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MYSTISCHE TRADITION UND ZEITGENOSSISCHE
WIRKLICHKEITSERFAHRUNG IN
GAMAL AL-GITANIS KITAB AT-TAGALLIYAT

Rotraud Wielandt, Bamberg

Gamal al-Gitanis Romantrilogie Kitab at-tagalliydt ist zwischen 1980 und
1986 verfasst und in den Jahren 1983 bis 1987 erstmals veroffentlicht wor-
den.! Dieses ungewdhnlich komplexe und facettenreiche Werk, das mehr
als 800 Druckseiten umfasst, kann hier nicht unter allen seinen erfor-
schenswerten Aspekten erschopfend gewiirdigt werden. Unsere Untersu-
chung soll sich auf die Frage konzentrieren, wie es die Tradition der isla-
mischen Mystik und die zeitgenossische Wirklichkeitserfahrung des Autors
zueinander in Beziehung setzt. Beide sind in ihm auf Schritt und Tritt ge-
genwartig.

Wie kommt die mystische Tradition im Kitab at-tagalliyat uiberhaupt
vor? Spuren von ihr fallen bereits in den Uberschriften der Einheiten ins
Auge, in die der Text untergliedert ist: Die drei Teile sind — nach einem
Vorspann, der den ersten einleitet — doppeldeutig als “Buch” bzw.
“Reise” (sifr/safar) iiberschrieben; dem Inhalt nach handelt es sich um drei
mit der Seele vollzogene “Reisen”, was sofort an Ibn °Arabi2 denken lésst.
Ab etwa der zweiten Hilfte der “Ersten Reise” sind kapiteldhnliche Text-
sticke als “mawgqif” mit je verschiedenem abhingigem Genitiv bezeichnet,
wobei letzterer zumeist eine subjektive Befindlichkeit anzeigt, wie z.B. in
den Verbindungen “mawgqif al-hanin” oder “mawgqif an-nadam”. Nach
demselben Prinzip sind solche Textstiicke dann in der “Zweiten Reise” als
“magam” und in der “Dritten Reise” als “hal” betitelt. Als strukturierende
Elemente sind also augenscheinlich Vorstellungen der Sufis iiber die Stu-
fenfolge der vom Adepten auf dem Pfad zur Einswerdung mit Gott zu
durchlaufenden Stationen und Zustinde zugrundegelegt. Die Uberschriften
zahlreicher kleinerer Unterabschnitte insbesondere im ersten Teil bestehen

1 Hier zitiert nach dem Druck der Dar a$-$uruq Kairo 1410/ 1990, der alle drei Teile
in einem Band vereinigt.

2 Die durch Konvention eingebiirgerte Namensform ohne Artikel, die al-Gitani in
seinem Kitab at-tagalliyat selbst ausschliesslich benutzt, wird hier der Einfachheit
halber durchweg beibehalten.
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in Termini, die aus der Geschichte der iiber den mystischen Pfad instruie-
renden Literatur oder des Rituals mystischer Orden geldufig sind, bei-
spielsweise tamhid, talgin, wasl oder sama°.

Bei ndherer Betrachtung erweisen sich Motivschatz und Stil des
Werks in einer Fiille von Details als tief von der Tradition der islamischen
Mystik durchdrungen. Etliche prominente Gestalten aus der Geschichte des
Sufismus, darunter auch die Griinder oder namensgebenden Autorititen
einiger der wichtigsten Derwischorden, treten in ihm personlich auf. Eine
zentrale Figur ist Ibn °Arabi, der, apostrophiert als as-Sayh al-akbar, an
vielen Stellen mit dem Ich-Erzédhler direkt kommuniziert und interagiert
und ihm wihrend der den mittleren Band fiillenden “Zweiten Reise” als
Fiihrer (dalil) dient — eine Funktion, die widhrend der “Ersten Reise”
Sayyidna I-Husayn wahrgenommen hat.3

Durch das ganze Buch zieht sich — daher sein Titel — eine Serie von
tagalliyat. Unter diesem Terminus hatte Ibn “Arabi die Manifestationen
Gottes in der Vielfalt der Erscheinungen der geschaffenen Welt verstan-
den;4 in al-Gi;z'mis Roman ist er zur Bezeichnung fiir Szenen umgedeutet,
die der Ich-Erzihler auf dem Wege tibersinnlicher Wahrnehmung erschaut
zu haben behauptet, mit anderen Worten visiondre Erlebnisse, die ihm
nach eigenem Bekunden Einblick in seiner Erkenntnis sonst nicht oder nur
unzureichend zugingliche Situationen, Vorgédnge und Sachverhalte gaben.
Das Itinerar, das die drei Teile des Romans vor dem Leser ausbreiten, be-
steht in der Sequenz solcher ragalliyat.

Das Werk wird vom Ich-Erzdhler eingangs als Niederschrift dieser
tagalliyar nach deren Ende prisentiert; er schildert sie, so die Fiktion, ih-
rer zeitlichen Abfolge entsprechend. Dabei scheinen sich die friihesten
paar Visionen ohne besondere Priliminarien spontan einzustellen. Gleich
die erste hidngt jedoch mit einer Erfahrung zusammen, die sich innerhalb
des Werks als der eigentliche Motor fiir das Erkenntnisstreben des Ich-Er-
zahlers und damit auch dessen Interesse am Fortgang der tagalliyat er-

3 In der “Dritten Reise” spielt diese Rolle ein nicht ndher bezeichneter “mugahid”,
dessen Namen zu nennen dem Ich-Erzdhler nach eigener Darstellung verboten
worden ist (512; vgl. auch 561). An einigen Stellen (v.a. 561, 611 f., 657) erge-
ben sich jedoch Anhaltspunkte fiir die Moglichkeit seiner Identifikation mit Nasser.

4 Dazu William D. Chittick, The Sufi Path of Knowledge: 1bn al-*‘Arabis Metaphy-
sics of Imagination, Albany 1989, Index s.v. jilwa.
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weist: Sein Vater ist ohne sein Beisein ganz unerwartet gestorben, und er
fragt sich nun angstvoll und unter Selbstvorwiirfen, wie. Der Historiker
Ibn Iyas,> der ihm wenig spiter in einer Vision erscheint, fordert ihn ei-
gens dazu auf, zur Gewinnung von mehr Klarheit iiber diese Frage auch
sich selbst in Visionen zu erscheinen,® was er tatsichlich tut. Diese tagal-
liyar fihren ihn dann mit Unterstiitzung einer geheimnisvollen Stimme
(hatif) binnen kurzem zu einer Instanz, die seine Reise durch die vielen
weiteren tagalliyat sozusagen amtlich sanktioniert: Er findet sich vor einem
himmlischen diwan wieder, dem die Sayyida Zaynab prisidiert und zu dem
al-Hasan und al-Husayn als Mitglieder gehoren. Dieses Dreiergremium
tagt, so vernechmen wir, jeden Samstag abend und legt die Grundlinien der
irdischen Geschehnisse jeweils fiir die nichste Woche fest. Von der Prisi-
dentin nach den ndheren Ursachen der Ratlosigkeit befragt, die ihn ange-
sichts des Todes seines Vaters ergriffen hat, nennt er die Verginglichkeit,
Wechselhaftigkeit, Ungewissheit und Widerspriichlichkeit menschlichen
Lebens in den verschiedensten Formen. Darauthin kiindigt sie ihm an, weil
er sich mit alledem abgemiiht habe, wiirden ihm nun tagalliyar in dem
Masse zuteil werden, das dem Erkenntnisvermdgen endlicher Menschen
fassbar sei.”

Eine Reihe von inhaltlich besonders bedeutsamen tagalliyar8 erschaut
er nicht hier auf Erden, sondern, wiewohl sich ihr Inhalt {iberwiegend hi-
nieden abspielt, von hoheren Sphiren aus, und zwar dank einem spektaku-
liren Himmelfahrtserlebnis (mi‘rag), dessen Schilderung der Ich-Erzihler

5 Zu ihm hat der Autor aufgrund intensiver Beschaftigung mit seinem Werk — die
sich vor allem in dem vordergriindig historischen Roman az-Zayni Barakat nieder-
geschlagen hat, wo er die Rolle des einheimischen Kommentators der laufenden
politischen Ereignisse spielt — eine besonders enge Beziehung; vgl. auch u.
Anm, 14,

6 Mit dem schonen Imperativ “tagalla”, der mit “erscheine (sc. dir selbst) in Visio-
nen” zu ibersetzen widre (18). Er begriindet diesen Ratschlag mit dem Satz:
“Wenn man schléft, sieht man mehr als im Wachzustand.” Die tagalliyat sind aber
im weiteren nicht als Triume wahrend des Nachtschlafs gekennzeichnet. Demnach
ist diese Begriindung wohl nur in dem Sinne gemeint, dass sich der Ich-Erzihler
auf den ausserhalb der Normalitit des alltiglichen Wachseins liegenden Bewusst-
seinszustand eines Visiondrs einlassen soll.

36-40.
8 Die des zweiten, mittleren Teils des Romans (257-502).
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mitten in ihrer Darbietung nachtriigt:? Er nahm gerade in Gesellschaft des
Kritikers Mahmild (Amin) al-°Alim in Fez an einem Symposium iiber Lite-
ratur teil, als ihn auf einmal ein maghrebinisch gekleideter Fremder aus
seinem Hotelzimmer heraus zu einem Gang in die Altstadt notigte. Spater
winkte derselbe Mann ihn mitten in einer Diskussionsveranstaltung aus
dem Konferenzsaal heraus, génzlich unbemerkt von den ibrigen Teilneh-
mern, zumal das physische Erscheinungsbild (si#ra) des Ich-Erzéhlers
weiter im Saale sitzenblieb. Dieser Fremde ist — das kann man aus Indizi-
en schliessen — ein Sufiheiliger aus alter Zeit, und zwar offenbar der in
Fez geborene, aber in Agypten begrabene und sehr populire Sayyid
Ahmad al-Badawi. Er fiihrt ihn nun als erstes zur Qarawiyin-Moschee, wo
er verbliiffenderweise den Gebetsruf von Sayyidna 1-Husayn in Kairo hort.
Dort verrichten beide zusammen mit einer illustren Gesellschaft von My-
stikern und Philosophen fritherer Zeiten, der sich auch noch die Inhaber
der obersten Ringe der Heiligenhierarchie und die Propheten anschliessen,
unter Leitung des als Imam fungierenden Gottesgesandten Muhammad das
Ritualgebet;10 dann bringt ihn der Fremde auf eine nahe bei der Stadt ge-
legene Felshohe an den dort aufsitzenden Fuss eines Regenbogens. Auf
letzterem beginnt er nun in den Himmel aufzusteigen, ldsst bald auch den
Regenbogen hinter sich, durchquert das Universum mit seinen Gestirnen,
sieht dieses schliesslich als ganzes von aussen und steht nach Durchfliegen
unermesslich grosser Rdume schliesslich erneut vor dem himmlischen
diwanll — diesmal, wie er erfihrt, nicht in Anerkennung seines eigenen
Bemiihens dorthin gekommen, sondern wegen anhaltenden Haderns mit
der im Tod seines Vaters manifest gewordenen Vergéinglichkeit vorgela-
den. Sein Herz wird daselbst einer Sonderbehandlung gegen Traurigkeit
unterzogen und vorerst dem Ibn °Arabi zur Aufbewahrung tbergeben,
wihrend sein Ich den Einblick in eine Serie weiterer visiondrer Szenen er-
offnet bekommt.

9 371-382.

10 Die Stilisierung nach der Himmelfahrtsgeschichte der Sira des Ibn Hi3am wird in
diesem Zug besonders augenfillig.

11 269-275. Auf der Ebene der Handlungsabfolge schliesst, was wegen der dusserst
vielschichtigen Erzéhlstruktur mit ihren Vor- und Riickgriffen und Verschachtelun-
gen bei der ersten Lektiire nicht ganz leicht zu durchschauen ist, S. 268 unten bei
der auf S. 381 f. zuletzt geschilderten Situation an.
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Der Ich-Erzdhler hat aber nach eigener Darstellung nicht nur die
tagalliyar als solche erlebt, sondern erhebt den Anspruch, in ihrem Rah-
men auch noch diverse weiterreichende iibersinnliche Féahigkeiten an sich
erfahren zu haben, die im Volksglauben zu den Wundern von Sufiheiligen
gezdhlt werden oder doch dhnliche iibernatiirliche Gaben voraussetzen wie
sie: Er konnte z.B. seiner Schilderung nach Ereignisse beobachten, die
sich an fernen Orten und in fernen Zeiten zutrugen, sah mitunter Personen
und Objekte von allen Seiten gleichzeitig, einmal auch Ost und West,
rechts und links, oben und unten zur selben Zeit,12 usw. In Begleitung des
“Fremden” konnte er auf einem der Hauptplitze von Fez zwischen zwei
untergehakt gehenden Personen hindurchschreiten, ohne sie voneinander
zu trennen oder den Abstand zwischen ihnen zu vergrdssern.13 Nach voll-
zogener Himmelfahrt (mi°rag) war “er” dann zeitweilig an bis zu drei Or-
ten zugleich anwesend — als Symposiumsteilnehmer im Konferenzsaal in
Fez, als im Himmel stationierter Beobachter der nachfolgenden tagalliyat
und auch noch in einer irdischen Alternativexistenz, die ihm in einem Teil
dieser ragalliyat gezeigt wurde (s. u.).

Die Sprache des Werks ist nicht nur in den Uberschriften stark mit
Elementen aus dem technischen Vokabular der islamischen Mystik angerei-
chert. Mitunter sind ganze Formulierungen aus Ibn “Arabis Werk al-Futii-
hat al-makkiya ausdriicklich zitiert oder ohne besondere Markierung wort-
lich oder mit leichten Modifikationen nahtlos in den Text verwoben, wo sie
in neuem Zusammenhang dann gewdhnlich einen veridnderten Aussagewert
erhalten; vielfach scheint die Diktion Ibn “Arabis als Stilmuster unverkenn-
bar durch diejenige des Ich-Erzihlers hindurch.14 Der Autor hat nach ei-

12 489, 536, 381.
13 374.

14 Zu diesen beiden Formen des Riickgriffs auf al-Futithat al-makkiya in al-Gitanis
Roman, die auch gleitend ineinander iibergehen konnen und daher an einzelnen
Stellen nicht immer ganz leicht gegeneinander abgrenzbar sind, s. mit Textbeispie-
len Murad °Abdarrahman Mabruk, al-“Anasir at-turatiya fi r-riwaya al-°arabiya fi
Misr, dirasa naqdiya (1914-1986), Kairo 1991, 203 f. und Ma’min “Abdalqadir
as-Simadi, Gamal al-Gitani wa-t-turat, dirasa fi a‘malihi r-riwa’iya, Kairo 1992,
211 f. Eine ahnlich dichte Intertextualitiit hatte al-Gitani mit denselben Mitteln be-
reits einmal in seinem Roman az-Zayni Barakat (1971) mit Bezug auf das Ge-
schichtswerk des Ibn Iyas hergestellt. S. dazu die Dissertation von Samia Mehrez
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gener Auskunft al-Futihat al-makkiya seit den friilhen siebziger Jahren
wiederholt griindlich gelesen und dieses Werk sowie einige andere wichti-
ge Quellen der élteren islamischen Mystik seitenweise von Hand abge-
schrieben, um sich mit ihrem Stil regelrecht zu imprignieren.15 Neben den
Furuhat makkiya werden auch andere Klassiker der islamischen Mystik im
Text mitverarbeitet.16

Was nun zeitgendssische Wirklichkeitserfahrung betrifft, so ist sie in
das Kitab at-tagalliyar in doppeltem Sinne eingeflossen: zum einen als Er-
fahrung spezifisch zeitgenossischer Zustinde und Entwicklungen, zum an-
deren als ein spezifisch zeitgendssischer Modus, Wirklichkeit iiberhaupt zu
erfahren.

In der ersteren Bedeutung kommt sie zur Sprache durch die Darstel-
lung wichtiger Fakten im Lebenslauf des sich als Ich-Erzdhler prisentie-
renden Autors und als deren politischer und sozialer Kontext. Schon
al-Gitanis personlicher Hintergrund und politischer Werdegang sind fiir ei-
ne nicht geringe Zahl von heutigen Agyptern mittleren Alters typisch:
Seine elterliche Familie, die von einem oberdgyptischen Dorf stammte,
war in erster Generation verstddtert. Vater und Mutter erkdmpften in Kairo
mit grosser Miihe und Opferbereitschaft die Bildung und damit den gesell-
schaftlichen Aufstieg ihrer Kinder. Dass ihnen dies ungeachtet aller
Schwierigkeiten letzten Endes moglich war, schreibt der Autor durch den
Mund des Ich-Erzdhlers der Politik Nassers und den von ihr geschaffenen
Bedingungen zu. Er hat sich in jungen Jahren fiir die Ideale, die er und
viele andere Intellektuelle seiner Generation in Nasser verkorpert sahen,
begeistert und spiter die mit der Ara Sadat eingetretenen politischen und
sozialen Veridnderungen als grosse Enttiuschung erlebt. Nasser ist im
Kitab at-tagalliyar als der Inbegriff des redlichen Mannes aus dem Volke

Bricolage as Hypertextuality, Los Angeles 1985, und Mabruk, al-‘Andsir at-tura-
tiya 323-347.

15 S. das unter dem Titel Gadaliyat at-tanass erschienene Interview mit al-Gi;éni in:
Alif 4 (1984), 77 und 79. Beim Abfassen des Kitab at-tagalliyar hatte er ausser
dem Koran — der in dem Roman ebenfalls vielfiltig zitiert wird und dessen For-
mulierungen an zahlreichen Stellen sichtlich beeinflusst hat — al-Futihat al-mak-
kiya stindig neben sich zu liegen (personliche Mitteilung in einem Gesprach in
Kairo am 14.10.1995).

16 So zitiert der Autor beispielsweise einmal — ohne Quellenangabe — das Prodmium
von Galiluddin Ramis Matnawi (657 £.).
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herausgestellt, der sich zum Vorkdmpfer der Sache der notleidenden und
entrechteten kleinen Leute und ebenso — wenn auch im Junikrieg leider
nicht erfolgreich — der nationalen Anliegen der Agypter machte. Der Au-
tor verherrlicht seine Person und sein Wirken ungeachtet einer bitteren Ge-
fangniserfahrung, die er aus politischen Griinden wihrend seiner Regie-
rungszeit machen musste, mit geradezu hagiographischem Gestus, vor al-
lem wegen der von ihm betriebenen Sozialpolitik. Dagegen kennzeichnet er
Nassers Nachfolger Sadat — der bei ihm durchweg unter dem wenig
schmeichelhaften Ubernamen al-gilf al-gafi, “der grobe Liimmel”, firmiert
— als einen Ausbund an Korruptheit und sozialer Ungerechtigkeit und
noch dazu als gemeinen Verriter, der sich gegen den Volkswillen dem is-
raclischen Erzfeind in die Arme warf. Die Ara Sadats und des von diesem
proklamierten infitah bedeutete seiner Darstellung nach einen krassen
Bruch mit den von Nasser vertretenen Leitwerten und eine fortschreitende
soziale Desintegration. Auch noch andere Personlichkeiten aus der Zeitge-
schichte, Israelis und Amerikaner eingeschlossen, treten personlich auf,
entweder direkt unter ihren wirklichen Namen oder nur schwach verfrem-
det wie etwa der am Zustandekommen des Friedensschlusses von Camp
David beteiligte ehemalige Aussenminister der U.S.A. Henry Kissinger,
der als “der liebe Henry” erscheint.

Verkniipft sind die beiden Ebenen der mystischen Tradition und der
zeitgendssischen politischen und gesellschaftlichen Wirklichkeit iiber den
Ich-Erzidhler des Werks, der einesteils den Autor mit seinen realen Lebens-
umstdnden und -erfahrungen abbildet und andernteils zum Tréger fiktiver
Erfahrungen mystischer Art gestaltet ist. Das Kitab at-tagalliyat hat im
wesentlichen die Struktur eines autobiographischen Romans, auch wenn es
einige herkommliche Vorstellungen iiber dieses Genre sprengt. Grundtatsa-
chen aus dem Leben al-Gitanis werden in geradezu demonstrativer Unver-
schliisseltheit genannt: Der Ich-Erzdhler trigt explizit den Namen des Au-
tors, sein Vater heisst wie dessen Vater, usw. Er ist wie der Autor im
oberagyptischen Dorf Guhayna geboren. Sein Geburtsdatum ist das al-Gi-
tanis und erscheint im Text auf den Tag genau und sogar in Worten ausge-
schrieben,!7 ebenso wird das Todesdatum seines Vaters angegeben.l®

17 52.

18 83, 242, 248, 474 (hier Angabe indirekt iiber Datierung des Tages vor dem Tod
des Vaters).
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Weiter erwihnt der Ich-Erzédhler z.B. seine Ausbildung als Teppichdesi-
gner,19 also im erlernten Beruf al-Giﬁnis. Der Ich-Erzdhler verrit uns,
dass er inzwischen — wie al—Gi(z‘mi — als Schriftsteller t@itig ist, und nimmt
auf einen friither erschienenen Kurzgeschichtenband al-Gitanis als auf den
seinen Bezug.20 Er spricht von dem Schriftstellerkollegen Yiusuf al-Qa‘id
und dem Literarkritiker Mahmiid Amin al-°‘Alim unter ihren wirklichen
Namen und setzt sie zu sich so in Beziehung, wie ihre tatsichlichen Kon-
takte zum Autor beschaffen waren.2l Angesichts solcher Ziige bleibt der
Leser keinen Augenblick dariiber im Ungewissen, dass der Autor mit dem
Ich-Erzihler identifiziert werden will.

al-GHénis so ostentative Hinweise darauf, dass es um ihn selbst und
sein wirkliches eigenes Leben geht, zielen augenscheinlich darauf ab,
durch Zurschaustellung eines rein dokumentarischen Registrierens nach-
prifbarer Tatsachen soweit wie moglich das Vertrauen des Lesers und
damit dessen Wirklichkeitsillusion in bezug auf diejenigen Bestandteile des
dargestellten Geschehens zu verstirken, die nicht autobiographisch, ja nach
landldufigen Begriffen sogar unglaublich sind, nidmlich die tagalliyat. Sie
sind der Sitz der Fiktion innerhalb des Werks und zugleich dessen beherr-
schendes Gestaltungselement, das in ihm weitaus den breitesten Raum
einnimmt und wesentliche Aussagen transportiert. Dieser Tatbestand recht-
fertigt es, das Kirab ar-tagalliyar ungeachtet der Direktheit der Identifika-
tion der Person und Lebensumstinde des Ich-Erzédhlers mit denen des Au-
tors als Roman zu klassifizieren,22 wenn auch als einen solchen neuen

19 713.
20 711.
21 494, 518.

22 Gegen °“Abdassalam al-Kikl1, der in seinem Buch az-Zaman ar-riwa’i, $adaliyat
al-madi wa-l-hadir “inda Gamal al-Gitani min hilal az-Zayni Barakat wa-Kitab at-
tagalliyar (Kairo 1992) auf p. 104 ff. die Auffassung vertritt, das Werk sei gar
kein Roman, sondern eine — wenngleich “hybride” — Autobiographie (sira datiya
hagina, 107). Er legte dieser Einschitzung die Kriterien zugrunde, mittels derer
Philippe Lejeune in seiner bekannten Studie Le pacte autobiographique (Paris
1975) den autobiographischen Roman von der Autobiographie abgegrenzt hat, und
konstatierte, das Werk entspreche nach ihnen in wichtigen Hinsichten — vor allem
mit seiner eindeutigen Identifikation von Ich-Erzihler und Autor — der Autobio-
graphie, nicht dem Roman. Anschliessend bemerkte er aber, dass das Werk auch
einige der von Lejeune aufgestellten Hauptmerkmale der Autobiographie nicht er-
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Typs.23 Die ragalliyar ihrerseits verarbeiten — was ja beim bewussten
Phantasieren wie beim Triumen ohne weiteres moglich ist — durchaus
teilweise autobiographische Fakten mit, die vom Leser gegen ihre iiber-
wiegend fiktiven Bestandteile abgegrenzt werden konnen, soweit dafiir ex-
terne Kriterien vorliegen.24 Die Annahme, auch die tafalliyar als ganze
gehorten der Ebene des autobiographisch Faktischen an,25 verbietet sich

23

24

23

fiillt, z.B. insofern, als in ihm die eigene Vita und die Personlichkeitsentwicklung
des Autors gar nicht im Zentrum des Interesses stehen. Aus diesem Sachverhalt
folgerte er, das Werk sei eben nicht eine Autobiographie westlichen Typs, sondern
eine solche eines spezifisch arabisch-islamischen. Fiir diesen sei konstitutiv, dass er
unter Zuriickweisung des westlichen Individualititsmythos einem stirker gemein-
schaftsbezogenen Bewusstsein verpflichtet bleibe und deshalb die Familie des Au-
tors und ganz allgemein das Kollektiv, zu dem er gehdre, mitsamt ihrer Geschichte
und Kulturgeschichte als Teil von dessen eigenem Leben behandele (s. v.a. 120).
Mit demselben Recht, mit dem al-Kikli die universelle Geltung eines Teils der von
Lejeune formulierten Kriterien fiir das Vorliegen einer Autobiographie leugnet und
die Existenz eines arabisch-islamischen Sondertyps der Autobiographie postuliert,
hdtte er allerdings zuvor auch die universelle Geltung eines Teils der von Lejeune
aufgestellten Kriterien fiir das Vorliegen eines Romans leugnen und annehmen
konnen, dass das Werk einen spezifisch arabisch-islamischen Sondertyp des Ro-
mans reprasentiert.

Auch der Autor selbst hat das Kitab at-tagalliyat zwar nicht auf dessen Titelblatt,
aber an anderer Stelle unter Benutzung des Terminus riwdya so eingeordnet
(Gadaliyat at-tanass [s. Anm. 15] 76 und 80).

Der Grundcharakter dieser vom Ich-Erzéhler geschilderten Visionen als Produkte
literarischer Fiktion verbietet es jedoch, das Kitab at-tagalliyat ganz einfach als
Quelle zur Autobiographie des Autors auszuwerten, wie das as-Simadi in seinem
Buch Gamal al-Gitani wa-t-turat (s. Anm. 14) getan hat: Er glaubte, Einzelheiten
zur Vita des Autors, die er aus anderen Quellen nicht kannte, direkt aus dem Ro-
man entnehmen zu dirfen (5 ff.), benutzte die so erhobenen Fakten aber danach in
einem Zirkelschluss wiederum als Massstab der Unterscheidung zwischen Fakti-
schem und Fiktivera in dem Werk.

So al-Kikll (az-Zaman ar-riwa’i [s. Anm. 22] 118). Er erklart, das Kitab at-tagal-
liyar sei der Niederschlag einer Inspiration, wie sie Mystikern zuteil werde, und
diese sei mit dem — vom Autor nicht bewusst gesteuerten — Prozess der erzihl-
technischen Produktion des Textes zusammengefallen. In dem Werk habe der Au-
tor mit dem Wirklichkeitsbegriff gebrochen, der westlichen Autobiographien zu-
grundeliege. Letzterer lasse nur das zu, was nach den Gesetzen der Natur und der
philosophisch abgeklarten Rationalitit moglich und nach der allgemeinen gesell-
schaftlichen Lebenserfahrung wahrscheinlich sei, und setze stets die Verifizierbar-
keit des Gesagten an einer ausserhalb des Texts liegenden Realitét voraus. Nach
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jedoch schon deshalb, weil al-Gitani nach Abfassung des Werks eindeutig
erkldrt hat, kein praktizierender Sufi zu sein und keinerlei mystische Er-
fahrungen gehabt zu haben.26 Auch nach seinem Verstindnis sind die
tagalliyar also fiktiver Natur.27 Reale mystische Erfahrungen fiir sich in
Anspruch zu nehmen, wiirde im iibrigen schlecht zu der Bewusstseinslage
passen, die sich in dem gesamten Werk ausspricht; dieses enthilt nimlich,
wie noch zu zeigen sein wird, etliche Anzeichen fiir eine Selbst- und
Weltsicht, der Gottesglaube und Gotteserfahrung im Sinne einer traditio-
nellen islamischen Religiositit welcher Art auch immer fremd geworden
sind und die in diesem Sinne sdkular zu nennen ist.

Das bedeutet zugleich: Fiir den Autor sind die ragalliyar ein seiner
Imagination entsprungenes Ausdrucksmittel fiir einen Gehalt, den er dem
Leser nahebringen mochte. Damit stellt sich die Frage: Warum hat er ge-
rade dieses Ausdrucksmittel und nicht ein anderes gewahlit?

Dass er durch den Einsatz der tagalliyat wie auch mit all seinen iibri-
gen Anleihen aus der sufischen Uberlieferung nicht zuletzt eine stirkere
Verwurzelung der Kunstform des Romans in der arabisch-islamischen

dem Wirklichkeitsbegriff al-Gitanis und seiner Leser sei jedoch die gottliche Quelle
der nur im Text selbst bezeugten tagalliyar genauso real wie alle durch externe
Evidenzen verifizierbaren Tatsachen: “Wir haben hier ... einen gottlichen Text vor
uns, an dieser seiner Natur ist nicht zu zweifeln — zweifeln wir denn einen
einzigen Augenblick lang an der Natur der gottlichen Quelle des Buches al-Furihat
al-makkiya ... 7" (113).

26 In Gadaliyat at-tandss (s. Anm. 15), 82 und einem personlichen Gesprich mit der
Verfasserin dieses Artikels in Kairo am 11.10.1995. Angesichts dieser klaren Aus-
kunft kann eine von al-Kikli (az-Zaman ar-riwa’i 105) mit falscher Quellenangabe
sekunddr zitierte und daher nicht nachpriifbare Interviewdusserung, in der der
Autor erklért haben soll: “Bi-n-nishati li-t-Tagalliyat intalagtu min mawqifin ahara
(8ayri hazimati yaniyi 1967) huwa wafatu abi. Min huna ana tarafun fi r-riwaya
wa-kullu l-waqa’ici fi t-Tagalliyati hagigiya.” nicht so gemeint gewesen sein, dass
absolut alles in dem Werk Vorkommende real vorgefallen sei, sondern nur so, dass
— was die genaue Formulierung im wiedergegebenen Kontext auch eher zu
besagen scheint — die darin zugrundegelegten biographischen Daten und Basisfak-
ten realer Natur sind.

27 So auch das Urteil von Qamari al-Balir, San‘at as-Sakl ar-riwa’i fi kitab “at-
Tagalliyat” (sic), in: Fusil Jg. 5 Nr. 2 (1985), 149, der richtig feststellt, dass die
tagalliyar der Sphare des hayal angehéren.
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Tradition erreichen wollte, steht ausser Zweifel.28 Mit dem bewussten
Bemithen um Verankerung des Romans im einheimischen Kulturerbe
(turat), das auch schon mehrere seiner fritheren Werke kennzeichnete,
partizipiert er an einer der Grundtendenzen der seit den sechziger und
mehr noch in den siebziger Jahren in der dgyptisch-arabischen Erzihllitera-
tur aufgekommenen Stromung, fiir die der ihr zuzurechnende Autor und
Kritiker Idwar al-Harrat den zuvor schon von Sabri Hafiz benutzten, we-
gen seiner Diffusitit nicht ganz gliicklichen Begriff der “neuen Sensibili-
tit” (hassasiya gadida) eingebiirgert hat.29 Allerdings erklirt dieses Stre-
ben nach Verankerung des arabischen Romans im furat noch nicht, warum
al-Gitani gerade sufische Konzepte und Redeformen und nicht irgendwel-
che anderen Elemente seiner eigenen Kulturtradition benutzt hat.

Arabische Erforscher des Kirab at-tagalliyat haben bereits mehrfach
auf die besonderen erzihltechnischen Mdoglichkeiten hingewiesen, die die
Entscheidung fiir einen mit ibersinnlichen Fahigkeiten begnadeten sufi-
schen Ich-Erzédhler erdffnet: Eine solche Personlichkeit unterliegt nach
volkstimlicher Anschauung nicht der fiir gewohnliche Menschen geltenden
Orts- und Zeitbindung; ihr traut man es beispielsweise zu, an mehreren
Orten gleichzeitig anwesend sein, ferne Orte oder Zeiten schauen, die Zeit
ruckwirts ablaufen sehen oder Ungleichzeitiges als gleichzeitig wahrneh-
men zu kénnen. Insofern gestattet es ein derartiger Ich-Erzdhler dem Au-
tor, sehr frei mit Raum und Zeit zu experimentieren, nicht nur um neuer
asthetischer Effekte willen, sondern auch, um dem Leser ungewohnte Be-
trachtungsperspektiven und die Herstellung neuer Zusammenhinge nahezu-

28 Dieser Gesichtspunkt steht im Zentrum der Analyse des Werks bei as-Simadi,
Gamal al-Gitani wa-t-turat (s. Anm. 14).

29 Eine sehr gute Zusammenfassung der Charakteristika der Stromung der hassasiya
gadida, die vor allem auf Idwar al-Harrats Versuchen ihrer systematischen Be-
schreibung beruht, findet man bei Stephan Guth, Zeugen einer Endzeit. Fiinf
Schrifisteller zum Umbruch in der dygptischen Gesellschaft nach 1970, Berlin
1992, 204-225; dort eine Namensliste der wichtigsten Autoren ausser al-Gitani, die
als Tréager dieser Stromung gelten, auf p. 222. — Auch noch mit anderen Merkma-
len als dem der hier angesprochenen Beziehung zum Kulturerbe, ndmlich mit sei-
ner iiber die vordergriindige Alltagsrealitit hinaus erweiterten fiktiven Wirklichkeit
und mit seiner ironischen Komponente (zu ihr mehr im folgenden), entspricht das
Werk den von al-Harrat herausgearbeiteten Grundtendenzen der “neuen Sensibili-
tat”.
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legen. Von solchen Freiheiten macht al-Giténi im Kitab at-tagalliyar tat-
sichlich ausgiebig und mit offenkundiger Lust am Spiel Gebrauch, und
zwar in der zeitlichen weit mehr noch als in der riumlichen Dimension.30

Derartige technische Kunstgriffe, die durch die Wahl eines mit
karamat begabten sufischen Ich-Erzédhlers an Plausibilit gewinnen, hitten
freilich im Prinzip fiir die literarische Gestaltung ganz unterschiedlicher
Gehalte genutzt werden konnen. Deshalb erkliren sie noch nicht befriedi-
gend, warum der Autor einen solchen Ich-Erzéhler und iiber ihn hinaus das
ganze beschriebene Mass an mystischem Traditionsgut gerade im Kirab ar-
tagalliyat eingesetzt hat. Will man das nicht einfach auf eine Zufallsidee
zuruckfihren, ist also weiterzufragen: Gibt es einen spezifischen Bezug
zwischen dem Gehalt gerade dieses Werks und den in ihm verarbeiteten
mystischen Konzepten und Ausdrucksmitteln? Wenn ja, welche Funktion
erfiillen diese Konzepte und Ausdrucksmittel im Hinblick auf diesen be-
sonderen Gehalt? Und was geschieht mit ihnen, indem sie in seinen Dienst
gestellt werden?

Die Kliarung dieser Fragen muss von zwei Seiten her ansetzen: Zum
einen bei der Bestimmung dessen, was den charakteristischen Gehalt dieses
Werkes ausmacht, und zum anderen bei der nidheren Betrachtung des kon-
kreten Inhalts der ragalliyar und der Art ihrer Einbindung in das Werk als
ganzes.

Beginnen wir mit dem ersten Komplex: Das Kitab at-tagalliyat ist
Ausdruck einer charakteristischen Art der Wirklichkeitserfahrung, zu de-
ren hervorstechenden Kennzeichen das Leiden an der Verganglichkeit alles
Menschlichen und ein ausgeprigtes Bewusstsein der Fragmentaritit, der
Diskontinuitdt und der Inkohdrenz des Lebens wie auch des Subjekts geho-
ren. Vor allem das Bewusstsein der Fragmentaritit aller Lebensbeziige und
des eigenen Ich ist von europdischen und nordamerikanischen Wissen-
schaftlern hiufig als ein typisch zeitgendssisches Phinomen beurteilt wor-

30 Die dadurch bedingte dusserst komplexe Zeitstruktur des Romans ist schon mehr-
fach eingehend analysiert worden, so in Kap. 2 (102-194) von al-Kikli, az-Zaman
ar-riw@’i (s. Anm. 22) und bei as-Simadi, Gamal al-Gitani wa-t-turat (s. Anm.
14), 145-171 und 189-198.
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den.3! Legt man diese Einschitzung zugrunde, dann ist das Kitab at-tagal-
liyar auch nach europiisch-amerikanischen Massstiben ein Zeugnis einer
spezifisch zeitgenossischen Art der Wirklichkeitserfahrung.

Dieser Erfahrungsmodus ist nach dem Kitab at-tagalliyat zunichst
einmal begriindet in der conditio humana. Die autobiographische Schliis-
selerfahrung, mit der sich das gesamte Werk auseinandersetzt und die nach
eigenem Bekunden al-Gitanis32 auch den unmittelbaren Anstoss zu seiner
Abfassung gab, ist die schon erwihnte, die gleich die erste Vision reflek-
tiert: die des Todes des Vaters und des Leidens des Autors daran, dass er
bei diesem Tod nicht zugegen war, weil er wenige Tage zuvor eine Aus-
landsreise nach Paris angetreten hatte. Dieses traumatische Geschehen
wird zundchst nur mit wiederkehrenden Andeutungen und Teilinformatio-
nen umkreist, bis der Autor und Ich-Erzihler den Sterbevorgang selbst und
dessen ndhere Umstinde gegen Ende des zweiten Bandes in einer rund
zwanzigseitigen Serie von tagalliyar ganz direkt aufzuarbeiten versucht.
Den Schluss des dritten Bandes und damit des ganzen Werks bildet die
wiederum von ragalliyat gestiitzte Auseinandersetzung mit einem anderen
Tod, dem der Mutter, der im Beisein des Autors und Ich-Erzéhlers eintrat.
Die Verginglichkeit oder, anders gesagt, die zerstorerische Macht der

31 S. dazu z.B. S. C. Malik, Modern Civilization: A Crisis of Fragmentation, Co-
lumbia 1989; Robert J. Lifton, The Protean Self: Human Resistance in the Age of
Fragmentation, New York 1994. Zur Geschichte dieses Phanomens und seinen
Auspragungen in verschiedenen Bereichen des europdischen Kulturschaffens s.
Lothar Fietz, Fragmentarisches Existieren. Wandlungen des Mythos von der verlo-
renen Ganzheit in der Geschichte philosophischer, theologischer und literarischer
Menschenbilder, Tiibingen 1994. In der Diskussion um die “Postmoderne” wurden
die Fragmentierung und die Auflosung des Ganzen z.T. ebenfalls zu deren wichtig-
sten Kennzeichen gerechnet, dabei jedoch — anders, als das bei al-Gitani geschieht
— nicht als Leidensquelle gesehen, sondern zum positiven Programm erhoben, so
etwa von Jean-Frangois Lyotard, der, als er das Ende der “Meta-Erzihlungen”,
d.h. des Glaubens an die Mdglichkeit umfassender Sinndeutungssysteme verkiinde-
te, zugleich zum “Krieg” gegen das Ganze aufrief, um plural orientierten Denk-
und Kulturmustern Raum zu schaffen; s. den Schluss seines Vortrags Beantwortung
der Frage: Was ist postmodern? (Erstpublikation 1982), in: Wolfgang Welsch
(Hrsg.), Wege aus der Moderne. Schliisseltexte der Postmoderne-Diskussion,
Weinheim 1988, 203, dazu auch Hans Joachim Tirk, Postmoderne, Mainz und
Stuttgart 1990, 64 f.

32 Gadaliyat at-tandags (s. Anm. 15) 80 und personliche Mitteilung des Autors in ei-
nem Gespréach in Kairo am 11.10.1995.
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Zeit, die sich am grausamsten im Tod manifestiert, ist das Kardinalthema
des Werks. Sie wird in immer neuen Worten und Bildern evoziert und
taucht es von Anfang bis Ende in eine elegische Grundstimmung. So be-
schreibt der Ich-Erzdhler sein ganzes Zeit- und Lebensgefiihl zurecht als
“herbstlich” (harifi) und von der “Traurigkeit bei Sonnenuntergang” (huzn
guribi) durchtdnt.33

Die Verginglichkeit und die Diskontinuitit menschlichen Lebens und
aller Dinge darin werden hiufig mit der Unausweichlichkeit immer neuer
schmerzlicher Trennungen von vertrauten Menschen, Orten und Zustinden
illustriert, die im Bild einer wider Willen zum Dauerzustand gewordenen
“Reise” (rihla) mit permanentem Aufenthalt in der “Fremde” (gurba) ihre
rdaumliche Veranschaulichung finden. Dieses Bild, das in der Tradition die
Lage des noch fern von Gott in der Welt weilenden, aber ihm letztlich zu-
strebenden Mystikers beschreibt, wird bei al-Gitani zu dem der ausweglos
scheinenden Normalsituation des Menschen. Von besonderer symbolischer
Bedeutung ist dabei die Auslandsreise, die der Ich-Erzidhler, der seinen
Eltern bereits durch die Griindung einer eigenen Familie und die Aneig-
nung eines ihnen unzuginglichen Bildungsniveaus und beruflichen Tétig-
keitsfelds ferngeriickt ist, wahrend einer ihm nicht aufgefallenen Ver-
schlechterung des Gesundheitszustandes seines Vaters unternimmt und die
dann als Folge von dessen Tod das nur ganz rasch gesagte Lebewohl vollig
unerwartet zu einem Abschied fiir immer werden ldsst. Sie gerdt zum
Sinnbild dafiir, dass es fiir Menschen eine kalkulierbare Riickkehr in si-
chere Lebensbeziige nie gibt, weil die verfliessende Zeit alles verldsslich
Scheinende briichig macht.

Zu den Manifestationen der Verginglichkeit und der Diskontinuitat,
die in dem Werk hdufig beklagt werden, zdhlen auch das unausweichliche
Verblassen aller Erinnerung und das letztlich alles verschlingende Verges-
sen. Sie behalten, wie der Ich-Erzihler trauernd feststellt, selbst dann das
Feld, wenn man sich beispielsweise vornimmt, das Andenken an liebe
Verstorbene bewusst zu pflegen. Schon bald besucht er das Grab des Va-
ters nicht mehr so oft, wie er es vorhatte. Bereits von Angehorigen der
vorletzten Generation, also der der eigenen Grosseltern, kennt man hdufig

33 277 f. Der Versuch, sich diesem “Sonnenuntergangsgefiihl” reflektierend zu stel-
len, setzt sich auch noch in neueren Werken des Autors fort, so in Hatif al-magib
(Kairo 1992) und Mutiin al-ahram (Kairo 1994).
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Gesicht und Stimme nicht mehr, kaum dass iiber ihren Tod ein paar Jahr-
zehnte vergangen sind Mit den Enkeln stirbt die Erinnerung zumeist vollig
aus.

Das Bewusstsein der Fragmentaritit der eigenen Existenz und des
menschlichen Lebens iiberhaupt wird beim Ich-Erzédhler verschérft durch
die von ihm vielfach erfahrene Fremdheit und kognitive Unzugénglichkeit
auch seiner nidchsten Bezugspersonen, seines eigenen Lebenszusammen-
hanges, ja des eigenen Ich: Er empfindet Schuldgefiihle dariiber, dass er
die Anzeichen des nahen Todes seines Vaters nicht bemerkt und daher
seine Reise angetreten hat. Im nachhinein wird ihm deutlich, dass er wich-
tige Umstdnde im Leben seines Vaters wie auch seiner Mutter, die teils
vor seiner Geburt, teils zu seinen eigenen Lebzeiten gegeben waren, gar
nicht oder nur sehr liickenhaft gekannt und nur wenig dariiber gewusst hat,
wie sich ihr Leben aus ihrer Innensicht abspielte, was sie also in ihm z.B.
wann empfunden haben. Wichtige, fiir seine eigenen Lebensmdglichkeiten
hochst folgenreiche Teile der nur wenig dlteren Familiengeschichte, etwa
Ereignisse, die seine Grosseltern betrafen, sind ihm verborgen geblieben,
und iiber Leben, Denken und Empfinden weiter zuriickliegender Ahnen
oder anderer Menschen fritherer Zeiten, die seine Person und sein Leben
mitgepragt haben konnen, weiss er so gut wie nichts Konkretes. Sein Er-
kennen- und Verstehenkdnnen umfasst also noch nicht einmal die elemen-
taren Voraussetzungen seiner eigenen Existenz annidhernd vollstindig. Aus
der Riickschau versteht er sogar oft sich selbst nicht mehr, kann sich in
dem, was er frither dachte oder tat, nicht mehr wiedererkennen und emp-
findet sich als mit dem, der er einmal war, nicht mehr identisch. So erlebt
er seinen Lebenskontext und sein eigenes Ich als bruchstiickhaft und damit
keiner kohdrenten Sinndeutung fahig.

Gesteigert wird das Grundgefiihl der Fragmentaritit, Diskontinuitit
und Inkohidrenz beim Ich-Erzihler, der den Autor vertritt, durch spezifi-
sche biographische und sozialgeschichtliche Umstinde. Die Lebenswelt des
Sohnes ist nicht mehr die der Eltern: Er hat im Gegensatz zu ihnen, die
vom Dorf in die Hauptstadt zuwanderten, keine enge Bezichung mehr zum
lindlichen Hintergrund. Weiter hat der seit der Jugendzeit der Eltern ein-
getretene rapide gesellschaftliche und kulturelle Wandel, von der die Fa-
milie wegen ihrer erst vor kurzem vollzogenen Urbanisierung noch dazu
besonders stark betroffen war, dafiir gesorgt, dass Lebenshorizont und Le-
bensstil der Eltern nicht mehr der ihrer Kinder ist und sein kann. Und
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schliesslich hat sich der Vater tragischerweise seinen Sohn gerade durch
seine schier grenzenlose Opferbereitschaft unwiederbringlich entfremdet:
Er, der trotz Lernwilligkeit und guter Begabung noch nicht einmal eine
Schule hatte besuchen kdnnen und lediglich iiber ganz rudimentire Lese-
fertigkeiten verfiigte, nahm fiir die Bildung seiner Kinder jede nur denkba-
re Plackerei und Entbehrung auf sich; die unausweichliche Folge davon
war aber, dass Vater und Sohn hinterher nicht mehr in denselben Katego-
rien dachten und deshalb die Kommunikation zwischen ihnen schwieriger
wurde.

Dazu kommen noch politisch bedingte Kontinuitdtsbriiche: Unter Nas-
ser werden dem Ich-Erzdhler — dieser Zug ist vermutlich autobiographisch
— bei einer Verhaftung von einem Offizier seine iltesten Familienfotos auf
Nimmerwiedersehen weggenommen; damit wird ihm nach eigenem Emp-
finden die Rekonstruktion dessen, was er und die Seinen friither einmal wa-
ren, drastisch erschwert, wenn nicht unméglich gemacht.34 Einen noch
viel krasseren Bruch bedeutete seinem Erleben nach jedoch die Verdnde-
rung der politischen und sozialen Verhiltnisse mit dem Wechsel von Nas-
ser zu Sadat, die er einmal “die Umkehrung der Zeichen und die Aus-
wechselung der Bedeutungen” nennt:35 Die Sorge fiir die Armen, die sich
Nasser hatte angelegen sein lassen, kiimmert die Staatsspitze nun nicht
mehr. Auch aussenpolitisch ist Entscheidendes nicht mehr, wie es einmal
war: Man hat jetzt einen “Freund, der frither ein Feind war” oder einen
“Freund gewordenen Feind” — so umschreibt der Ich-Erzéhler Israel. Der
Opfertod der Gefallenen der Kriege, die Agypten mit diesem friiheren
Feind gefiihrt hat, hat damit pl6tzlich seinen Sinn verloren, man geht {iber
diese einstmals als Helden gefeierten S6hne des Vaterlands und deren
Familien hinweg. So sieht der Ich-Erzédhler auch auf der politischen Ebene
die Dinge auseinanderfallen und kann sie mit seinen Verstehensversuchen
nicht mehr zusammenbringen.

Was haben nun die tagalliyat mit dieser Gefiihls- und Bewusstseinsla-
ge zu tun, und was leisten sie fiir die Auseinandersetzung mit der erfahre-
nen Verganglichkeit, Fragmentaritit, Diskontinuitit und Inkohidrenz der
Lebenswirklichkeit wie des eigenen Ich? Um das abschitzen zu konnen,

34 576 f.
» TL
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bedarf es als erstes einer nidheren Betrachtung ihres Inhalts. Was also be-
kommt der Ich-Erzihler in diesen visiondr erschauten Szenen alles zu Ge-
sicht?

Innerhalb der Gesamtheit der tagalliyar lasst sich eine Gruppe von
Visionen mit im weitesten Sinne politischem Inhalt unterscheiden, die
iiberwiegend im ersten Teil des Romans geschildert ist. Etliche von ihnen
fihren dem Ich-Erzéhler fiktive politische Ereignisse und Zustinde vor,
die in die jiingste Vergangenheit oder Gegenwart, teils auch die Zukunft
gesetzt sind. So kehrt z.B. der verstorbene Nasser Anfang der achtziger
Jahre in die Strassen Kairos zuriick, ist vollig konsterniert iiber die Folge-
erscheinungen des Friedensschlusses von Camp David wie etwa die gehiss-
ten israelischen Flaggen, die er dort erblickt, und wird, als er versucht,
deren Beseitigung zu erwirken, von einem Offizier mit dem Dolch traktiert
und abgefiihrt.36 Eine Vision zeigt dem Ich-Erzihler ein wieder rein ara-
bisch gewordenes Paléstina, von dessen Erdboden bis auf ein paar ver-
blasste Schilder mit hebrdischen Buchstaben alle Spuren des Staates Israel
verschwunden sind37 — offenbar die Wunschvorstellung des Autors.

Andere tagalliyat haben Vorginge aus der frithislamischen Geschichte
zum Gegenstand, die der Autor zu den von ihm erlebten aktuellen politi-
schen Entwicklungen in Parallele setzt. Vielfach beriihrt und breit ausge-
filhrt werden dabei der Kampf und der als Martyrium interpretierte Tod
des gegen die Umayyadenherrschaft revoltierenden Prophetenenkels
al-Husayn bei Karbala’ im Jahre 680. Das Bild al-Husayns deckt sich in
den Hauptziigen mit demjenigen, das das Werk auch von Nasser entwirft:
Auch er ist dargestellt als ein Volksheld, der mutig fiir die kleinen Leute
und die gerechte Sache streitet und dafiir leiden muss. Mit Sayyidna
1-Husayn verbindet den Ich-Erzihler eine gleichsam familidre Beziehung,
denn er ist — wie der Autor selbst — in der Altstadt Kairos dicht bei des-
sen Grab aufgewachsen, und sein Vater, der eine warme Verehrung fiir
den Heiligen hegte, hat ihn schon frith sehr oft an diese beriihmte Wall-
fahrtsstitte mitgenommen. Dieser Umstand ist es auch, der Sayyidna
I-Husayn dazu pridestinierte, dem Ich-Erzdhler wiahrend der “Ersten
Reise” als dalil zu dienen.

36 121,151
37 14.



508 ROTRAUD WIELANDT

Zahlreiche ragalliyat verklammern das Personliche mit dem Histori-
schen und dem Politischen, indem sie die Figur des Vaters des Ich-Erzih-
lers, der Nasser hochschitzte, mit derjenigen Nassers in eine zusammen-
fliessen lassen oder beide Figuren miteinander parallelisieren, wobei Nas-
ser seinerseits zur iiberdimensionalen Vaterfigur aufgebaut wird. Auch
noch verschiedene andere Personenverschmelzungen und Parallelisierun-
gen unter dem Gesichtspunkt angeblich iibereinstimmender politischer
Grundhaltungen kommen vor, oft zwischen historisch ungleichzeitigen und
ungleichartigen Figuren. Als Gemeinsamkeit derer, mit denen der Ich-Er-
zdhler sympathisiert, wird vor allem der Einsatz fiir die Sache der Armen
und Entrechteten hervorgehoben. Dem Lager solcher Heroen wird in eini-
gen tagalliyat sogar der Sadatmorder Halid al-Islambuli zugeschlagen, den
das Werk auf eine schwer ertrigliche Weise verklirt. Diese Glorifizierung
schldgt auf ihrem Hohepunkt in makabren Kitsch um, wenn uns der Ich-
Erzdhler die aus einer Vision gewonnene Erkenntnis mitteilt, Halid
al-Islambuli habe sich unmittelbar nach seiner Hinrichtung in ein gefliigel-
tes Wesen aus lauter Licht verwandelt und sei in dieser Eigenschaft nun
mit der Zustindigkeit fiir die Bewidsserung und Befruchtung aller Pflanzen
Agyptens sowie die Warnung der Landesbewohner vor eventuell drohen-
den Naturkatastrophen betraut; ja er wird zum Ich-Erzihler sogar in eine
besonders intime Beziehung gesetzt, denn er ist, so wird uns verraten,
auch fiir dessen Erndhrung zustindig und erweist sich noch dazu als die
geheimnisvolle Stimme (harif), die ihm in kritischen Situationen weiter-
hilft.38

Manche ragalliyat integrieren auch Personen aus unterschiedlichen
historischen Zeiten oder solche, die zwar gleichzeitig, aber in voneinander
weitgehend getrennten sozialen Milieus lebten, in ein und dasselbe fiktive
politischen Geschehen. Zu nennen ist hier insbesondere eine grossangeleg-
te Szene, in der eine Schlacht zwischen Nasser und Sadat tobt.39 Dabei
kampfen auf der Seite Nassers unter anderen al-Husayn, Sayyid Ahmad

38 253; s. auch 243, 252, 268.

39 224-237. Thr Aufbau ist niher untersucht bei as-Simadi, Gamal al-Gitani wa-t-tu-
rat (s. Anm. 14), 33-37.
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al-Badawi,40 der nach volkstiimlicher Uberlieferung mannhaft den Kreuz-
fahrern die Stirn geboten haben soll, der Historiker Ibn Iyas, Ahmad
“Urabi, diverse dem Ich-Erzdhler bekannte im Krieg oder bei Kommando-
aktionen gegen Israel gefallene Agypter und Palistinenser und der Vater
des Ich-Erzéhlers, auf der Seite Sadats neben dem Grossbauunternehmer
‘Utman Ahmad °Uwiman, dem Schwiegervater einer seiner Tdchter und
prototypischen infitah-Kapitalisten, ein geballtes Aufgebot an israelischen
und amerikanischen Politikern und Militdrs, zu denen z.B. Moshe Dayan,
Ariel Sharon, Menahem Begin, John Foster Dulles, Gerald Ford, Jimmy
Carter, Ronald Reagan und Alexander Haig zdhlen. Zum Schluss wird
Nasser, nachdem er und die Seinen sich heldenmiitig geschlagen haben,
von Sadat mit einem Schwerthieb niedergestreckt, und alle Frauen der Ge-
schichte Agyptens, die Grossmutter und die Mutter des Ich-Erzihlers ein-
geschlossen, beweinen ihn.

Es eriibrigt sich fast zu sagen, dass all diese auf die eine oder andere
Weise mit Politik befassten ragalliyar nicht zu den stirksten Partien des
Romans gehoren. Von einer differenzierten Analyse der zeitgendssischen
Wirklichkeit sind sie weit entfernt. Mit ihrer allzu simplizistischen und die
Tatsachen in vielem grob verzeichnenden Schwarz-Weiss-Malerei bringen
sie zwar die Bewertung des Status quo durch den Autor unmissverstindlich
zum Ausdruck. Sie reduzieren aber das Bewusstsein der mit der Ara Sadat
hereingebrochenen Diskontinuitit im Bereich der politischen Leitwerte,
unter dem der Ich-Erzihler leidet, kein bisschen, auch wenn sie das Leiden
an ihm vielleicht etwas leichter ertriglich machen, indem sie dem Ich-Er-
zidhler scheinbar bestitigen, dass die seiner Auffassung nach richtig Ge-
sonnenen zum einen nicht allein sind und zum anderen quer durch die Ge-
schichte schon immer zeitweilig ihren bosen Widersachern unterlagen.
Damit tragen diese tagalliyat wenig zur Bearbeitung des Grundproblems
bei, mit dem sich der Ich-Erzdhler stellvertretend fiir den Autor abmiiht:
desjenigen ndmlich, wie man dem Leben bei all der Verginglichkeit,
Fragmentaritdt, Diskontinuitit und Inkohidrenz, die man um sich und in
sich erfdhrt, Sinn abgewinnen und standhalten kann.

40 Nur durch Beschreibung von Herkunft und Lebensumstinden bezeichnet (234),
aber an ihnen eindeutig erkennbar.
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Das ist bei den nichtpolitischen Visionen, aus denen die lange Reihe
der tagalliyar zum weit grosseren Teil besteht, anders. Was haben sie zum
Inhalt?

In einigen wenigen Fille handelt es sich um Vorgénge aus der eigenen
Kindheit des Ich-Erzihlers, bei denen er selbst anwesend war, an die er
aber keine eigene Erinnerung mehr hat. Viel hdufiger zeigen die ragalliyar
Geschehnisse und Erfahrungen — und hier liberwiegend Leidenserfahrun-
gen — aus dem Leben seines Vaters und seiner Mutter, die iiberhaupt we-
sentlich mehr im Zentrum des Interesses stehen als er selbst und darum
auch grossere Anteile an der Erzdhlzeit erhalten. Was ihm so aus dem Le-
ben der Eltern einsehbar gemacht wird, fillt iberwiegend in die Zeit vor
seiner Geburt und ist oft aus der Innenperspektive des betroffenen Eltern-
teils vorgefiihrt. Bisweilen kann er in solchen tagalliyat auch bis in kleine
Details hinein Sachverhalte und Vorginge beobachten, die zwar in seine
eigene Lebenszeit fielen, bei denen er aber — wie etwa beim Sterben sei-
nes Vaters, das ja wihrend seiner Auslandsreise stattfand — selbst nicht
Zeuge war und die ihm auch Dritte nicht so berichten konnten. Verschie-
dentlich betont der Ich-Erzihler eigens, was er in einem fagalli aus dem
Leben der Eltern sah, hitten ihm diese oder andere Personen nie erzihlt.41
Auf dieselbe Weise werden ihm Entwicklungen aus der Generation seiner
Grosseltern enthiillt, und hier berichten ihm seiner Darstellung nach zum
Teil die Schauplitze oder die an diesen befindlichen Dinge, was ihm die
Angehérigen oder andere Menschen nicht tradiert haben.42

Dazu kommen Einblicke in die Vorgeschichte seiner eigenen physi-
schen Existenz. So kann er z.B. nicht nur den Vorgang seiner eigenen Ge-
burt, sondern auch den seiner Zeugung und die Geburt seines Vaters mit
ansehen und erblickt iiber die Grosselterngeneration hinaus selbst entfernte
Vorfahren.43 An der Ka°ba hat er gar eine — erheiternd ausgemalte — Be-
gegnung mit einem nicht ganz aufrecht gehenden merkwiirdigen Gesellen,
der sich als einer seiner eigenen Ahnen von vor 70 000 Jahren entpuppt.

41 S.z.B. 439, 485.
42 69.
43 52,281, 48, 461.
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Gezeigt werden ihm auch sein eigener Todesort sowie seine Nachkommen
in ferner Zukunft und die dann herrschenden Zustinde.44

In einer langen Serie anderer tagalliyat,4 die intermittierend in Sze-
nen aus seiner tatsichlichen elterlichen Familie eingestreut sind, wird ihm,
weil er sich frither einmal seines armen Vaters geschimt hat, aus den
himmlischen Héhen heraus der Blick in diejenige Alternativexistenz eroff-
net, die ihm bestimmt gewesen wire, falls es mit seiner tatsidchlich einge-
tretenen Zeugung nicht geklappt hitte und er in materiell gliicklicheren
Verhiltnissen geboren wire. Sein Alternativ-Ich, das er auf diese Weise
kennenlernt, ist etwa 20 Jahre jlinger als er und lebt als Sohn eines dgypti-
schen Emigrantenehepaares in Paris. Der Alternativ-Vater ist ein Dichter,
der wegen seiner oppositionellen Haltung zu Sadat dorthin flichen musste
und nun sein Brot teilweise in der Kulturabteilung einer Botschaft verdient,
die Alternativ-Mutter muss als Bankangestellte ebenfalls zum Familienein-
kommen beitragen. Der Haushalt mit diesen beiden berufstitigen Eltern
wird als zwar wesentlich luxurioser und moderner als der der armen Eltern
des Original-Ich-Erzihlers und des Autors in Kairo geschildert, aber dafiir
auch um soviel hektischer, unwirtlicher und gefiihlsirmer, dass der Ich-
Erzéhler bei seiner Betrachtung sofort wieder Heimweh nach seiner Origi-
nal-Existenz bekommt. Der Autor lasst es sich nicht nehmen, die beiden
Existenzen in seinem Handlungsarrangement auch noch miteinander in
Kontakt zu bringen: Das jiingere Alternativ-Ich hat eine Freundin — eine
aus Syrien nach Paris zugewanderte junge Dame namens Laure —, fiir die
auch der aus den himmlischen Hohen auf das junge Paar herniederblicken-
de Original-Ich-Erzédhler Gefiihle entwickelt; ausserdem ruft die heimweh-
kranke und vereinsamte Alternativ-Mutter des Alternativ-Ich aus Paris in
threm Kummer einen Freund in Kairo an, um sich bei ihm auszusprechen
— und der ist niemand anders als der Original-Ich-Erzédhler. Zu allem iib-
rigen erweist sich dann Laure, die Freundin des Alternativ-Ich, die plotz-
lich auf ratselhafte Weise verschwindet, auch noch als diejenige Alternativ-
Personlichkeit, die der Ich-Erzihler geworden wire, wenn es ihm be-
stimmt gewesen wire, nicht minnlich, sondern weiblich auf die Welt zu

44 402, 462 f.
45 285-450.
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kommen; das scheint die Erkldarung fiir seine spontane Neigung fiir sie zu
sein.

Alle diese nichtpolitischen tagalliyat haben eine Leistung gemeinsam:
Sie erweitern beim Ich-Erzihler die Kenntnis von Tatsachen und Méglich-
keiten, die ihn selbst betreffen oder zu dem Lebenskontext, in dem er
steht, gehoren. Dadurch fiillen sie Liicken in seinem Bild von der eigenen
Person und den Eltern, von der Vergangenheit, in der er wurzelt, und in
beschranktem Umfang auch der Zukunft, in der er Spuren hinterlassen
wird, und versetzen ihn in die Lage, Zusammenhinge zu sehen und herzu-
stellen, die ihm bisher verborgen waren. So sind die tagalliyar geeignet,
die Fragmentaritdt dessen, was ihm kognitiv iiber das eigene Ich und des-
sen Woher und Wohin zuginglich ist, zu reduzieren und zugleich einen
Zuwachs an Kohirenz und Sinndeutungsmdglichkeiten in sein Existenz-
verstindnis hineinzubringen. Und wenn der Ich-Erzdhler mit einigen
tagalliyat eine weit nach riickwirts und vorwirts reichende Ubersicht iiber
die Generationenkette gewinnt, in der er steht, dann kann ihm das wenig-
stens ein Stiick weit das Gefithl der Kontinuitit menschlicher Existenz
vermitteln. Unter diesen Gesichtspunkten lassen sich die ragalliyat als ein
Mittel der Restitution des Lebenszusammenhanges begreifen, das eben je-
nem Typus von Realitatserfahrung entgegenwirkt, an dem der Ich-Erzihler
leidet. Dass fiir die Handlungskonstruktion des Werks gerade die mysti-
sche Reise durch eine Serie von Visionen als Modus des Versuchs der
Wiedergewinnung dieses Lebenszusammenhanges gewdhlt wurde, lag
sachlich nahe: Der mystische Pfad besteht, einmal auf eine abstrakte Kurz-
formel gebracht, darin, das eine Prinzip hinter der unermesslichen Fiille
vordergriindig disparater Erscheinungen dieser Welt zu suchen und mit
ihm, wenn moglich, eins zu werden.

Der Roman stellt die Leistung der ragalliyat in dieser Richtung frei-
lich als begrenzt dar: Gleich zu Beginn der mystischen Reise weist die
Prisidentin des himmlischen diwans den Ich-Erzihler darauf hin, dass die
ragalliyat ihm nicht alles zeigen, was es zu erkennen géibe und was er gern
wissen mochte, vielmehr lediglich einen sehr begrenzten Ausschnitt da-
von;46 an etlichen spiteren Stellen erinnern ihn seine mystischen Fiihrer

46 40.
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daran oder merkt er selbst, dass dem so ist.47 Die tagalliyat enthiillen ihm
also ihrerseits wiederum nur Fragmente des Gesamtbildes der Wirklich-
keit, wenngleich sie fiir ihn zweifelsfrei die Informationsdichte und damit
auch die Chance erhdhen, die Konturen einzelner Erscheinungen wenig-
stens in Teilbereichen dieses Bildes einigermassen genau rekonstruieren zu
konnen. Dass auch die tagalliyar auf Bruchstiicke des Ganzen beschrinkt
bleiben, wird mit der Begrenztheit seines eigenen menschlichen Erkennt-
nisvermodgens begriindet: Er nimmt schon von dem, was ihm gezeigt wird,
héaufig nur die Oberfliche wahr. “Du hast”, so belehrt ihn die Prisidentin
des himmlischen diwan, “das Akzidens begriffen, aber nicht die Sub-
stanz.”4® Und Ibn °Arabi gibt ihm zu bedenken: “Der Mensch begreift
nicht alles, was er sieht.”4® Auch er selbst muss erfahren: Die ragalliyat
vermehren zwar sein Wissen, vergrossern aber damit im Grunde seine
Ratlosigkeit.90 So ldsst z.B. der durch sie erweiterte Einblick in das Leben
seiner Eltern bei ihm nicht nur das Verstindnis fiir Vater und Mutter
wachsen, sondern zugleich auch das Bewusstsein der unaufthebbar gewor-
denen Distanz seines eigenen Lebenshorizonts und seiner eigenen Lebens-
auffassung von den ihrigen.

Der Eindruck der Fragmentaritit auch dessen, was sich in den fagal-
liyar erschliesst, wird noch verstirkt durch die Art ihrer Anordnung inner-
halb des Werks: Meistens besteht zwischen dem Inhalt eines ragalli und
dem des unmittelbar nach ihm berichteten kein fiir den Leser erkennbarer
zeitlicher oder logischer Konnex, ja selbst von einer assoziativen Reihung
kann hédufig nicht gesprochen werden: Oft ldsst sich iiberhaupt nicht nach-
vollziehen, welcher Vorstellungsgehalt den Ubergang von einem zum
ndchsten ausgelost haben konnte; auf eines folgt auf einmal, angezeigt
durch plétzlich auftauchende Einleitungsformeln wie tagalla li (“Es er-
schien mir”) oder ra’aytu (“Ich sah”) oder dhnlich, ein anderes — man er-
féahrt nicht, warum. Zwar wird beim Lesen grosserer Textpartien deutlich,
dass die ragalliyat iiberwiegend bestimmte wiederkehrende Fragenkomple-
xe von immer neuen Seiten aufrollen, dadurch schrittweise einkreisen und

47 S. z.B. 293, 491, 499, 616, 715.
48 499.
49 715.
50 499.
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zum Teil an herausgehobenen Punkten dann auch tatsdchlich ein Stiick weit
kldren, aber warum sie zu welcher Zeit den einen oder den anderen Kom-
plex ansteuern, bleibt weitgehend im Dunkeln. So verfestigt sich beim Le-
ser wie beim Ich-Erzdhler das Gefiihl, dass er selbst nicht dariiber verfiigt,
wieviel er wann wovon wissen kann.

Auf mehr als eine Weise sorgt zudem die Handlungskonstruktion da-
fiir, dass die tagalliyat das Bewusstsein der Fragmentaritit, Diskontinuitét
und Inkohidrenz des eigenen Ich und seines Lebenskontexts letztlich nicht
aufheben, sondern steigern. So hat die Himmelfahrt des Ich-Erzéhlers die
Folge, dass er nun aus den hoheren Regionen zwar beispielsweise besser in
die Leben seiner Eltern hineinblicken und sogar die schon beschriebenen,
im Modus der Potentialitit verbliebenen Alternativexistenzen seiner selbst
inspizieren kann, dass er dafiir aber irritierenderweise auf einmal sein auf
Erden =zuriickgebliebenes und dort weiteragierendes Erscheinungsbild
(sézra) nur noch undeutlich sieht und sich daher aus der Ferne auf dessen
Situation und Tun keinen rechten Reim mehr machen kann.5! Er empfindet
es jetzt als merkwiirdig fremd. Vor allem aber 16sen ihm die rfagalliyat al-
lesamt das Kardinalproblem nicht, nimlich das der Verginglichkeit: Der
mit ihnen einhergehende Zuwachs an Kenntnissen iiber eigene friihere Zu-
stinde und Lebensphasen wie iiber diejenigen der Eltern oder weiter zu-
ruckliegender Vorfahren und in bescheidenem Masse auch iiber die verén-
derten Lebensumstinde der Nachkommen intensiviert bei ihm letztlich nur
das Bewusstsein der Zeitgebundenheit und damit auch Vorldufigkeit und
Hinfalligkeit alles Menschlichen.

Die Frage nach dem Grund und Sinn dieser Verginglichkeit oder, an-
ders gesagt, des Unterworfenseins des Menschen unter die Zeit wird dem
Ich-Erzéhler im Handlungsablauf nicht nur niemals beantwortet; er darf sie
sogar nach dessen Konstruktion noch nicht einmal artikulieren: In der er-
sten Szene vor dem himmlischen diwadn, in der ihm die Gnadengabe der
nachfolgenden tagalliyar angekiindigt wird, spricht dessen Prisidentin auch
eine Warnung aus: “Es gibt eine Angelegenheit — wenn man sie iiberhaupt
eine Angelegenheit nennen kann -, die sich dir niemals in einer Vision ent-
hiillen wird (lan yatagalld laka abadan), frage nicht nach ihr, denn du

51 425.
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wirst iiber sie kein Wissen erhalten, was immer du auch bekommst ...”.52
Je weiter der Ich-Erzihler auf seinen Reisen durch die tagalliyar voran-
kommt und je mehr er dabei unter der Bruchstiickhaftigkeit, Instabilitét
und Diskontinuitit des von ihm Erschauten leidet, desto hdufiger dridngt
sich ihm diese verbotene Frage auf und desto deutlicher wird, worin sie ei-
gentlich besteht: Es handelt sich um die Frage nach der Zeit und ihrer
Macht iiber den Menschen. Hart an den Rand ihres Aussprechens gerit er
etwa kurz nach seiner Himmelfahrt, als ihm in der hoheren Welt ein
Schicksalsbaum gezeigt wird, an dem fiir jedes derzeit in Gang befindliche
Menschenleben ein Blatt hdngt, und er sieht und hort, wie von diesem
Baum stindig unter klagedhnlichen Gerduschen Blitter herabfallen — nach
Auskunft seines Fiihrers Ibn “Arabi jeweils zu den im lawh mahfiiz33 vor-
herbestimmten Todeszeitpunkten. Vor allem der Anblick des schon gelb
gewordenen Blattes seiner Mutter und seines eigenen Blattes, dessen An-
satz er beunruhigenderweise nicht erkennen und bei dem er darum auch
nicht abschétzen kann, wie fest es noch sitzt, wecken in ihm den gliihenden
Wunsch, der Verginglichkeit Einhalt geboten zu sehen oder doch wenig-
stens ihren Zeitplan durchschauen zu konnen.’4 Der dramatische Héhe-
punkt seiner eigenen Konfrontation mit der Verginglichkeit wird dann
unmittelbar im Anschluss an das ragalli erreicht, in dem ihm das von ihm
nicht miterlebte Sterben seines Vaters in allen Einzelheiten vorgefiihrt
worden ist. In seiner masslosen Trauer und Erregung iiber diesen Vorgang
erkennt er nun, dass es die Zeit (zaman, dahr) mit ihrer alles bezwingen-
den zerstorerischen Gewalt ist, nach der zu fragen ihm verboten wurde,
und verlangt von Ibn °Arabi in einem Aufschrei, zu dieser Macht gefiihrt

52 40.

53 Zur Geschichte der Vorstellungen iiber diese “wohlverwahrte Tafel”, die in Sure
85/ 22 erwihnt und dort als die himmlische Urschrift des Koran verstanden ist,
aber sekundir auch mit dem Verzeichnis der gottlichen Ratschliisse identifiziert
und von daher als Schrift der Vorherbestimmung aufgefasst wurde, s. Encyclo-

paedia of Islam/ Encyclopédie de 1'Islam neue Ausg. Bd. 5, Leiden 1986, s.v.
lawh.

54 276-280.
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zu werden, um sie Auge in Auge liber das, was sie mit dem Menschen tut,
zur Rede stellen zu konnen.33

Dieses Begehren erweist sich als der Fehltritt schlechthin: Er findet
sich nach kurzer Ohnmacht plétzlich allein ein drittes Mal vor dem himm-
lischen diwan wieder, muss in einem hochnotpeinlichen Verhor eingeste-
hen, gegen das Frageverbot verstossen zu haben, und bekommt von der
Prisidentin Sayyida Zaynab das Urteil verkiindet: Er wird sich zur Strafe
wieder von den himmlischen Regionen und ihren Bewohnern trennen und
auf die Erde zuriickkehren miissen, jedoch nicht als der, der er friher
einmal dort war, denn als solcher hat er jetzt seine Untauglichkeit bewie-
sen; vielmehr wird sich sein bisheriges irdisches Erscheinungsbild (si#ra)
auflosen und seine bisherige unsichtbare Substanz (gawhar) auf ewig zur
Bewachungsmannschaft des lawh mahfuz abgestellt werden, und er wird —
hier zeigt sich ein unverkennbarer Riickgriff auf die Kosmologie Ibn
‘Arabis — iiber verschiedene Zwischenstufen des Seienden mit einem ver-
dnderten Ich, dessen korperliche Einkleidung der seiner frilheren Person
gleicht, nochmals ganz neu emaniert werden.

Im Ergebnis bezahlt er so die verbotene Frage — oder anders gewen-
det, seinen Versuch, die Zeit liber ihre Wirkung zur Rechenschaft zu zie-
hen und damit der Vergénglichkeit ins Angesicht zu widerstehen — mit ei-
ner zusdtzlichen und dauerhaften Brechung seiner eigenen Identitdt: Bei je-
dem Riickblick in die eigene Vergangenheit hat er jetzt definitiv nicht mehr
sein aktuelles Ich vor Augen, sondern das andere, das er frither einmal war
und das er ag/i nennt, “mein Original” im Sinne von “mein urspriingliches
Ich”. Das Ringen mit der Schwierigkeit, sein Verhdltnis zu diesem ihm
fremd gewordenen fritheren Ich zu bestimmen, also and (ich) und asli in
eine intelligible Relation zueinander zu setzen, zieht sich denn auch durch
seine ganze “Dritte Reise”, wihrend deren er wieder hier auf Erden weilt.
Zwar gehen seine fagalliyat noch eine Weile weiter, aber wenn er in ihnen
eine Szene aus seinem Vorleben gezeigt bekommt, wird ihm z.B. nicht
gleich auf Anhieb klar, dass es sich bei asli um sein eigenes friiheres Ich
handelt, oder er argert sich dariiber, dass asli sich fiir seine Begriffe falsch
verhilt und Dinge immer viel zu spit begreift, die ana lingst durchschaut

55 493, 496.
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hat, usw.36 Auch leidet er darunter, dass seine nichsten Bezugspersonen
gar nicht merken, dass er nicht mehr derselbe ist, der er frither einmal
war, wahrend er allein das weiss, es ihnen aber nicht erkliren kann, sie al-
so in ihrer Kontinuititsillusion belassen muss.37

Warum ist es eigentlich eine so strafwiirdige Hybris, wenn der Ich-
Erzihler nach der Zeit fragt, sie von Angesicht zu Angesicht sehen und
iiber das, was sie mit dem Menschen tut, zur Rede stellen will? Der Grund
dafiir liegt in der Vermutung des Autors, dass sich hinter dem, was man
herkdmmlicherweise Gott nennt, in Wahrheit nichts anderes verbergen
konnte als die Zeit — eine Macht, die alles bezwingt und, soweit Men-
schen bisher wissen, von niemandem und nichts zu bezwingen ist. An
mehreren Stellen des Werks wird liber die Zeit in Termini gesprochen, die
in der religiosen Tradition speziell beim Reden iiber Gott gebrauchlich wa-
ren. So sagt z.B. der Ich-Erzdhler einmal: “Jetzt weiss ich, dass das, was
wir Augenblick, Minute, Stunde, Tag, Nacht, Mondmonat oder Monat
nach christlicher Zeitrechnung, Jahr, Epoche oder Zeitalter nennen, nur
Akzidentien von etwas Allgemeinerem und Umfassenderem sind, einem
Ding, das doch kein Ding ist, weil man es nicht wahrnehmen und nicht se-
hen kann und es keine Richtung hat; es umfasst uns und durchdringt uns,
es wirkt, unterliegt aber keiner Wirkung, es verbirgt sich und wird offen-
bar, es verandert, aber verdndert sich nicht; alles, was wir sehen, sind
Hinweise auf es und Zeichen, die auf es hindeuten.”38 Ob sich der Autor
dabei unter der Zeit seinerseits noch einen Gott vorstellt, der “ich” sagen
und mit dem man sprechen kann, oder eher ein impersonales Prinzip,
bleibt in der Schwebe: Der Ich-Erzihler redet die Zeit, die er vorzugs-
weise dahr nennt,59 zwar vereinzelt mit “du” an,0 und sein Begehren, zu

56 S. z.B. 523, 542, 551, 567, 570, 572, 580, 608, 617, 634, 636, 640 f. 676, 684,
687, 723, 732 1., 736, 142 1., 757.

57 598, 800.
58 389; vgl. 813 f.

59 Indem er insbesondere die Verginglichkeit auf die Macht des dahr zuriickfiihrt,
begibt er sich bemerkenswert unbefangen in die Nédhe der Sichtweise, die sich in
der vom Koran (45/ 24) geriigten Aussage der alten Araber “la yuhlikuna illa d-
dahr” ausdriickte. -

60 493.
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ihr gebracht zu werden, um sie auf ihr zerstorerisches Tun anzusprechen
und dafiir in die Verantwortung zu nehmen, setzt an sich eine personale
Grosse voraus; doch beschreibt er ihre Wirkungsweise durchweg so, dass
man sie auch gut als eine gar nicht anbetbare impersonale Grosse auffassen
kann. Insofern wohnt seinem Reden von “Zeit” statt “Gott” ein Sékulari-
sierungspotential inne. Den Gedanken, dass Gott in Wirklichkeit die Zeit
sein konnte, fand al-Gitani nach eigener Auskunft bereits in Ibn °Arabis
Werk al-Futithat al-makkiya angelegt, wo er auf die Aussage stiess, Zeit
sei ein Name Gottes;6! nicht zuletzt dies veranlasste ihn, in Ibn °Arabi ei-
nen Geistesverwandten zu sehen und gerade von dieser Gestalt aus der Ge-
schichte der islamischen Mystik im Kitab at-tagalliyat so nachhaltig Ge-
brauch zu machen.

Die grosse dritte Szene vor dem himmlischen diwan, in der der Ich-
Erzihler zur Strafe fiir das Stellen der verbotenen Frage mit gebrochener
Identitdt auf die Erde zuriickgeschickt und damit doppelt schmerzhaft auf
seine eigene Verginglichkeit zuriickgeworfen wird, markiert allerdings
zugleich auch den entscheidenden Bruch des Autors mit Ibn “Arabi und
dem von diesem ilibernommenen Modell der drei Reisen: Bei Ibn °Arabi
kommt der Mystiker am Ende seiner zweiten Reise bei Gott an, und seine
dritte Reise ist dann eine in Gott; denn sein fand’ genanntes “Entwerden”
ist in letzter Instanz nicht einfach Verginglichkeit, sondern ein Aufgehen
in Gott, dem das bestindige Bleiben (baga®) in Gott folgt. al-Gitanis Ich-
Erzihler dringt dagegen nicht bis zu Gott vor, und fiir ihn bleibt das fana’
bis zum Schluss die von der Macht der Zeit erzwungene Verginglichkeit,
iiber die hinauszublicken ihm nicht beschieden ist.

Mit dieser Divergenz offenbart sich bei al-Gitﬁni ein Bewusstsein, das
im Vergleich zu dem Ibn “Arabis bereits deutlich sikularer ist. Ein solches
Bewusstsein kommt auch in einer Reihe von Textstellen zum Ausdruck, an
denen er koranische Formulierungen, die im Original auf Gott bezogen
sind, auf den Menschen oder dessen Tod iibertragt. So beschreibt er etwa
die Blicke des altersschwach gewordenen und dem Tode nahen Vaters des

61 Gadaliyat ar-tanass (s. Anm. 15) 81 f.; s. dazu Chittick, The Sufi Path of Know-
ledge (s. Anm. 4), 100 und 303. Ibn °Arabi spricht auch regelrecht davon, dass
Gott Zeit (dahr) sei; diese Aussage beruht — was al-Gitani bekannt ist — auf ei-
nem u.a. bei al-Buhari und Muslim iberlieferten Hadit, in dem der Prophet seinen
Zeitgenossen verbietet, den dahr zu verfluchen (s. Chittick ibid. 395 Anm. 7).
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Ich-Erzdhlers mit den Worten von Sure 53/9 als die von jemandem, der
“sich ndherte und (sc. immer weiter) nach unten kam und (sc. schliesslich
nur noch) zwei Bogenlingen entfernt oder noch niher war”;62 und vom
Tod, dessen Nihe der Ich-Erzdhler im Falle seines Vaters nicht bemerkt
hat, sagt er mit Sure 50/16, er sei uns “niher als die Halsschlagader”.63
Auch sonst finden sich Anzeichen bewusst sikularisierenden — und dabei
oOfters zugleich ironisierenden — Gebrauchs traditioneller religidser Spra-
che. So etwa, wenn der Ich-Erzihler einmal in Anlehnung an den Schluss
der bekannten amantu-Formel “und die Auferstehung nach dem Tode ist
Realitdt” (wa-I-ba‘tu ba°da I-mawti hagqqun) ein langes Bekenntnis formu-
liert, in dem er aufzihlt, was seinem festen Glauben nach alles “Realitit”
(haqq) sei, dabei aber als Glaubensinhalte lauter Gegensitze aneinander-
reiht, die die fiir ihn unaufhebbare Widerspriichlichkeit menschlicher Exi-
stenz umschreiben: Trennung und Zusammentreffen, erster Schrei und
letzter Blick, Sein und Nichtsein, Anfang und Ende, Vollkommenheit und
Mangel, Schonheit und Hisslichkeit, usw.64 Ebenso erweisen sich die mit
mawgqif, magam und hal zusammengesetzten Termini, wo sie in dem Ro-
man als Uberschriften kapitelartiger Abschnitte dienen, bei niherer Be-
trachtung der unter sie subsumierten konkreten Inhalte vielfach als auf rein
Innerweltliches und Zwischenmenschliches bezogen und damit ihres mysti-
schen Sinnes entkleidet. Mitunter wird religiose Sprache auch ohne Uber-
tragung auf sikulare Inhalte durch den Kontext so eindeutig ironisiert, dass
der Autor ihren religiésen Sinngehalt damit skeptisch unterlduft. So klagt
der Ich-Erzédhler einmal Ibn °Arabi iiber mehr als zwei Seiten hin beredt
seine tiefe Ratlosigkeit und Trauer iiber die chronische Heimatlosigkeit und
Unsicherheit des Menschen im allgemeinen und speziell seiner selbst, die
sich aus der Briichigkeit und Verganglichkeit ehedem fiir tragfdhig gehal-
tener Ordnungen und Bindungen, den immer neuen Trennungen von ge-
liebten Menschen und Zustinden und der Gespaltenheit und Instabilitit des
eigenen Ich ergeben. Auf zwei kurze Einwiirfe Ibn °Arabis, ob er sich
denn nicht iiber die Schritte seines von der Arbeit heimkommenden Vaters
oder iiber den ihm fiir sein schriftstellerisches Werk zuteil gewordenen

62 262.
63 263.
64 259 f.
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Beifall gefreut habe, erwidert er zwar sofort emphatisch: “Doch, gepriesen
sei, der die Nacht in den Tag und den Tag in die Nacht iibergehen ldsst.”
und “Doch, gepriesen sei, der die Knochen wieder zum Leben erweckt,
nachdem sie morsch geworden sind. So ist es tatsdchlich, das leugne ich
gar nicht,”, fiigt aber gleich wieder hinzu: “aber ich habe eben viel Kum-
mer.”65 In diesem von deklarierter Trostlosigkeit beherrschten Zusam-
menhang wirken die beiden eingeschobenen Lobpreise auf Gott, die kora-
nische Formulierungen aufgreifen,96 fast zynisch und allenfalls als Pflicht-
iibung, der kaum noch eine Uberzeugung in der Sache entspricht.

Doch obwohl der Ich-Erzédhler anders als der mystische Reisende bei
Ibn °Arabl nicht zu Gott kommt, ja fiir sein frevelhaftes Verlangen, die mit
Gott gleichgesetzte Zeit zur Rede stellen zu diirfen, sogar mit einer Poten-
zierung seines Leidens an der Verginglichkeit wie auch der Fragmentaritét
seines Lebenszusammenhanges und seines Ich bestraft wird, behilt die
Trostlosigkeit in dem Roman nicht das letzte Wort. Es gelingt dem Ich-Er-
zdhler namlich am Schluss, sich mit sich selbst und mit der Notwendigkeit
des Aushaltens der Verginglichkeit und der Fragmentaritit zu versohnen,
und zwar durch die Erfahrung des Todes seiner Mutter, den er anders als
den des Vaters personlich miterlebt. Diese Versohnung — nach der er, wie
thm Ibn °Arabi verkiindet, auch keinen mystischen Fiihrer mehr haben
wird und braucht, weil er sich jetzt selbst fiihren kann,67 und mit der fol-
gerichtig auch die ragalliyat enden — kiindigt sich bereits kurz vor Ende
an: Sein im dritten Teil des Werks anonymer mystischer Fiihrer iibergibt
ithm auf einmal mehrere Biicher iiber seinen Vater und seine Mutter, in de-
nen die himmlischen Michte die verschiedensten Details aus deren Leben
— z.B. die genauen Ursachen ihrer Freude oder Traurigkeit in ganz be-
stimmten Situationen — haarklein verzeichnet haben; doch der Ich-Erzih-
ler verspiirt nun zu seiner eigenen Verwunderung gar kein Bediirfnis mehr
danach, diese Biicher zu lesen, obwohl er in fritheren Phasen seines Rei-

65 440-442.
66 Aus Sure 22/61 mit Parallelstellen und Sure 36/78.

67 808. Dieser Handlungszug kann als ein weiteres Indiz fiir eine Sakularisierung ge-
wertet werden.
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seweges deren Inhalt liecbend gern erfahren hitte.68 Die Erklirung dafiir
scheint die inzwischen gewonnene Einsicht zu sein, dass es ihm auch mit
noch soviel zusétzlichen Informationen nicht gelingen wird, zu einem ko-
hiarenten Verstindnis seines Ich und seines Lebenskontexts zu gelangen
und das Ritsel der Macht der Zeit tiiber den Menschen zu 16sen, dass er
vielmehr die Verginglichkeit und Fragmentaritit menschlicher Existenz
weiter wird aushalten miissen. Der eigentliche Schritt zur Versohnung ge-
lingt dann durch die von wechselseitiger Liebe getragene Identifikation mit
der sterbenden Mutter: In seiner ungeteilten Hinwendung zu ihr — auch
und gerade in dem Augenblick, in dem sie dem gemeinsamen Schicksal der
Verginglichkeit anheimfillt — ist der Ich-Erzédhler erstmals gewiss, ganz
er selbst zu sein: “Ich konnte nicht mehr sagen, sie sei die Mutter dessen,
der ich urspriinglich einmal gewesen war, sie war meine Mutter, die Mut-
ter von mir, Gamal, und er war ich ... .”69 Zugleich leuchtet in ihm die
Erkenntnis auf, dass ein von hingebender Liebe geprigtes Leben wie das
ihre — auch wenn es verginglich ist — seinen Sinn in sich selbst tragt und
andere zu tragen und zu bergen vermag. Er deutet nun ein Bild, das Ibn
°Arabli fiir das Verhiltnis zwischen Gott und den Einzelerscheinungen der
Welt benutzt hatte, in eines fiir das Verhiltnis zwischen seiner Mutter und
ihm selbst um: Ibn “Arabi hatte das gottliche Wissen als die Umfangslinie
(muhit) eines Kreises beschrieben und den Gedanken gedussert, dass es
alles einzelne so umfasse und zugleich hervorbringe wie diese Kreislinie
die auf ihr liegenden Punkte, wihrend umgekehrt die Einzeldinge die Fak-
tizitdt des gottlichen Wissens konstituierten wie die Punkte die Kreisli-
nie; 70 der Ich-Erzihler macht daraus die Aussage: “Meine Mutter war die

68 768.

69 794; sehr dhnlich 773. Die Reintegration seines Ich auf dem Wege iiber den Tod
der Mutter kommt auch darin zum Ausdruck, dass er diese beim Anblick ihres
Leichnams doppelsinnig als “mein Ursprung (aslk), der nun verwelkt ist,” bezeich-
net (793): ash heisst aufgrund seines vorherigen Sprachgebrauchs zugleich “mein
urspriingliches Ich”.

70 Der Autor zitiert hier selbst die entsprechende Aussage von al-Futithat al-makkiya,
vgl. Chittick, The Sufi Path of Knowledge (s. Anm. 4), 25, 49, 51, 60, 93.
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Kreislinie und ich in der Position des Punktes darauf.”71 Die beim Tod der
Mutter erlebte Versohnung mit der Welt und Integration seines eigenen Ich
nennt der Ich-Erzdhler “die Menschwerdung in der Menschwerdung”
(al-hulial fi I-hulizl) — man konnte auch sagen: seine eigentliche Mensch-
werdung.72 Damit ist gemeint: Erst sie hat ihn ganz dazu gebracht, dass er
sich selbst als das annehmen konnte, was er war — sterblich und Teil der
verginglichen Welt, in der alles fragmentarisch bleibt. Die Erkenntnis,
dass das Leben der Mutter trotz seiner Verginglichkeit und Bruchstiick-
haftigkeit in sich selbst sinnvoll und sinnvermittelnd war, bedeutet — wie
das Bild von der Mutter als in sich geschlossenem Kreis, der den Punkt
des Ich-Erzahlers konstituiert und von ihm mitkonstituiert wird — zugleich
aber auch, dass Sinn nicht mehr unbedingt im Streben nach Uberwindung
der Verginglichkeit und Fragmentaritit des eigenen Ich und seines Lebens-
zusammenhanges und damit bei Gott gesucht werden muss. Insofern weist
auch sie auf eine Sidkularisierung des Selbst- und Weltverstindnis von
al-Gitani hin.

Zusammenfassend konnen wir festhalten: Wenn sowohl das Bewusst-
sein einer bis auf weiteres nicht iiberwindbaren Fragmentaritit, Diskonti-
nuitdt und Inkohédrenz des eigenen Lebenszusammenhanges und des eige-
nen Ich als auch die Tendenz zur sidkularisierenden Umdeutung ehemals
auf Gott bezogener Sinngebungs- und Sprachmuster Merkmale eines spezi-
fisch zeitgendssischen Wirklichkeitsverstindnisses sind, dann behilt in
al-Gitanis Kirab at-tagalliyar klar ein solches Wirklichkeitsverstindnis die

71 784; vgl. auch 793, wo er dussert, beim Anblick der toten Mutter “Anfang und
Ende des Kreises” vor sich gehabt zu haben.

72 794. Der mit “Menschwerdung” iibersetzte Terminus hulizl meint hier nichts spezi-
fisch Christliches, aber auch nicht “Einwohnung (sc. Gottes im Menschen”) wie in
der Tradition der islamischen Mystik, aus der al-Gitan1 ihn entlehnt hat: Der Ich-
Erzdhler benutzt dieses Wort fiir den Vorgang seiner Re-Emanation im Anschluss
an das Stellen der “verbotenen Frage” nach der Himmelfahrt, wahrend er sein er-
stes Zustandekommen auf dem Weg iiber den Zeugungsakt “Schopfung” (halq)
nennt (762 f.). Durch die Wahl des Wortes huliil spielt al-Gitani, wie die Schilde-
rung des Re-Emanationsvorganges (s. besonders 510 und 513 f.) zeigt, zugleich
mit zwei anderen, alltaglicheren Bedeutungen des ersten Stammes der Wurzel hll,
namlich “hinabsteigen” und “jemandes Platz einnehmen” (halla mahallahii): Der
Ich-Erzdhler steigt — iiber den Regenbogen — vom Himmel wieder nach Fez in
das Symposium hinunter (!), wo das neue Ich (anad) an die Stelle des urspriingli-
chen (agh) tritt.
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Oberhand und nicht etwa eines wie das des 1240 verstorbenen Mystikers
Ibn °Arabi. Das gilt ungeachtet der starken Traditionsbindung, die den
Roman im Bereich des Motivschatzes und des Stils auszeichnet. Die hoch-
gradig originelle Leistung dieses Werks liegt gerade darin, wie intensiv
und iberzeugend al-Gitani mit ihm die Tradition der islamischen Mystik
fir die Bearbeitung und sprachlich-stilistische Gestaltung eines allgemein

menschlichen Grundproblems aus spezifisch zeitgendssischer Perspektive
nutzbar gemacht hat.
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