrus. Wird wie Odrus be-
handelt, auf dem Grab von Odrus ist vermerkt — Jeder der zu ihm kommt (Odrus)

muss auch Gohar huldigen, sonst wird sein Anliegen nicht beriicksichtigt (Sa‘di
1966).

Seyh Gonu (Gen)
Ist ein muslimischer Gin. Sein Ursprungsort sind die arabischen Kiistenregionen —
d.h. Gabal Al Reyh — Er kann gut oder ,,bdse” sein. Um diesen Wind zu kontrollie-

ren, bendtigt man keine besonderen Instrumente und Gesénge (Sa‘di 1966).

Seyb Mohammad
Er ist der Sohn von Seyh Ahmad, gleicher Charakter wie der Vater (Sa‘di 1966).

Seyh Odriis

Er ist einer der groBen Masayeh und besitzt einen offiziellen Schrein in "Adan. In
diesem Schrein befindet sich ein Buch in welchem die Namen von bekannten Baba
und Mama Zars niedergeschrieben sind. Seyh Edriis befillt Reiche und Babas, in der
Zeremonie wird statt dem Heyzaran ein Speer verwendet. Dieser Wind hat drei Flag-
gen, die Uberall bekannt und beriihmt sind — Griin mit weiRem Mond und Stern, Rot
mit weillem Mond und Stern, Weill mit grinem Mond und Stern. Die Zeremonie
wird im Stehen gehalten, wenn sich ein Kranker nicht bewegt, ist es ein Zeichen,
dass es nicht Edrus ist. Wichtig ist, dass Mé&nner und Frauen zusammen tanzen und
singen (Sa‘di 1966).

Seyh Otman
Wird oft als Sah Otman bezeichnet, Er besitzt keinen Schrein im Iran, und kommt
nur zwecks der Sattel, d.h. der Besessenheit in den Iran. ,,Er sucht im Iran nur einen
Sattel” sein Ghadamgah ist in ‘dan. Seine Gefolgschaft trifft sich alle paar Jahre an
dieser Stelle. Die betreffenden Lieder sind die Gleichen wie bei Farag und Odrus

(Sa‘di 1966).
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Seyb Saeb
Ist eine historische belegte Person und bei den Ahle Hawa einer der weisen Greise.
Sein Haus in ‘dan diente als Versammlungsort, besonders fiir Frauen. Nach seinem
Tod hatten alle, die in sein Haus kamen Anzeichen von Besessenheit. Saeb kommt

im Iran selten vor (Sa‘di 1966).

Seyh Sami
Besetzt ausschlieRlich Glaubige und Muslime. Er wird meist in ‘Adan und der dorti-
gen Kistenregion gesehen. Solange sich die Person nicht flrchtet, kann er nicht in
den Korper eindringen. Sami kommt vor allem in Bandare ‘bad und Qheshm vor und

lebt in alten verlassenen Hausern und Friedhofen (Sa‘di 1966).

Seyh Sangar (Zar)
Ist einer der gefihrlichsten Zar. Urspriinglich kommt dieser von Gabal Al Reyh, lebt
auf den Bergen und kommt nur zum Jagen in die Wildnis. ,,Dieser Wind bringt den
Korper des Kranken zum Glihen und manifestiert sich durch Panikattacken [...]
(Sa‘di 1966). Siehe auch Kapitel 2.4.2 - aktuelle Verwendung von Seyh Sangar in

einem Musikvideo

Seyh Sarif
Er ist schwarz, verehrt Gott und den muslimischen Glauben. Er wird betend auf ei-
nem Berg gesehen. Er kann sich zugleich auf verschiedenen Platzen aufhalten — zu
Lebzeiten wurde er gleichzeitig (betend auf einem Berg) in Qatar und Bandar e Len-

geh gesehen (Sa‘di 1966).

Tagriuri (Zar)
Kommt laut Sa‘di (1966) aus arabischen Léndern und lebt in der Wildnis. Siehe
2.1.4, Fallbeispiel 3
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4.3 Fabelwesen

Baba Darya
Fabelwesen aus dem Meer mit einem menschlichen Kérperbau, welcher mit grof3en
Muscheln bedeckt ist. Er hat grol3e Hande, allerdings keinen Daumen und viele Brus-
te auf dem ganzen Brustkorb verteilt. Kommt in Indien und der ostafrikanischen
Kiste vor. Viele persische Geistliche und Seeménner berichteten Uber dessen Statue
(hockende Stellung), welche sie in Indien gesehen haben. Er befallt Menschen, die
einsam in der Ndhe des Meeres sitzen. Diese werden von Baba Darya in die Tiefe
des Meeres gezogen. Bevor dieser jedoch seine Beute tdtet, kommt es zur Sodo-
mie(!) Baba Darya flirchtet sich nur vor Eisen. Araber rufen beim Sichten von Baba

Darya

,Hadid, Hadid* und streichen mit einem Messer iiber die Bootskante, persische

Seeménner rufen laut ,,Bringt eine Axt oder eine Sége* (Sa‘di 1966:104f.)

Baningi
Ein Kind, welches im Kinderbett liegt. Dieses wird oft beim Angeln nach oben gezo-
gen und beginnt in diesem Fall laut zu schreien. Es muss sofort wieder losgemacht
und in die Tiefe versenkt werden (Sa‘di 1966).

Ginn Zir-e abi
Besetzen den Taucher und verursachen Wahnvorstellungen. Wenn er den Kérper des
Gin oder den Meeresgrund beriihrt, versteinert er. Die Behandlung erfordert Zauberei
und [pers.-arab.; Doa] [Gebet], aus diesem Grund wurde frither ein Mullah mit auf
die Ausfahrt genommen (Sa‘di 1966).

Giil
»unsichtbare Wesen, Feen, usw. Sie sind alle Winde bzw. imaginierte Winde [pers.;
bad-e hial], auch hier gilt ,,wenn jemand sich Befreien"kann, dann gehort er/sie zu

Gruppe der Ahl-e Hawa* Dieser Wind welcher aus der Ferne wie ein ,,Kamel im

Rausch* aussieht, zerstort alles, was sich auf seinem Weg befindet (Sa‘di 1966).
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Menmendas

Eine hubsche junge Frau, ihre Oberschenkel &hneln einer Sdge. Sie ist heimatlos in
den Bergen und tragt immer eine Schmuckschatulle mit sich. Die Ménner sind au-
genblicklich in ihrem Bann und folgen ihr. Sie ist sehr schnell bereit mit ihnen zu
verkehren. Falls der Mann weil3, dass es sich um Menmendas handelt, muss er eine
Handvoll Erde in ihre Augen werfen und kann dann den Schmuck an sich nehmen
und fllichten. Falls er dies nicht macht, wird er von ihren gedffneten FulRen in der
Mitte geteilt (Sa‘di 1966).

Um Az-Sibian
Besetzt nur Kinder bis 7 Jahre, der Duanewis (Gebetsschreiber) verfasst ein Schrift-
band welches um den Oberarm des Kindes gebunden wird. In Quesm und Bandar e-
bas werden die Kinder in Transportkdrben von Eseln gelegt und mit einem schwar-
zen Tuch bedeckt. Ein Eck dieses Tuches wird verknotet und (ber einem Feuer er-
hitzt und auf die Schlafe des Kindes gelegt. In manchen Dorfern wird statt des Esel-
korbs eine Grube gegraben durch welche die Kinder auf dem Arm hindurchgetragen
werden. Um Al-Sabian liebt zwar Kinder, kann aber auch gleichzeitig todlich fir sie
sein. Deshalb darf kein Kind bis zum Alter von 7 Jahren unbeaufsichtigt gelassen
werden. Sie ist eigentlich sehr angstlich und wird durch den heilen Knoten (s. ob.)
verscheucht, in diesem Fall schreit sie durch den Mund des Kindes: [arab.; ,,tobat!“]
— [ich schwore ab]. Es bedarf keines Heilers und auch keiner besonderen Instrumen-

te, alle alten Frauen haben die Erfahrung sie zu vertreiben (Sa‘di 1966).

Um al medas
Ist ein Fabelwesen aus dem Meer. Beféllt Menschen, die alleine am Meer sitzen. Die
Alten von Quesm behaupten sie gesehen zu haben, andere meinen es handelt sich um
Menmedas (Sa‘di 1966).

Zaban avarey-e Darya
Manchmal sehen die Taucher im Wasser eine Frau mit einem Sdugling, die Frau bit-
tet den Taucher beim nachsten Mal ein Kinderbett mitzubringen. Falls dieser
Wunsch erfullt wird, bekommt der Taucher die gréf3ten Perlen (Sa‘di 1966).
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5 Anhang
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YOU TUBE [Hochgeladen am 11.08.2011] Privat Video einer Zar Zeremonie in O-
man in: http://www.youtube.com/watch?v=HyLeXDo62u4 [Stand 07.06.2012]
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http://blogs.plos.org/neuroanthropology/
http://parapsychologie.ac.at/programm/ws200910/prochazk/der_zar.htm
http://www.qeshm.ir/
http://safarpedia.ir/75022
http://tarazo.blogfa.com/post-25.aspx
http://varzanehmiras.ir/persian/news/zare%20dar%20ghoortan.htm
http://www.youtube.com/watch?v=52wvM1nHFr8&feature=related
http://www.youtube.com/watch?v=ITkapmuyfNY&feature=fvwrel%20
http://www.youtube.com/watch?v=x0cRnnZWR0Q&feature=related%20
http://www.youtube.com/watch?v=gIuyGi_v-us%20
http://www.youtube.com/watch?v=UmT6j4IGk3M%20
http://www.youtube.com/watch?v=sfckEt4yShg%20
http://www.youtube.com/watch?v=gIuyGi_v-us%20
in:%20http://www.youtube.com/watch?v=HyLeXDo62u4%20%5b

5.3 Verzeichnis der Karten

Karten 1-5
erstellt von Leyla Mehrnama

Karte 6

http://www.columbia.edu/itc/mealac/pritchett/00maplinks/overview/sunnishia/su

nnishia.html

Karte 7
http://www.steinbergrecherche.com/geburtswehen.htm

5.4 Verzeichnis der Abbildungen

5.4.1 Abbildungen im Text

Abb. 1-3
Snapshots des Films Bad-e Ginn von Nasser TAGVAI (1969), Iran

Abb. 4-12
Snapshots des Films Pase borge‘ von Mehrdad Oskouei, (2004), Iran

Abb. 13

http://hkw.de/media/bilder/2011 1/wassermusik2011/saeid shanbehzadeh.jpg

Abb. 14
http://mwww.mehrnews.com/fa/NewsDetail.aspx?News|D=450926

Abb. 15
Snapshot des Films Do'oulu ettabla (1955)
http://www.youtube.com/watch?v=x0cRnnZWR0Q&feature=related

5.4.2 Abbildungsteil

Abb. A 1 bis A 10: aus S. Moghadams Beitrag. Verfligbar
in: http://www.jadidonline.com/story/22052009/frnk/zaar ritual

Abb. A 11 und A 12 von Ahmad Bazmandegan Qeshmi. aus S. Moghadams Beitrag.

Verfligbar in: http://www.jadidonline.com/story/22052009/frnk/zaar_ritual
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http://www.columbia.edu/itc/mealac/pritchett/00maplinks/overview/sunnishia/sunnishia.html
http://www.columbia.edu/itc/mealac/pritchett/00maplinks/overview/sunnishia/sunnishia.html
http://www.steinbergrecherche.com/geburtswehen.htm
http://hkw.de/media/bilder/2011_1/wassermusik2011/saeid_shanbehzadeh.jpg
http://www.mehrnews.com/fa/NewsDetail.aspx?NewsID=450926
http://www.youtube.com/watch?v=x0cRnnZWR0Q&feature=related
http://www.jadidonline.com/story/22052009/frnk/zaar_ritual
http://www.jadidonline.com/story/22052009/frnk/zaar_ritual

Abb. A 13 bis A 15: Zar in Qurtan (Isfahan), Trauerfeierlichkeit
http://varzanehmiras.ir/persian/news/zare%20dar%20ghoortan.htm

Abb. A 16: Europdische Darstellung, Zeichnung eines Nubiers mit Tambireh

http://www.bridgemanartondemand.com/image/832123/william-strutt-nubian-

playing-tambourine-8th-july-1878

Abb. A17: Europdische Darstellung: ,,The Song oft he Nubian Slave*

http://www.allpaintings.org/v/Orientalism/Frederick+Goodall/Frederick+Good

all+-+The+Song+of+the+Nubian+Slave.JPG.html

Abb. A 18, 20, 21: Instrumente
http://khalijefars.irib.ir/1390-01-18-13-28-53/299-1390-01-18-13-21-38/3050-
1390-02-21-04-26-22

Abb. A 19: Heiliges Intrument, historisches Bild eines Tambire/Tanbureh
http://ghiasabadi.com/pep/tanbureh.html

Abb. A 22 bis 29: Snapshots eines Zar-Rituals (aus Qesm)
https://www.youtube.com/watch?v=sfckEt4yShqg

Abb. A 30 bis A 43: Fotostrecke einer Zar-Zeremonie von Mehrdad Oskouei in Artikel
von Ruzbeh Farazmand. Verfluigbar in:
http://anthropology.ir/node/9346

Abb. A 44, A 45: Zar auBBerhalb des arabisch-persischen Golfraums (Snapshots)
https://www.youtube.com/watch?v=pMW73DfVWkw

Abb. A 46: Darstellung (Tanz) ,,Ritmo zaar Arabe“ (Snapshot)
http://www.youtube.com/watch?v=147y4zRbbmE

Abb. A 47: Theaterstiick Sujet Zar: ,,king lear (Zar)* (Snapshot)
https://www.youtube.com/watch?v=PAPX01BLh1M

Abb. A 48: ,,Ghambar Rastgoo* [der ehrliche Qambar ] Lied und Gesang aus Bandar-e
‘Abbas (Snapshot), https://www.youtube.com/watch?v=1SCw908X7bY
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http://www.bridgemanartondemand.com/image/832123/william-strutt-nubian-playing-tambourine-8th-july-1878
http://www.allpaintings.org/v/Orientalism/Frederick+Goodall/Frederick+Goodall+-+The+Song+of+the+Nubian+Slave.JPG.html
http://www.allpaintings.org/v/Orientalism/Frederick+Goodall/Frederick+Goodall+-+The+Song+of+the+Nubian+Slave.JPG.html
http://khalijefars.irib.ir/1390-01-18-13-28-53/299-1390-01-18-13-21-38/3050-1390-02-21-04-26-22
http://khalijefars.irib.ir/1390-01-18-13-28-53/299-1390-01-18-13-21-38/3050-1390-02-21-04-26-22
http://ghiasabadi.com/pep/tanbureh.html
https://www.youtube.com/watch?v=sfckEt4yShg
http://anthropology.ir/node/9346
https://www.youtube.com/watch?v=pMW73DfVWkw
http://www.youtube.com/watch?v=I47y4zRbbmE
https://www.youtube.com/watch?v=PAPX01BLh1M
https://www.youtube.com/watch?v=1SCw9O8X7bY

Abb. A 49: Halhal (FuBlkette)
http://ethnicjewels.ning.com/photo/mzab-khalkhal

Abb. A 50: Schutzamulett
http://parapsychologie.ac.at/programm/ws200910/prochazk/der zar.htm

Abb. A 51, A 52: Gegenstinde zum Schutz gegen Ginn
Eigene Bilder Leyla Mehrnama

Abb. A 53: Zar and Nuban-Musik

http://mwww.mehrnews.com/fa/NewsDetail.aspx?News|D=450926

Abb. A 54: CD-Cover des Kiinstlers Shanbehzadeh
http://www.israbox.com/uploads/posts/201204/1333855933 6¢62ec14138076b
53c2fael267e6277d1.jpg

A 55: Zar-Praktiken im Kontext von Musik und Performance
http://cairoliveeventsquide.blogspot.co.at/2012 05 01 archive.html
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55 Bemerkungen zur Transkription

Die Transkription des arabisch-persischen Alphabets

Fiir die Transkription'" der arabisch-persischen Eigennamen und Bezeichnungen hielt
ich mich an die Umschrift der deutschen morgenlandischen Gesellschaft (siehe Tabelle
unten). Die Anwendung erfolgte dabei jedoch ohne philologisch-wissenschaftlichen
Anspruch und dient vielmehr als Lesehilfe. Allgemein wurde die persische Umschrift
verwendet, im Fall von arabischen Eigennamen die arabische. Fir Namen von For-

schern wurde die allgemein gebrauchliche Umschrift verwendet.

Arabische Persische Avrabische Persische
Umschrift Umschrift Umschrift Umschrift
[ i i .
< b b d g g
o - p - f f
< t t S q q
& t s < k k
z g g < - g
z - ¢ J I I
c h h ¢ m m
¢ h h o n n
3 d d o h h
3 d z s W v
B r r s y Yy
B z z
5 - z Aussprache:
o S S
U § § a,iu lange Vokale
o= $ $ 5 wie Schule
f ('ti £ & wie [engl.] check
T Z . z wie beige

8T ranskriptionsliste der DMG in: http://www.ori.uni-
heidelberg.de/fachschaft/images/studienhilfen/transkription.pdf [Stand 12.10.2011]
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5.6 Lebenslauf der Verfasserin

NAME

GEBURTSDATUM

AUSBILDUNG

2000/03 - 2012/09
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1999/09 — 2005/06
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Leyla Mehrnama
25. Oktober 1980
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Studium

Theater- Film und Medienwissenschaft
Studium

Publizistik- und Kommunikationswissenschaften
Studium

Vorstudienlehrgang der Universitat Wien
Gymnasium - Geistes- und Humanwissenschaften

FACHSPEZIFISCHE TAETIGKEITEN

2010/01 - 2010/02
2009/11 - 2010/01

2009/03 - 2009/04

2008

2007/02 - 2007/05

2007/01 - 2007/02

2001

2001/05 - 2001/06

Auslandsexkursion Laos

Forschungsarbeit
»Seiner* - Archivrechreche, Ausstellung KSA

Ethnographischer Dokumentarfilm
"Arbeiten oder nicht Arbeiten?"
Soho Ottakring/Ethnocineca

Forschungsarbeit FP
online Recherche-Temptation Reloaded Absage

Sozialarbeit
mit Jugendlichen/Menschen mit Behinderung

Forschungsreise — Iran
Aufenthalt bei den Qhashgai-Nomaden im Iran
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Universitat Wien
Universitat Wien
Universitat Wien

Universitat Wien
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KSA Institut
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Soho Ottakring
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Universitatsstralie 7
1010 Wien
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Kuefsteingasse 38
1140 Wien
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Dr.Gabrielle Wimmer
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5.7 Abstract

Die vorliegende Diplomarbeit behandelt das Thema des Zar-Kultes, eine Besessenheits-
vorstellung, im arabisch-persischen Golfraum mit einer Schwerpunktsetzung im Gebiet

der siidpersischen Kistenregion.

Dabei wurden schriftliche Quellen, die aus unterschiedlichen Kontexten — missiona-
risch, ethnografisch, wissenschaftlich — entstanden sind sowie audiovisuelle Materialien
und aktuelle Internetinhalte, auf deren Hintergriinde, Motivationen und Ziele der jewei-
ligen Verfasser untersucht und interpretiert. Besondere Aufmerksamkeit wurde dabei
der Monografie von Golam-Hosein Sa‘di ,,Ahl-e Hawa“ von 1966 gewidmet, die als
einzige umfangreiche Arbeit zur persischen Kistenregion bezeichnet werden kann. Die
darin behandelten Themen wurden eingehend untersucht, in der Arbeit auszugsweise
Ubersetzt und mit den Aussagen anderer Quellen verglichen. Allen Quellen gemeinsam
ist die spezielle Konnotation bei der Konstruktion des Anderen (Fremden), welche sich

aus dem personlichen Zugang des jeweiligen Verfassers ergibt.

Im Vergleich der Quellen stimmen diese fast einstimmig in der Einschatzung des Phé-
nomens als stressreduzierende Praktik zur Verminderung bestimmter Symptome (men-
tal und physisch) und die Herkunft und Verbreitung des Kultes in Zusammenhang mit
dem Handel von Sklaven Uberein. In Bereichen wie allgemeingesellschaftliche Rele-
vanz und der jeweiligen Ausformung des Kultes in den verschiedenen Regionen diffe-
rieren die Aussagen teilweise stark voneinander, wobei die regional spezifischen Ein-

flussgrofien ebenfalls berticksichtigt werden missen.

Ausgehend von der Auswertung und Abgleichung der Quellenaussagen kann Zar resu-
mierend als eine Mdoglichkeit der Handelnden bezeichnet werden, mit Druck in unter-
schiedlichen Bereichen (familidr, soziobkonomisch, religios) ein Auskommen zu fin-
den, entsprechend wie auch Zar-Geister bei dieser Konzeption nicht vertrieben, sondern
lediglich besanftigt werden konnen. Grundlegend ist in allen Fallen das Ziel ,,unsichere*

Bereiche des Lebens zu Uberwinden.
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Die synkretische Eigenschaft des Geisterglaubens fiihrte zu einer weiten Verbreitung
innerhalb der arabisch-persischen Golfregion und zu dem Entstehen einer groRen Band-
breite unterschiedlicher Ausformungen mit der Adaption an bereits bestehende Vorstel-

lungen und dem Reagieren auf soziokonomische Verénderungen.

Die unterschiedlichen Diskurse und — nicht zuletzt — das vielfiltige Material im Internet

zeigen eine aktuelle Relevanz des Themas.
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6 Abbildungsteil
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Fotostrecke von S. Moghadam, Bandar-e ‘Abbas, ca. 2008, Abb. A 1 bis A 12,

Abb. A 1; Mama Saftyeh Abb. A 2; Mehrere Heyzaran (Bambusstocke),
verschiedenes Réducherwerk und Réuchergerét

Abb. A 4; Mama Safiyeh

ADD. A 5; Zeremonienkleid der Mama Abb. A 6; Kunstvolle Paillettenstickerei auf
dem Zeremonienkleid



Abb. A 7; Buhtir (Weihrauch) Abb. A 8; Garekuh

Abb. A 9; Parwand, Seilschlinge zum Palmen-  Abb. A 10; Parwand
klettern

Abb. A 11; Offentliche Zeremonie Abb. A 12; afrikanische Trommel - Pepe -
findet in der Zeremonie Verwendung und wird
beidseitig bespielt



ob. li.: Abb. A 13; ‘azadar - shiitische Trauer-
feierlichkeit mit Banner

ob. re.: Abb. A 14; Prozession
li.: Abb. A 15; Betende Trauergéste nach der
Opferung, am rechten Bildrand sind die Blut-

spuren des Opfertieres sichtbar

u. li.: Abb. A 16; Nubian playing Tamburin
von William Strutt, 1878

u. re.: Abb. A 17; The Song of the Nubian
Slave, Goodall Frederick, um 1850




Abb. A 18; Sornay

)

=

Abb. A 19; Tambireh

Abb. A 20; Pepe - afrikanische Trommel ~ Abb. A 21; Dohol



Snapshots vom Film Qheshm, einheimische Produktion; Abb. A 22-29

Abb. A 28; Mama (Vordergrund) und Patient =~ Abb. A 29; Baba Zar mit Heyzaran



Fotostrecke von Mehrdad Oskouei, Szenen und Phasen einer Zar-Zeremonie A 30- A 43

i O
Abb. A 30

Abb. A 33

Abb. A 36 Abb. A 37



Abb. A 38 Abb. A 39

ob.: Abb. A 40

re.: Abb. A 41

Abb. A 42 Abb. A 43



Zar und Performance, Abb. A 44-48
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Abb. A 48; Privatvideo von Einheimischen im Siiden von Persien




Abb. A 49; Halhal (FuBkette) Abb. A 50; Schutzamulett

Abb. A 51; Schutz vor bosem Blick und Geis-  Abb. A 52; Ginn-Schuhe zur Abwehr von
tern Ginn



Abb. A 53; Zar- und Nuban-Musik Abb. A 54; CD-Cover des Kiinstlers Shanbe-
hzadeh

Abb. A 55; Zar im Kontext von Musik, Perfor-
mance und Theater
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