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RAFFINEMENT UND FROMMIGKEIT
SAKULARE POESIE ISLAMISCHER RELIGIONSGELEHRTER DER
SPATEN ABBASIDENZEIT

Thomas Bauer, Erlangen

Einer der beherrschenden Ziige der Geschichte des europdischen Spétmit-
telalters und der europidischen Neuzeit ist der fortwahrende Kampf gegen
religiose Autorititen, der Kampf um die Etablierung und Aufrechterhal-
tung einer sdkularen Sphidre gegen die Anspriiche der religiosen Elite.
Diese jahrhundertelangen Auseinandersetzungen haben nicht nur die
Denkweise der Europder nachhaltig geprdgt, sondern sind sogar in die
Selbstdefinition des modernen Europiers als “aufgeklirt” und “fortschritt-
lich” eingegangen. Von daher ist es unausweichlich, dass jeder Angehorige
des europdischen Kulturkreises bei der Betrachtung anderer Kulturen dem
Verhiltnis zwischen religioser und sdkularer Sphire besondere Aufmerk-
samkeit schenkt (wahrscheinlich mehr Aufmerksamkeit, als die Angehd-
rigen dieser Kultur dem Problem jemals geschenkt haben). Das aber muss
noch lange nicht bedeuten, dass er deshalb auch besonders gute Voraus-
setzungen mitbringt, dieses Verhiltnis zu untersuchen und zu verstehen.
Weit eher scheint mir das Gegenteil der Fall zu sein. Die europdische
Erfahrung lautet, dass eine von der Religion abgetrennte sikulare Sphire
eine wichtige Voraussetzung fiir die Entfaltung menschlicher Freiheit und
Kreativitit ist. Diese Erfahrung wird auf andere Kulturen tibertragen, ohne
die Moglichkeit einzurdumen, dass es Religionen geben kdnnte, die, anders
als das mittelalterliche, reformatorische und gegenreformatorische Chri-
stentum, nicht alle vitalen und kreativen Lebensdusserungen der Menschen
entweder in ihren Dienst stellen oder unterdriicken.

Sehen wir uns vor diesem Hintergrund ein Gedicht an, dessen Ver-
fasser sich sowohl in der weltlichen als auch in der religiosen Sphére
Ruhm erworben hat. In der einen als Dichter, in der anderen als Hadit-
gelehrter:

[1] ‘Asim b. al-Hasan in der Harida I1I/1, S. 297f.

1 Kehre ein in ein Kloster in Qutrabbul und lasse dich nieder bei einem Priester und
einem Diakon,
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2 und trinke, wihrend du auf Myrten blickst und auf ein Gesicht, dessen
Wangenflaum die Farbe von Myrten hat!,

3 und schenk mir ein, bis du siehst, wie ich hingestreckt bin zwischen meinen
Freunden und Zechgenossen,

4 und fiill (mir) den Kelch, denn ich bin einer, dem es gefdllt, wenn man den Kelch
fillt!

Dieses Gedicht ist ein ganz gewdhnliches, recht konventionelles Weinge-
dicht, das sich in nichts von den Hunderten von Weingedichten unter-
scheidet, wie sie von Abu Nuwas und seinen Nachfolgern verfasst worden
sind. Sogar das Kloster in Qutrabbul mit seinen Bewohnern ist ein schon
aus der Dichtung des Abu Nuwas bestens bekannter Lustort. Und wie in
vielen anderen Weingedichten auch, thematisiert der Dichter nicht nur eine
angenehme Sache, also den Wein, sondern kombiniert die Lust am Wein
mit zwei anderen Listen, nimlich zum einen mit der Erotik (die in den
Wein- und Liebesgedichten dieser Zeit so gut wie ausschliesslich Homo-
erotik ist), und zum anderen mit der Freude an der Natur, die hier durch
die blilhende Myrte vertreten ist.

Das alles wire, wie gesagt, noch nichts Besonderes, wenn dieses
Gedicht nicht von einem Haditgelehrten verfasst worden wire, also von
einem Vertreter der religiosen Elite seiner Zeit. Und dieser im Jahr 483/
1090 86jihrig verstorbene ‘Asim war keineswegs ein unbedeutender Hadit-
gelehrter. Eine Kurzbiographie von ihm findet sich in mehreren Biogra-
phiensammlungen?. Dort werden natiirlich auch die Gewihrsminner ge-
nannt, von denen er Hadite iiberliefert hat, sowie die Namen der wichtig-
sten Tradenten, die von ihm iiberliefern. ‘Asim gilt als “zuverlissiger”
Uberlieferer (tiga)3. Schliesslich fiigen die Biographen noch hinzu, dass
‘Asim ein frommer und gottesfiirchtiger Mann war.

Und hier beginnt man doch zu stutzen. Jenes Weingedicht verherrlicht
nun ganz eindeutig gleich mehrere Verstdsse gegen die sari‘a. Das Wein-
trinken gehort bekanntlich zu den schwerwiegendsten Siinden, die ein
Muslim begehen kann, namlich zu den finf Vergehen, fiir die im Koran

1  Wortl: “die dunkelgrine Farbe von Myrten” (budrat al-as). Der Bartflaum ist
entweder als alidar oder als aswad empfunden worden.

2 Vgl. Harida 111/1, S. 290-299; ausserdem u.a.: al-Muntazam 9/51f., Sadarat ad-
dahab 3/368, al-‘Ibar 3/302, al-Lubab 2/105, al-Wafi 16/565f.

3 So sagt zum Beispiel der bekannte hanbalitische Gelehrte Ibn al-Gauzi in seinem
Muntazam (9/51): wa-kana tiqatan mutqginan, haddatana ‘anhu aSyahuna katiran.
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selbst eine Bestrafung vorgeschrieben ist (auf die also eine hadd-Strafe
steht). Bei den vom Dichter allerdings eher angedeuteten erotischen Ver-
gniigungen ist das Urteil der Rechtsgelehrten nicht ganz so eindeutig, weil
man sich nicht sicher war, ob mann-ménnlicher Verkehr in Analogie mit
der hadd-Strafe fiir zina belegt werden soll oder ob hier lediglich ra‘zir
angebracht oder ob iiberhaupt keine Strafe vorgesehen ist.4 Wie auch im-
mer, im grossen und ganzen waren sich die Religionsgelehrten einig, dass
sexueller Verkehr zwischen dem Mann und seinen Ehefrauen und recht-
massigen Sklavinnen gut und erwiinscht ist, in jeglicher anderer Form aber
nicht mit der Sari‘a vereinbar ist. Bleibt mithin aus ‘Asims Weingedicht
lediglich die Myrte, die als moralisch unbedenklich gelten kann.

Wenn man versucht, diesen Widerspruch auf die Weise, wie wir das
aus unserer Kultur gewohnt sind, aufzulosen, kommt man nicht weit.d
Wenn ein christlicher Theologe eines fritheren Jahrhunderts ein dhnliches
Gedicht verfasst hat, in dem er entsprechende Verletzungen christlicher
Gebote verherrlicht, dann betrachten wir dies entweder als Zeichen einer
weltlichen Gesinnung und als Rebellion gegen religiose Zwiénge, oder aber
wir nehmen entriistet oder augenzwinkernd zur Kenntnis, dass auch ein
frommer Mann einmal eine schwache Stunde hat.

Beides kann aber auf ‘Asim nicht zutreffen. ‘Asim war, wie wir hor-
ten und ohne Zdgern glauben wollen, ein frommer Mann. Allein die ja in
aller Regel unentgeltliche Titigkeit als Haditgelehrter® weist auf eine
vorbehaltlose Identifikation mit dem Religionsgesetz hin. Ein einmaliger
Ausrutscher in einer schwachen Stunde war das Weingedicht aber auch
nicht. Denn wenngleich ‘Asim sicherlich als Haditgelehrter bedeutender ist

4 Vgl. z.B. Adam Mez: Die Renaissance des Islams. Heidelberg 1922, S. 337.

Genausowenig iibrigens im Fall der zuhd-Gedichte des Abia Nuwas, die man, wie
ich glaube, nicht als Ausfliisse einer Altersdepression abtun kann.

6 ‘Asim konnte entweder Parfiimhindler (‘attar) oder Bleigiesser (oder Bleihindler?,
rassas, evtl. Beruf des Vaters) gewesen sein. Beide Bezeichnungen finden sich bei
al-Wafi 16/565. — Wihrend bei einem Haditgelehrten immer eine fromme
Lebenshaltung vorausgesetzt werden kann, ist dies bei einem Qadi keineswegs der
Fall. Qadis waren ebenso wie die kurzab Staatsbeamte, und so ist es nicht
verwunderlich, dass die Literatur der qudah, die in Anthologien wie at-Ta‘alibis
Yarima etc. vertreten ist, sich so gut wie gar nicht von der der kustab
unterscheidet, wihrend die ohnehin wenigen Gedichte von muhadditin eindeutig
ein Ubergewicht in frommen und erbaulichen Gattungen aufweisen.
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als als Dichter, hat er doch auch als Poet einen gewissen Ruhm errungen.
Alle seine Biographen erwdhnen seine poetischen Aktivititen, und ad-
Dahabi spricht sogar von “‘Asim ..., dem beriihmten Dichter”7. Die
Titigkeit als Dichter war somit, wie die lberlieferten Gedichte und alle
Biographen einstimmig bezeugen, Teil des Lebensentwurfs ‘Asims, ebenso
Teil also, wie seine fromme Titigkeit als Haditgelehrter. Und diese seine
poetische Tatigkeit konzentrierte sich nun gerade auf das Verfertigen von
Wein- und Liebesgedichten, wie dem folgenden:

[2] ‘Asim b. al-Hasan in der Harida III/1, S. 295

1 Das Achzen des Wasserrads am frithen Morgen und das Erschallen von Fléte und
Saite

2 und die Orte, die, wenn sie licheln, Zihne aus weissen und bunten Blumen ent-
blossen,

3 haben mich zum Nachbarn einer Weinpresse werden lassen, wo ich niemals aus
meiner Trunkenheit aufwache.

4 Dies ist meine Lebensweise, die ich beibehalten werde, solange man mir Leben
gewahrt!

Auch hier wieder Trunkenheit und Natur, diesmal zwar keine Erotik,
stattdessen aber Musik, die, wie wir noch sehen werden, bei manchen
Frommen ebenfalls als verwerflich galt. Und dies nun bezeichnet der
Dichter nicht etwa als voriibergehenden Genuss, sondern als seine ge-
wohnheitsmissige Lebensweise. Ein wahrhaft iiberraschendes Bekenntnis
eines frommen Haditgelehrten! Uberraschend ist aber nicht nur das Ge-
dicht und sein Dichter, sondern auch der Weg, auf dem das Gedicht in die
Sammlung des ‘Imadaddin gekommen ist. Das Gedicht ist nimlich zu-
ndchst keineswegs von Dichterkreisen aufgegriffen und tradiert worden,
sondern wiederum von Haditgelehrten weitergegeben worden und hat na-
tirlich auch einen Isnad, der von ‘Asim iiber den 541 a.H. verstorbenen
beriihmten Haditgelehrten Abl ‘Abdallah as-Sallal zu dem wegen seines

7 Al-‘Ibar 3/302: as-$a‘ir al-mashir. — Die Nachricht, dass sich ‘Asim auf dem
Sterbebett von seiner Dichtung distanzierte, indem er die Sammlung seiner Ge-
dichte “abwusch” (vgl. al-‘Ibar 3/302 etc.), d.h. austilgte (zu dieser Praxis vgl.
M. Chamberlain: Knowledge and Social Practice in Medieval Damascus, 1190-
1350. Cambridge 1994, S. 166f.), zeigt zum einen, dass auch ‘Asim eine gewisse
Widerspriichlichkeit in seinem Tun erkannte, zum anderen, dass seine weltliche
und seine religiose Tatigkeit nicht zwei unterschiedlichen Lebensphasen zuzu-
rechnen sind, sondern bis kurz vor seinen Tod parallel liefen.
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Buchs iiber das “Diktatkolleg” auch in Europa bekannten as-Sam‘ani (gest.
562 a.H.) reicht.

Dem Sam‘ani kamen nun aber angesichts dieses Gedichts doch Be-
denken, und er fiigte den bezeichnenden und hdchst erstaunlichen Satz
hinzu: “Er (‘Asim) hat feine Liebes- und Weingedichte verfasst. Es ist
aber nicht bekannt, dass er sich jemals auf diese Dinge eingelassen hitte”.
Ist dies nun die sozusagen positive Entsprechung des koranischen Vor-
wurfs an die Dichter, sie wiirden sagen, was sie nicht tun (Q 26/226)?
Wire also das poetische (Euvre ‘Asims nichts anderes als Fiktion, deren
angebliches Fehlen in der klassischen arabischen Literatur man immer
wieder beklagt hat,8 und die sich nun an iiberraschender und unerwarteter
Stelle wiederfindet, ndmlich in den Liebes- und Weingedichten?

Dagegen spricht aber der iiberaus realistische Eindruck, den ‘Asims
Gedichte machen, vor allem die Liebesgedichte, die nichts Fiktionales er-
kennen lassen. Bei dem folgenden Gazal z.B. wiirde man keine Sekunde
zogern, es fiir die Umsetzung eines eigenen Erlebnisses zu halten, wenn es
etwa von Abu Nuwas stammen wiirde (von dem es durchaus stammen
konnte):

[3] ‘Asim b. al-Hasan in al-Wafi 16/565

1 Meine Seele gibe ich fiir einen, den ich so iibermissig liebe, dass ich mich tiber
die Demut und Unterwiirfigkeit in meiner Liebe zu ihm beklagen muss.

2 Da kam er griissend und heilte mein Herz und gewiéhrte mir, nachdem er mich
vorher gemieden hatte, die Wohltat der Vereinigung mit ihm.

3 Und ich verbrachte die Nacht damit, an der Rose seiner Wangen zu riechen und
den niisselosen® Wein seines Mundes zu trinken.

Das Gedicht schildert — tibrigens wieder unter Bezugnahme auf die Natur
(ndmlich auf den Duft der Rose) und auf den Wein — in der iblichen de-
zenten Weise die Erfiillung der Liebessehnsucht in der korperlichen Ver-
einigung mit der geliebten Person. Hierfiir gibt es Vorbilder, etwa bei Abil

Vgl. z.B. G.E. von Griinebaum: Der Islam im Mittelalter. Ziirich 1963, S. 367.

9 Die Rede vom “Wein ohne Niisse” geht zuriick auf die Sitte, zum Wein auch
“Knabberzeug” zu reichen (vgl. z.B. Aba Nuwas: Diwan, Teil IV, Ed. G.
Schoeler, Wiesbaden 1982, s. 295 [Nr. 225/1]). In dem Gedicht ist aber kein
wirklicher Wein gemeint. Vielmehr steht der “Wein” als Metapher fiir den Spei-

chel der geliebten Person, und dies ist eben ein “Wein, zu dem keine Niisse ge-
reicht werden”.
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Nuwas oder Ibn al-Mu‘tazz, aber im grossen und ganzen war dies ein eher
seltenes Thema. Haiufiger sind Liebesgedichte, in denen iiber eine
unerfiillte Beziehung gesprochen wird, iiber den Schmerz der Trennung
und die Sehnsucht nach dem Geliebten. Tatsidchlich konzentrieren sich
andere Personlichkeiten der religiosen Sphdre, wenn sie denn uberhaupt
Liebesgedichte verfasst haben, meist auf solche eher elegischen Themen,
oder sie beschridnken sich auf Nasibe im altarabischen Stil. Es mutet
seltsam an, dass ‘Asim, wenn er fiktive Liebesgedichte hitte dichten
wollen, ausgerechnet solche dichtet, die den Stein des Anstosses un-
mittelbar zum Gegenstand haben, obwohl er mit elegischen Gedichten die
Gunst des Publikums ebenso hitte gewinnen kénnen, wie die Werke ande-
rer Dichter zeigen.

Regelrecht autobiographisch wirkt das folgende Gedicht, weil es sich
in Karh abspielt, der Vorstadt Bagdads, wo ‘Asim zu Hause war. Dass das
Gedicht an einen schiitischen Jiingling gerichtet ist und mehrere religiose
Anspielungen enthdlt, macht die Sache nicht unbedingt harmloser:

[4] ‘Asim b. al-Hasan in der Harida III/1, S. 298

1 Da ist ein schiitisches Gazellenkitz in Karh, das in seiner Geschmeidigkeit einem
Zweig dhnelt.

2 Es hatte sich mit mir verbunden, doch dann aus Uberdruss abgewandt — ach
hitte es sich doch bloss vorher nicht mir zugewandt!

3 Denn jetzt ist mein Herz wegen der Trennung von ihm und wegen seiner
tiberméssigen Abwendung jeden Tag voller Furcht.

4 Seine Blicke rufen, wenn sie mit ihrem Zauber die Liebenden in Versuchung
fithren: Oh ‘All!

Diese Verse erwecken nun keineswegs den Eindruck, Fiktion zu sein.
Dabei ist es fiir uns natiirlich unerheblich, was zwischen ‘Asim und ‘Ali
tatsdchlich geschehen ist, weil es uns nicht darum geht, den Ruf eines
Haditgelehrten in Zweifel zu ziehen. Wichtig ist vielmehr, dass aus diesen
Gedichten ein anderer Lebensentwurf, ein anderes Idealbild spricht als aus
den Prosaschriften von Vertretern eines asketischen Ideals. Wir werden
spater eine solche Schrift kennenlernen. In dieser Schrift wird besonders
die Gefahr beschworen, die vom Blick ausgeht, der der Anfang aller
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Fehltritte ist.10 Der Fromme muss es deshalb auf jeden Fall vermeiden,
hiibsche Frauen und Jiinglinge anzublicken. Der ebenfalls, aber offen-
sichtlich auf andere Art, fromme ‘Asim hat nun nicht nur solche Blicke
nicht gemieden, sondern sie sogar regelrecht zelebriert. Und dass dies
diesmal ganz gewiss keine Fiktion ist, wird durch eben jenen uns bereits
bekannten Haditgelehrten as-Sallal bestitigt, von dem as-Sam‘ani iiberlie-
fert: “Ich horte von Abli ‘Abdallah as-Sallal: ‘Asim ging durch die gati ‘at
al-lahm in Karh. Da erblickte er einen Béackerjungen, der ihm gefiel, und
er blieb ihm gegeniiber stehen, um ihn anzuschauen und war verwundert
liber dessen schone Gestalt. Da dichtete er aus dem Stegreif:

[5] ‘Asim b. al-Hasan in der Harida 111/, S. 295f.

1 Ich will Losegeld sein fiir einen Bécker, der durch seinen Glanz den Vollmond
beschamt.

2 Weil er sich schon lange von mir abwendet, habe ich genau das in meinem
Herzen, was er in seinem Ofen hat.!1

Dass sich ‘Asim sehr gerne und sehr genau umgeschaut hat, zeigt
schliesslich auch ein Epigramm iiber das Bad (lammam), das seine Pointe
aus dem Bild bezieht, wonach man ein hiibsches Gesicht bzw. allgemein
eine hiibsche Person mit der Sonne oder dem Mond vergleicht. Das Ba-
degedicht lautet:

[6] ‘Asim b. al-Hasan in der Harida III/1, S. 296

1 Ich denke an einen Versammlungsort, an dem sich, wenn die Leute
zusammenkommen, der Knecht und der Chef nicht voneinander unterscheiden.

p Und wenn man den Blick im Raum umherschweifen ldsst, siecht man vor lauter
Sonnen und Monden sonst schier gar nichts mehr.

10 Dies ist (ausgehend vom Gebot des “Niederschlagens des Blickes”, wie es in Q
24/30f. fiir Gldubige beiderlei Geschlechts formuliert wird) auch ein Grundthema
des Buchs Raudat al-muhibbin wa-nuzhat al-mustaqin des hanbalitischen Gelehrten
Ibn Qayyim al-Gauziyya.

11 Das Epigramm ist ein Stegreifgedicht, soll aber nicht wie ein solches aussehen.
Deshalb kann der Dichter im zweiten Vers von einer “langdauernden” Abwendung
sprechen, auch wenn er den Bicker zum erstenmal gesehen hat. Das, was der
Dichter im Herzen (bzw. der Leber, kabid) hat, ist (Liebes-)Glut.
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In diesem Gedicht macht ‘Asim zwar Gebrauch vom Stilmittel der Para-
doxie. Dennoch hat auch dieses Gedicht ganz und gar nichts Fiktives,
sondern beschreibt eine durch und durch wirkliche, vom Dichter sicher
zahllose Male erlebte Situation. Auch der versuchsweise eingefiihrte Be-
griff der Fiktion hilft also nicht, das Phdnomen der Dichtung unseres
Haditgelehrten und seiner Kollegen besser zu verstehen.

Vielleicht aber fiihrt uns eine Charakterisierung ‘Asims durch as-
Safadi weiter, die sich dhnlich auch bei anderen Biographen findet. As-
Safadi schreibt ndmlich: “Er (‘Asim) war wahrheitsliebend (sadiig), ent-
haltsam (‘afif) und den religiosen Dingen zugewandt (mutadayyin), hatte
aber zusitzlich Raffinement (zarf) und Esprit (utf)”.12 Das heisst also,
dass ‘Asim zwei Dinge miteinander vereinte, die normalerweise nicht
miteinander vereint sind, dass seine Personlichkeit zwei Ideale erfiillte, von
denen normalerweise hdchstens eines erfiillt werden kann. Damit scheint
das Wesen ‘Asims gut charakterisiert. Es bleibt aber noch herauszufinden,
wie diese Ideale im einzelnen beschaffen sind, vor allem aber, wie sie sich
in literarischer Produktion niederschlagen, denn darum geht es uns hier,
und darum ging es auch as-Safadi in seiner Charakterisierung.

Bevor wir aber im Stande sein werden, den Ort und die Funktion der
Gedichte ‘Asims in der damaligen Gesellschaft zu verstehen, muss ich
etwas ausholen. Wer immer sich mit einer vormodernen Kultur beschéaftigt
(also auch ein Européer, der sich mit der Zeit des Dreissigjdhrigen Krieges
beschiftigt), betreibt einen Kulturvergleich (auch wenn er sich dessen nicht
bewusst ist), d.h. er nimmt ein Phinomen der Zielkultur (der zu erfor-
schenden Kultur) und sucht nach einem entsprechenden Phdnomen der
Ausgangskultur, um ersteres benennen und verstehen zu konnen, oder aber
er nimmt ein Phanomen der Ausgangskultur und sucht ein entsprechendes
Phinomen der Zielkultur, das damit aber zwangsldaufig der Terminologie
und dem Vorverstindnis der Ausgangskultur unterworfen ist. Da ein
solches Vorgehen fast immer nach homologen Phdnomenen sucht (ich
werde den Begriff gleich noch erldutern), ist die Gefahr von Miss-
verstandnissen ausgesprochen gross. Das kann man an einem Beispiel aus

12 Vgl. al-Wafi 16/565 — Zur Bedeutung “Sensibilitat, Feinheit (des Geistes), Esprit”
von luff vgl. WKAS II 710 a 27ff. — Die komplexe Bedeutung von zarf ist mit
“Raffinement” nur anndherungsweise wiedergegeben. Zum Terminus vgl. Susanne
Enderwitz: Du fata au zarif, ou comment on se distingue? In: Arabica 36 (1989),
S. 125-142.
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der Biologie zeigen. In der Biologie spricht man von homologen und
analogen Organen. Homologe Organe sind Organe, die sich auf den glei-
chen Grundtyp zuriickfiihren lassen, aber in Gestalt und Funktion unter-
schiedlich sein konnen (z.B. die Vorderbeine der Sdugetiere und die Fligel
der Vogel). Analoge Organe sind solche, die die gleiche Funktion haben,
aber einen anderen Bauplan und eine andere Herkunft haben (z.B. die
Fliigel der Insekten und die der Vogel).

Oft verfiahrt man bei einem Kulturvergleich nun dergestalt, dass man
nach homologen Phinomenen fragt. Man kennt etwa eine christliche
Theologie und sucht nach einer islamischen, der man, nachdem man sie
gefunden hat, automatisch unterstellt, siec miisse, da es ja eine Theologie
ist, dieselbe Funktion in der islamischen Kultur haben wie die Theologie in
der christlichen Kultur. Man sucht und findet eine vormoderne arabische
Literatur und meint, diese Literatur miisse dieselbe Funktion und
denselben “Bauplan” haben wie die europdische. Wo sie davon abweicht,
wird dies oft als Mangel betrachtet. Das ist nun aber gerade so, als wiirde
man sagen — um im biologischen Beispiel zu bleiben —, dass Vogel be-
sonders missgliickte Produkte der Evolution sind, weil ihre Vorderbeine
mit Federn bedeckt sind und deshalb zum Laufen und Greifen untauglich
sind.

Solche Missverstandnisse, wie sie in den Kulturwissenschaften gar
nicht so selten sind, kénnen nur vermieden werden, wenn man die homo-
loge Betrachtungsweise um eine analoge Betrachtungsweise erginzt, also
mit der Moglichkeit rechnet, dass eine bestimmte kulturelle Funktion an
einem anderen Ort oder zu einer anderen Zeit durch ein Phidnomen erfiillt
wird, das einen anderen Bauplan und eine andere Herkunft hat. Es ist iib-
lich, ein Phdnomen der Ausgangskultur herzunehmen und nach einem
gleich gestalteten Phianomen der Zielkultur zu suchen. Wird man nicht
fiindig, behauptet man, dieses Phinomen gibe es in der Zielkultur nicht.
Aussagen wie “in der arabischen Literatur/Kultur/Gesellschaft gab bzw.
gibt es dies und jenes nicht” miissen deshalb stutzig machen. Richtiger
wire es, die Funktion dieses Phianomens in der Ausgangskultur zu be-
stimmen und nach einem Phinomen der Zielkultur zu suchen, das dieselbe
Funktion erfiillt, aber ganz anders gestaltet sein kann.

Nachdem wir auf der Suche nach der Funktion der Gedichte des
‘Asim mit dem Begriff der Fiktion nicht zum Ziel gekommen sind, wollen
wir nach diesen Pramissen noch einen Versuch mit einem anderen Phi-
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nomen wagen, das es in der vormodernen arabischen Literatur augen-
scheinlich gleichfalls nicht gibt und das in der Tat in diesem Zusammen-
hang zunichst deplaziert erscheinen mag. Ich spreche von der Uropie. In
einer Utopie driicken Menschen ihre Vorstellung, ihr Bild von einem
Idealzustand von Mensch und Gesellschaft aus. Dieses Bild kann be-
kanntlich ganz unterschiedlich sein und sich in ganz unterschiedlicher
Form niederschlagen. In den europdischen Utopien dominieren, stark
vereinfacht, zwei Idealbilder, nimlich das von einer gerechten Gesellschaft
und das von einer Gesellschaft ohne Zwinge (vor allem ohne Se-
xualfeindlichkeit: Arkadien). In der utopischen Literatur wird dieses Ide-
albild in eine ferne (vergangene oder zukiinftige) Zeit oder in ein fernes
Land verlegt, wobei man sich fast immer der Irrealitdt bewusst ist und man
die Tatsache, dass dieser Zustand unerreichbar — also eben “utopisch” —
ist, immer wieder betont.

Fragen wir also: Welche Vorstellungen vom Idealzustand von Mensch
und Gesellschaft gab es in der islamisch-arabischen Kultur, und wodurch
wurde dieses Bild vom Idealzustand vermittelt?

Ich glaube, dass eine Betrachtungsweise der islamischen Kultur als
homolog zu einer christlichen (und “mittelalterlichen”) Kultur (also einer
religiés determinierten) bislang verhindert hat, dass man mehr als nur die
halbe Antwort auf diese Frage gegeben hat. Betrachtet man das gesamte
Schrifttum dieser Kultur, dann stellt man fest, dass es mindestens zwei
verschiedene in der Gesellschaft wirksame Idealbilder gegeben hat, ein
religioses namlich und ein — sozusagen — sdkulares. Das géngigste reli-
giose Idealbild findet ihren Niederschlag in der sari‘a, die ja nicht eigent-
lich ein religioses Gesetz ist, sondern das Ideal einer Gesellschaft, die
gottgegebenen Gesetzen folgt und dadurch Heil erlangt. Diese Seite ist
relativ gut erforscht, die einschlidgigen Schriften sind weithin bekannt und
wir brauchen deshalb hierauf nicht mehr ausfihrlich eingehen.

Das andere Idealbild aber, das in weiten Gesellschaftskreisen (also bei
weitem nicht nur in der Oberschicht) mindestens ebenso wirksam war, ist
ein sdkulares. Es ist natiirlich niemals so sorgfiltig kodifiziert worden wie
das religiose, fand aber seinen Niederschlag in Tausenden und Aber-
tausenden von Gedichten iiber das Glick in Liebe, Wein und Natur. Eine
besonders iibersichtliche und umfassende Formulierung dieses Ideals ver-
danken wir dem Syrer as-Sari ar-Raffa’. Dieser Mann, der etwa um das
Jahr 970 gestorben ist und es vom Flickschneider zum Hofdichter bei Saif-
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addaula gebracht hat, ist Verfasser einer Anthologie, die in vier Biichern
die wichtigsten Bestandteile des weltlichen Ideals vereint. Das Buch heisst
al-muhibb wa-l-mahbiib wa-I-masmiim wa-I-masritb und behandelt, wie der
Titel schon sagt, die Liebe, die Natur (al-masmim d.h. das, was gut riecht,
also vor allem Blumen) und den Wein.13 In den Vorworten zu den
Kapiteln mit den Blumen- und den Weingedichten wird in ausgefeilter
Reimprosa das Bild eines arabischen Arkadien gezeichnet, das, kurz zu-
sammengefasst, so aussieht: Es ist Friihling. Die lauen Liifte des Zephyrs
tragen den Duft der Blumen mit sich. Man sitzt inmitten eines Gartens mit
Bichen kiihlen Wassers, trinkt alten Wein, der von hiibschen Maddchen und
Jinglingen eingeschenkt wird. Dazu erklingt Musik und Gesang und man
ist im Kreis von kultivierten Zechgenossen, mit denen man Gedichte
austauscht. Es ist dies also genau der Zustand, den auch die Wein- und
Liebesgedichte ‘Asims ausmalen.

Die Frage, wieweit ein solches Bild fiktiven Charakter hat, ist ne-
bensédchlich. Denn beide Idealbilder der arabisch-islamischen Gesellschaft
zeichnen sich dadurch aus, dass sie partiell durchaus realisierbar sind.
Dadurch unterscheiden sie sich aber von den Utopien Europas. In den eu-
ropdischen Literaturen versteht man unter “Utopie” eine “nur in gedankl.
Konstruktion in e. imaginierten, rdumlich oder zeitlich entfernten Welt
erreichbaren, praktisch nicht zu verwirklichenden Idealzustand von
Menschheit, Staat und Gesellschaft”.14 Eine Utopie, die in fernen Zeiten
und Orten stattfindet, gibt es in der arabischen Literatur in der Tat nicht.
Der “utopische Ort” der arabisch-islamischen Kultur ist sozusagen in ihrer
eigenen Mitte gelegen. Eine homologe Betrachtungsweise vermag hier nur
ein Defizit aufzuzeigen. Eine analoge Betrachtung fiihrt uns aber zu
Phidnomenen, die wir ihrer Andersartigkeit wegen vielleicht nicht mehr
“Utopie” nennen kdanen, die aber doch genau deren Funktion einnehmen.

Aber wenngleich auch die Idealbilder in der arabisch-islamischen
Kultur nicht in die Ferne projiziert werden, sind sie dennoch nicht voll-
standig realisierbar. Es bleibt ihnen ein utopischer Rest. Kleine, aber un-
abanderliche Umstinde verhindern ihre Verwirklichung. Das weltliche
Arkadien-Ideal ist, wie dies von as-Sarl deutlich zum Ausdruck gebracht

13 Vol. I-III Ed. Misbah Galawungi, Vol. IV Ed. Magid Hasan ad-Dahabi. Damaskus
1985-86.

14 Gero von Wilpert: Sachwdrterbuch der Literatur. Stuttgart 1989, S. 986 a.
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wird, nur in der Jugend zu verwirklichen. Seine vollstindige Verwirkli-
chung wird also durch die unvermeidliche Tatsache des Alterns verhin-
dert.15 Lediglich durch die Kultivierung einer #sthetischen Lebensform
lasst sich ein Stiick davon in fortgeschrittenere Lebensstadien iiberfiihren.
Diese Kultiviertheit aber, die sich vor allem in der Fahigkeit zu dichten
zeigt, ist etwa das, was der schon erwihnte arabische Begriff des zarf
ausdriickt.

Das andere Ideal, das religiose sari‘a-Projekt, scheitert seinerseits
daran, dass es schlechte Menschen gibt und immer geben wird. Auch hier
ist nur eine Anndherung moglich. Dass beide Ideale auf Erden nicht zu
verwirklichen sind, wird — anders als in Europa — meist bedauernd ak-
zeptiert, und nur vergleichsweise selten wird versucht, eine dieser Vor-
stellungen zu bekdmpfen. Doch es geschieht etwas anderes. Es kommt
stattdessen immer wieder zu Versuchen, beide Utopien miteinander zu
kombinieren, was im Grunde der Lebensentwurf von ‘Asim zu sein
scheint. Natiirlich geht das nicht. Und wir sahen, auf welch wenig glaub-
hafte Weise die Biographen ‘Asim in Schutz nehmen miissen. Aber den-
noch hat jeder seiner frommen Schiiler und Biographen den Versuch
‘Asims bewundert, beide Ideale in sich zu vereinen.

‘Asim war selbstverstindlich nicht der einzige, der sich an einer sol-
chen Synthese versucht hat. Schliesslich waren beide Idealvorstellungen
allgemein giiltig und anerkannt, und es ldsst sich immer wieder feststellen,
dass ein jeder (zumindest in der stadtischen Gesellschaft) beiden Modellen
in der einen oder anderen Form mit dem einen oder anderen Schwerpunkt
nacheiferte. ‘Asim nimmt lediglich unter den schreibenden Religions-
gelehrten eine Sonderstellung ein mit seiner unverbliimten Verherrlichung
eines sikularen Arkadiens.16

15 Dadurch, dass in vielen Liebesgedichten die Unerfiilltheit der Beziehung (die aber
seit Abu Nuwas fast immer als prinzipiell realisierbar zu denken ist) beklagt wird,
wird gleichzeitig die Schwierigkeit der Realisierung des Arkadien-Ideals themati-
siert.

16 Die drei hier vorgestellten dichtenden Religionsgelehrten stellen {iberhaupt keine
Ausnahme dar. Schon ein fliichtiger Blick in rigal-Werke zeigt, dass ein grosser
Prozentsatz der muhadditun und fugaha’ kinstlerisch anspruchsvolle sdkulare
Dichtung verfasst hat. Der Imam a$-Safi‘i (st. 204/820) hatte noch stirkere Skru-
pel und u.a. gedichtet: “Wenn die Dichtung nicht Schande iiber die Gelehrten
(‘ulama’) bringen wiirde, wire ich heute ein besserer Dichter als Labid” (Diwan
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Eine, wie mir scheint, besonders gliickliche Verbindung der sékularen
und der religidsen Sphire gelang dem in Bagdad gebiirtigen, aber in
Damaskus ansdssigen Abll 1-Muzaffar Muhammad ibn As‘ad, bekannt als
Ibn al-Hakim,17 der im Jahr 567/1171-2 iiber achtzigjihrig verstorben ist.
Dieser Muhammad ibn As‘ad war hanafitischer Rechtsgelehrter (fagih) und
wirkte vor allem als anscheinend sehr populdrer Prediger (wa‘iz) an
mehreren Medresen von Damaskus. Seine literarische Bildung muss ausge-
zeichnet gewesen sein. ‘Imadaddin schreibt, Muhammad sei min zurafa’
al-‘ulama’ wa-‘ulama’ az-zurafa’ gewesen.18 Ibn As‘ad verfasste Kom-
mentare zum Koran, zu Hadit- und Fighwerken sowie zu den Maqamen al-
Hariris. 19

Es versteht sich von selbst, dass ein so umfassend gebildeter Mann
Gedichte verfasst hat. Und es scheint auch, dass der Beruf des Predigers
seine Spuren in diesen Gedichten hinterlassen hat, vor allem in einigen
Gedichten, die man der “Gedankenlyrik” zuordnen kann.20 Deren Haupt-
anliegen scheint die Warnung vor dem “sorglosen Dahinleben” (gafla)
gewesen zu sein, ein Thema, das Muhammad gleich in einer ganzen Serie
von Epigrammen behandelt hat, z.B. in folgendem:

[77 Muhammad ibn As‘ad in der Harida 111/1, S. 270

1 Oh du, der du achtlos in den Tag hineinlebst (ya gafilan), der du nicht weisst,
wann du sterben wirst und man dich begrébt:
2 Sei nicht so sorglos (la tagfulanna), denn dafiir ist das Leben zu kurz!

al-Imam as-Safii. Ed. Emil Badi* Ya‘qib. 2. Druck Beirut 1994, Nr. 47/1).
Deshalb hat er zumeist zuhdiyyar oder ahnliche parédnetische Verse verfasst. Im-
merhin werden aber auch zwei gazal-Gedichte von ihm iiberliefert (ebd. Nr. 70
und Nr. 178, vgl. auch Nr. 51).

17 Vgl. Harida 111/1, S. 266-273. Ausserdem u.a.: Sadarat ad-dahab 4/218, al-‘Ibar
4/199, al-Lubab 1/313, al-Wafi 2/203, Tabagat al-mufassirin 90-92; Ibn al-Qifti,
Gamaladdin ‘Ali b. Yusuf: Al-Muhammadiin mina $-Su‘ara’ wa-as‘aruhum. Ed.
Riyad ‘Abdalhamid Murad. Damaskus 1975, S. 208-211.

18 Handa 111/1, S. 266.
19 Vgl. al-‘Ibar 4/199 und Tabaqat al-mufassirin 91.

20 Solche Gedichte bei Ibn ar-Rami s. Gregor Schoeler: Ibn ar-Riumi's Gedicht iiber
die Dichtung und seine Gedankenlyrik. In: Festschrift Ewald Wagner zum 65.
Geburtstag. Hg. von W. Heinrichs und G. Schoeler. Bd. 2: Studien zur arabischen
Dichtung. Beirut 1994 (Beiruter Texte und Studien, Bd. 54), S. 318-336.
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Oder in folgendem:

[8] Muhammad ibn As‘ad ebd.

1 Die betriibtesten Menschen, die, die am traurigsten sind, wenn sie sterben
miissen,

2 sind die, die achtlos dahinleben und der Zeit nicht zuvorkommen, ehe sie
vergeht.

Diese vielleicht nicht allzu originellen Epigramme wirken auf uns zunichst
in der Tat wie Ermahnungen eines Predigers, zumal der Begriff gafla auch
in der islamischen Ethik eine wichtige Rolle spielt. Der hanbalitische
Religionsgelehrte Ibn al-Haffaf, ein Zeitgenosse unseres Muhammad ibn
As‘ad, hilt die gafla fiir eines der grossten Ubel. Mit gafla meint Ibn al-
Haffaf einen Zustand, in dem man nicht an Gott und sein Gesetz denkt und
damit in Gefahr gerit, aus dieser Unachtsamkeit eine Siinde zu begehen.21
Ob Muhammad ibn As‘ad dasselbe meint, oder ob man seine Epigramme
nicht eher als Aufforderung zum carpe diem lesen muss? Wie man sieht,
sind die beiden Ideale gar nicht immer so einfach voneinander zu
unterscheiden! Dass bei Muhammad ibn As‘ad aber vielleicht doch das
weltliche Ideal im Vordergrund gestanden haben konnte, wenn er dazu
auffordert, die Zeit zu nutzen, legt folgendes Gedicht nahe, dass
unmittelbar hinter der gafla-Warnung steht und in dem gleichfalls dazu
aufgefordert wird, zu handeln, ehe die Zeit vergeht:

[9] Muhammad ibn As‘ad in der Harida 111/, S. 271

1 Oh mein Zechgenosse: Bring Wein (rah) herbei, denn es ist schon Abend (rawah)
geworden,

2 und schenk ihn mir ein in der Dunkelheit der Nacht, denn schon wird’s wieder
Morgen!

3 Ein Wein, gemischt mit Tranen, ist nichts siindhaftes.

Bei Muhammad ibn As‘ad steht nicht, wie bei ‘Asim, die Verherrlichung
des Lebensgenusses im Vordergrund. Seine Gedichte sind vielmehr voll
von Melancholie iber die Fliichtigkeit dieses Genusses. Deshalb hat er
selbstverstindlich auch das beliebte Thema der Klage iiber die Verging-

21 Vgl. Salwat al-ahzén S. 27.
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lichkeit der Jugend und das graue Haar des Alters aufgegriffen.22 Man
beachte auch den rithrenden Schlussvers des zitierten Weingedichts, in dem
Muhammad kategorisch die Vereinbarkeit des religiosen und des sdkularen
Ideals postuliert, weil ja das sdkulare Ideal in seiner Verginglichkeit nie
restlos zu verwirklichen ist.

Hierzu passt gut, dass auch die wenigen von Muhammad ibn As‘ad
iiberlieferten Liebesgedichte melancholischen Charakter haben. Etwa das
folgende:

[10] Muhammad ibn As‘ad in der Harida 111/1, S. 27123

1 Oh du hiibscher, dessen Schonheit Gott vollkommen und einzigartig gemacht hat:

2 Darf ein von Liebe erfiillter, einer, der sich in Sehnsucht nach dir verzehrt, auf
die Vereinigung mit dir hoffen?

3 Wenn dies geschieht, dann werde ich in den Garten der Schonheit weiden.

4  Ja, wenn ich mich an einem Versprechen von dir erfreuen konnte, wire ich schon
zufrieden.

5  Wenn du mir aber sowohl die Vereinigung als auch das Versprechen verweigerst,
sag an: Was soll ich dann tun?

Dass, wie es im ersten Vers heisst, Gott der Urheber der schonen weltli-
chen Dinge ist, wird in der Liebes- und Weindichtung immer wieder er-
wihnt und ist kein Spezifikum der Dichtung eines Religionsgelehrten.
Dieser Topos zeigt aber auch, wie nahe das religiose und das sdkulare
Ideal einander kommen konnen.

Ein besonders schones Beispiel der Verkniipfung beider Utopien hat
Muhammad ibn As‘ad in seinem langen Preisgedicht auf die Stadt Da-
maskus geliefert, das uns im 7arih madinat Dimasq des Ibn ‘Asakir iiber-
liefert wird. In diesem Gedicht fithrt uns der Dichter in einer Einleitung
nach Art eines Nasib von der Wiiste zunichst in die Stadt Bagdad, die ja
die Geburtsstadt des Gelehrten war. Seine Geliebte wirft ihm nun vor, dass
er sie und Bagdad verlassen hat. Hier nun leitet der Dichter iiber zu einem
Preis der Stadt Damaskus, deren Schonheiten ihn von Bagdad fortgelockt
haben. Der Schluss des Gedichts lautet:

22 Harida 111/1, S. 270.

23 In den Tabaqat al-mufassirin wird Ibn As‘ad zwar einerseits Lassigkeit in religio-
sen Dingen vorgeworfen (S. 91), auf der folgenden Seite aber genau dieses Ge-
dicht zitiert (ohne Vers 4, sonst keine Var.).
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[11] Muhammad ibn As‘ad im Tarih madinat Dimasq 11/1, S. 175ff.

12
13
14
15
16
17
18
19

20
21

22

23

24

25

26

Da sprach ich: Gewiss doch, (Bagdad) ist ein Paradies ($anna), und nur ein
Dummkopf kann abfillig dariiber sprechen.

Doch haben mich schone Dinge voll Glanz in Nairab dazu gebracht, Bagdad zu
verlassen,

und in al-Mizza, dem Paradies (al-ganna), wo man das Leben geniesst, und in
der wunderbaren “Anhéhe” (as-Saraf),

und in as-Sahm mit den Friichten, die dem, der sie pfliickt, das Wasser im Mund
zusammenlaufen lassen, und mit den guten Aprikosen,

auf deren Baumen Vogel ihre entziickenden Melodien singen.

Wie manche Nachtigall hat unser Gemiit erregt und wie manche Taube,

und wie manch einer, der dort seine Ergriffenheit ausdriickt, wie manch ein
Sanger und manch einer, der Wunderbares hervorbringt,

mit seiner Stimme, an der man Genuss findet, deren Gesang unerhdrt ist und die
man als siiss empfindet.

Die Bliiten verbreiten dort Moschus- und zarnab-Duft, wenn der Zephyr weht.
Und die Flisse der Stadt Damaskus, die, siiss zu trinken, zu ihren Heimstitten
fliessen,

stehen einem Mann bei, der von einem Ort besessen ist, so wie ein Schwérmer,
einer, der den Verstand verloren hat, besessen ist.

Und weder im Osten noch im Westen gibt es etwas, was sich mit der grossen
Moschee (dieser Stadt) vergleichen liesse.

Solche Leute wie hier gibt es, wenn man vergleicht, nirgendwo mehr — freue
dich und staune iiber sie!

Und wenn einer (von ihnen) dariiber schwarmt, wieviel Religion (din) und
Trefflichkeit (hair) sich bei ihnen findet, so liigt er nicht!

Darum verlange von mir nicht, dass ich (diese Leute) verlasse, denn ein solches
Verlangen wire der Gipfel der Missgunst!24

Damaskus wird hier als eine Stadt geschildert, in der beide Ideale gleich-
zeitig verwirklicht sind. Da nun aber Wein und allzu viel Erotik mit dem
religidsen Ideal nicht kompatibel sind und da dieses Gedicht einen 6ffent-
licheren Charakter hat als die eher privaten Liebes- und Weingedichte,
konzentriert sich der Dichter auf die librigen Bestandteile des sdkularen

24

Die im Gedicht genannten Orte wie Nairab, al-Mizza und a$-Saraf liegen in der
Umgebung von Damaskus, also in der Guta und an den Hangen des Qasyun-Ge-
birges. — V. 14: Der Text der Ed. ist metrisch nicht in Ordnung. Ich verbessere
zu: wa-bi-lI-Mizzati I-gannati I-mustalad/dati I-“aisi wa-s-Sarafi I-mu‘gibi//. — V.
17: Die Nachtigall wird zweimal genannt (bulbul und hazar), in der Ubs. einmal
weggelassen. — V. 18: Statt wa-kam mu ‘ribin fiha ‘an Sagan lies evtl. ... fihi ‘an
Sagwihi. — V. 20: Zu zarnab vgl. A. Dietrich: Die Ergdnzungen Ibn Gulguls zur
Materia medica des Dioskurides. Gottingen 1993, S. 46 f.
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Arkadien: Girten, Blumen, Friichte, Vogel, Biache und Musik. Und dieses
sinnlich-hedonistische Damaskus wird véllig bruch- und widerspruchslos
erganzt durch das Damaskus, in dem das Projekt einer Gemeinschaft, die
dem Gesetz Gottes folgt, verwirklicht ist. Als Symbol hierfiir steht die
Umayyadenmoschee, die fiir Muhammad die schonste Moschee der Welt
ist. Wir konnen es dem Dichter nicht verargen, dass er dieses Paradies
nicht verlassen will.

Fiir Muhammad ibn As‘ad gehort die Musik ebenso wie fiir ‘Asim
zum Bild eines erfiillten Diesseits dazu. Das ist nicht selbstverstidndlich.
Ganz anderer Meinung ist hier der schon mehrfach erwihnte hanbalitische
Haditgelehrte al-Mubarak ibn Kamil al-Haffaf (st. 543/1148).25 Sein Ideal-
bild ist von der spezifisch hanbalitischen Idee einer, wie man vielleicht
sagen konnte, transzendentalen rauhid-Spiritualitit gepragt, die er in einem
ethischen Traktat, einer Art Ermahnungs- und Erbauungsschrift nieder-
gelegt hat, die den Titel trdagt: “Trost im Kummer tber die Vermeidung
des Umgangs mit Jiinglingen und Frauen”. Die Vorschriften, die sich in
dieser Schrift finden, muten rigoristisch an. Da die Wurzel allen Ubels die
gafla ist, muss man stindig Gottes eingedenk sein und versuchen, jede
Gelegenheit zu meiden, in der man in Versuchung gebracht werden
konnte. Besonders muss man seine Blicke hiiten, muss sie immer nieder-
schlagen, sobald eine Frau oder ein Jiingling in die Ndhe kommt — wobei
letzteres noch gefdahrlicher ist, weil Jiinglinge ja nicht verschleiert sind.
Ein Ort allerhochster Gefahrlichkeit ist deshalb das Bad, dem Ibn al-Haffaf
gleich mehrere Kapitel widmet. Hier darf man natiirlich nichts anfassen,
vor allem aber darf man nicht schauen! Erinnern wir uns dagegen an
‘Asims Augenlust!

Aber nicht nur das Auge, auch das Ohr ist eine Pforte fiir die Ver-
fihrungen des Satans. Wihrend ‘Asim dem Klang von Fléte und Laute
lauscht, schreibt Ibn al-Haffaf: “Man hiite sich vor dem Klang der Laute
und der Flote ... davor, dem Gesangsvortrag von Gedichten zu lauschen,
die Gefiihlsregungen und Liebesleidenschaft erregen”.26 Nicht nur die

25 Vgl. al-Muntazam 10/137, Sadarar ad-dahab 4/135f., ad-Dail vgl. Index, George
Makdisi: Ibn ‘Aqil et la résurgence de l'Islam traditionaliste au Xle siecle.
Damaskus 1963, S. 9 mit Anm. 1.

26 Salwat al-ahzan S. 42; ausfiihrlicher noch S. 107ff.
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Themen der Gedichte seiner Kollegen waren also Ibn al-Haffaf suspekt,
sondern schon die Tatsache, dass sie iiberhaupt gedichtet haben!

Freilich darf man Ibn al-Haffaf auch nicht als geistlos eifernden Rigo-
risten abtun. Denn hinter diesem Rigorismus steckt immerhin auch ein
Ideal, das Idealbild von Menschen niamlich, deren Herz von der Liebe zu
Gott erfiillt ist, und dies bis zu einem Grad, dass nichts anderes mehr ne-
ben dieser Liebe Platz hat.27 Aber durch die Verabsolutierung dieser Seite
verliert die Vision Ibn al-Haffafs die Humanitit, die seine dichtenden
Kollegen auszeichnet. Und anders als bei den nicht-hanbalitischen Mysti-
kern dieser Zeit verhindert das hanbalitische Bild eines vollkommen trans-
zendenten Gottes die Vorstellung vom Diesseits als Manifestation des
Gottlichen, die den Immanenzmystikern eine ganz eigene Verschmelzung
der Arkadien-Vorstellung mit dem religiosen Ideal ermoglicht hat.

Es scheint, als wiirde Ibn al-Haffaf seinen Popularititshohepunkt heu-
te erleben, denn zu seinen Lebzeiten war weder er selbst eine besonders
geachtete Personlichkeit, wie der auffillige Mangel an lobenden Epitheta in
seinen Biographien zeigt, noch waren seine Ideen aussergewohnlich weit
verbreitet, denn sein Rigorismus ist alles andere als reprisentativ fiir die
vormoderne islamische Welt. Die islamische Kultur (nicht nur) jener Zeit
war vielmehr, wie wir sahen, vielgestaltig und wies deutliche pluralistische
Zige auf (soweit man einen solchen Ausdruck auf vormoderne Kulturen
iberhaupt anwenden kann).

Erstaunlich ist, dass sich selbst innerhalb einer so kleinen und ideo-
logisch so eng definierten Gruppe wie der der hanbalitischen Religionsge-
lehrten diese Vielfalt bemerkbar macht. Ein Zeitgenosse des Ibn al-Haffaf
war niamlich der hanbalitische Rechtsgelehrte Abu 1-Hattab Mahfuz ibn
Ahmad al-Kalwadani?8 (st. 510/1116). Dieser Kalwadani war nun von
ganz anderem intellektuellem Kaliber als Ibn al-Haffaf. Georges Makdisi
etwa rechnet al-Kalwadani zu den Protagonisten der Erneuerung des
Hanbalismus im 12. Jh.,2% und al-Kalwadani gehort auch wieder zu den

27 Ebd. S. 21f.

28 Auch al-Kalwadi und anders. Die Form “Kalwadani” verwendet er selbst von sich
in seinem versifizierten Glaubensbekenntnis, vgl. al-Muntazam 9/192. Zu ihm vgl.
u.a. Harida TI1/1, S. 38-47, ad-Dail 143-154, al-Muntazam 9/190-193, Sadarat
ad-dahab 4/27f., al-‘Ibar 4/21, al-Lubab 3/49; EIZ 4/513 b (P. Nwiya).

29 Vgl. George Makdisi: Ibn ‘Aqil (wie Anm. 25), S. 259-263.
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dichtenden Religionsgelehrten. Er hat es sogar geschafft, seinen religidsen
Beruf mit seinen dichterischen Neigungen zu vereinen. So gibt es von ihm
ein inhaltlich wichtiges hanbalitisches Glaubensbekenntnis in Kamilversen,
und auf eine in Versform gestellte Frage hat er eine ebenfalls gereimte
farwa gegeben.30 Daneben hat al-Kalwadani ganz weltliche Dichtung
verfasst, wenn auch etwa folgendes Gedicht durchaus erbaulichen Charak-
ter hat. Es ist eine geschickte und originelle Mischung aus dem Genre der
Askesegedichte (zuhdiyyat) einerseits und dem apologetischen Epigramm
andererseits. Ich zitiere das Gedicht vor allem deshalb, weil es zeigt, dass
sich al-Kalwadani an Originalitdt durchaus mit professionelleren Dichtern
messen konnte.31

[12] al-Kalwadani in der Harida IIl/1, S. 45

Auf eine Eule, die sich in der Ruine des “griinen Gewoélbes” (al-qubba al-hadra’)
eingenistet hatte:

1 Oh Eule des griinen Gewdlbes: Ich habe dich liebgewonnen, wihrend man Eulen
sonst als abstossend empfindet.

2 Oh du, die du bei mir durch deinen traurigen Gesang ein Gefiihl der Sehnsucht
erzeugst: An dir ist — Gott behiite! — nichts Hassliches und du bist kein tibles
Vorzeichen!

3 Du hast dem irdischen Tand entsagt, und deine Entsagung (zuhd) hat dich in einer
Ruine Wohnung nehmen lassen. So sei denn geschmiht, wer immer dich
schmaht!

4  Ich habe dich unter allen Vogeln am meisten liebgewonnen. Wenn einer mich
deswegen tadelt, zeugt dieser Tadel fiir eine schlechte Gesinnung!

Ich mochte schliessen mit einem Liebesgedicht al-Kalwadanis, das offen-
sichlich grossere Popularitit genoss.32 Es lautet:

[13] al-Kalwadani in der Harida I1I/1, S. 41f.

1 Wenn du, mein Freund, iiber meine Liebesleidenschaft Bescheid weisst, dann
tadle mich nicht wegen meiner Liebe.

30 Die farwa in der Harida 111/1, S. 40; das Glaubensbekenntnis u.a in al-Muntazam
9/191f., vgl. auch GAL S I 687.

31 Zit. auch Sibt ibn al-Gauzi: Mir'ar az-zaman. Haydarabad 1952, Bd. VIII S. 68
mit mehreren Textvarianten.

32 Ausser in der Harida noch zit. ad-Dail S. 147 (mit wenigen Textvarianten).
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2 Wenn du aber nicht weisst, was mir widerfahrt, dann schau her, damit du siehst,
wie meine Tréanen fliessen!

3 Man hat mich getdtet durch Abwendung und Hartherzigkeit. Und dadurch, dass
man mich getotet hat, hat man die unantastbaren Rechte verletzt.

4  Oh du, der du fiirchtest, bei der Vereinigung mit mir33 eine Siinde (itm) zu
begehen: Fiirchtest du nicht die Siinden, die du begehst, wenn du mein Blut
vergiesst?

5 Gesetzt, ich finde mich damit ab, dass du mein Morder bist: Findest du dich
damit ab, ein Ubeltiter (zalim) zu sein?

6  Fragt doch die Sterne, wie es nach der Trennung von euch um meinen Schlaf
steht: Hat meine Seite etwa Ruhe gefunden, haben sie mich etwa jemals schlafend
gesehen?

7  Und stellt euch nur dem Nordwind entgegen, damit ihr in ihm die heissen Winde
spurt, die von der Hitze meiner Atemziige herkommen!

8  Und dieses Gebiisch da: Fragt doch das Gebiisch, ob ich den Tauben darinnen
etwa nicht das Klagen beigebracht habe?!

9  Ich habe doch in ihrer Mitte, seit ich von euch getrennt bin, Trauerfeiern fiir
mein Herz veranstaltet!

Das Gedicht zeigt mehrerlei. Zum einen zeigt es, dass al-Kalwadani auch
in traditionellen Gattungen ein Meister war. Mir scheint besonders die
Anrufung der Natur als Zeugen fiir die Liebe des Liebenden in den Versen
6-8 originell zu sein, wobei jedem Phinomen jeweils ein Vers gewidmet
ist, das letzte aber in zwei Versen ausklingt. Eigentlich recht konventionell
ist der Vorwurf an den Geliebten in Vers 4, dass er durch sein Hinhalten
den Liebenden totet und damit eine schwerere Siinde begeht, als wenn er
sich ihm hingeben wiirde. Im Munde eines fagihs, dessen fatwas beriihmt
und oft eigenwillig waren,34 hort sich dies aber doch recht seltsam an.
Dann zeigt das Gedicht, welches Mass an Kultiviertheit und Weltoffenheit
selbst in hanbalitischen Kreisen moglich war, und dies zu einer Zeit, die
oft als Periode des Elends und Verfalls in den schwirzesten Farben gemalt
wird. Und schliesslich ist dieses Gedicht ein weiteres Zeugnis fiir die
selbst bei Religionsgelehrten vielfach anzutreffende riickhaltlose Akzeptanz
eines Ideals diesseitigen, sikularen Gliicks, ein Element, das sehr zur
Humanitit des vormodernen Islam beigetragen hat und das heute immer
mehr in Gefahr gerit, vergessen zu werden.

33 So der Text in ad-Dail (wash), die Harida hat waslin.

34 Eine Reihe von Fillen, in denen al-Kalwadani von der iiblichen Meinung abwich,
sind ad-Dail S. 147-153 aufgelistet.



RAFFINEMENT UND FROMMIGKEIT 295

ABGEKURZT ZITIERTE LITERATUR

ad-Dail = Ibn Ragab, Zainaddin Abu 1-Farag al-Hanbali: Kitab ad-Dail ‘ala tabaqgat
al-hanabila. Tome 1: 460-540/1067-1145. Ed. Henri Laoust und Sami Dahan. Da-
maskus 1951.

Harida 111/1 = ‘Imadaddin al-Isfahani: Haridat al-qasr wa-garidat al-‘agr. Teil 111, Bd.
1. Ed. Muhammad Bahgat al-Atari. Bagdad 1976.

al-‘Ibar = ad-Dahabi, Samsaddin Muhammad: al-‘Ibar Jfi habar man gabar. Ed.
Salahaddin al-Munaggid. Bd. 1-5. Kuwait 1960-66.

al-Lubab = Ibn al-Atir, ‘Izzaddin Abu 1-Hasan ‘Ali: al-Lubab fi tahdib al-ansab. Ed.
Husamaddin al-Qudsi. 3 Bde. Kairo 1356-69/1937-50.

al-Muntazam = Tbn al-Gauzi, ‘Abdarrahman ibn ‘Ali: al-Muntazam fi tarih al-muliik
wa-l-umam. Bd. 5-10. Haidarabad 1357-59/1938-40.

Sadarat ad-dahab = Ibn al-‘Imad, ‘Abdalhayy ibn Ahmad: Sadarat ad-dahab fi ahbar
man dahab. Bd. 1-8. Kairo 1350-51/1931-33.

Salwat al-ahzan = Abu Bakr al-Mubarak ibn Kamil al-Haffaf: Salwar al-ahzan li-I-
igrinab ‘an mugalasat al-ahdat wa-niswan. Ed. Tariq at-Tantawi. Riyad 1991.

Tabaqar al-mufassirin = ad-Dawuadi, Samsaddin Muhammad ibn ‘Ali: Tabagat al-
mufassirin. Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyya, o.J.

Tarih madinat Dimasq = Ibn ‘Asakir, ‘Ali ibn al-Hasan: Tarih madinat Dimasq. Bd. 11
Teil 1. Ed. Salahaddin al-Munaggid. Damaskus 1954.

al-Wafi = as-Safadi, Halil ibn Aibak: al-Wafi bi-I-wafayar. Bd. 2. Ed. Sven Dedering.
Istanbul 1949 (Bibl. Isl. 6b); Bd. 16. Ed. Wadad al-Qadi. Wiesbaden 1982 (Bibl. isl.
6p).






	Raffinement und Frömmigkeit : säkulare Poesie islamischer Religionsgelehrter der späten Abbasidenzeit

