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Georges Tamer

Den Orient begrifflich denken:
Uberlegungen zur Erforschung der
arabisch-islamischen Geistesgeschichte

Abstract: The first part of this paper presents two contrary views on the Arab-
Islamic culture : The first one claims the essential otherness of the Orient against
the Occident, which causes the historian of cultures to focus more on differences
than similarities between Arab-Islamic world, on one hand, and Europe which
developed out of the Greek-Roman-Byzantine cultural traditions, on the other. In
Opposition, the other view stresses a poetic and mystical unity between the two
cultural realms. According to this position, the spiritual aspects of Islam and the
Orient are emphasized. In the second part, the author presents a new approach
to deal with the Orient, based on conceptualizing predominant cultural phenom-
ena which have direct impact on the life of societies. Through the investigation of
the concept of time in the Qur’an and influential Arab literary works, the paper
attempts to demonstrate that questions about the relationship between cultures
and peoples can be answered more accurately by analyzing the concepts which
shape the mentality of the people.

DOI 10.1515/asia-2014-0033

In seiner Antrittsvorlesung an der Universitit Erlangen hat Jorg Kraemer das Pro-
blem der islamischen Kulturgeschichte behandelt.! Kraemer beschiftigt sich
darin mit der Frage, inwieweit der orientalisch-islamischen Kultur N4he zur euro-
pdischen, griechisch-rémisch-byzantinisch geprdgten Kultur nachgewiesen wer-
den kann. Dabei stellt er zahlreiche in den verschiedenen Regionen und Epochen
der islamischen Zivilisation erbrachte Leistungen in Wissenschaft, Philosophie
und religiosem Denken dar, um daraus zu schliefen, der Orient habe, ,,zumin-

e

1 Die Veranstaltung fand am 17.05.1957 statt. Kraemer bekleidete den seit der Griindung der
Erlanger Universitit existierenden Lehrstuhl fiir Orientalische Philologie von 1957 his 1961. Die
Antrittsvorlesung wurde verdffentlicht: Kraemer 1959.

—

Georges Tamer: Friedrich-Alexander Universitit Erlangen-Niirnberg, Lehrstuhl fiir Orientalische
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dest in der Vergangenheit, in Kategorien gelebt und gedacht,“ die sich nicht ohne
Weiteres in Europa geltenden Urteilskategorien unterwerfen lassen. Wahrend
diverse Elemente der europdischen Kultur durch vielseitige Vermittlungspro-
zesse synthetisierende Wandlungen und Verwandlungen durchmachten, bis sie
zu einem geistigen Gefiige wurden, das Einheit in der Vielfalt zeigt, stehen ,,die
verschiedenartigsten Kulturelemente®“ im Orient ,scheinbar unvermittelt und
beziehungslos nebeneinander” oder folgen aufeinander, ohne dass sie sich zu
einer Einheit zusammenfiigen; ihre Verbindung untereinander kommt ,auf
einem uns rein beildufig, zufdllig oder bestenfalls assoziativ erscheinenden Wege
zustande“.? Die islamische Kultur, so Kraemer, dhnelt einem ,wahrhaft merk-
wiirdigen Baum®“, dessen Wurzeln in dem anders gearteten ,,morgenlandischen
Erdreich” liegen, so ,viele fremde Reiser” auf diesen Baum auch ,,aufgepfropft
worden seinmdégen.? Worauf es dem Kulturhistoriker ankommt, ist nicht, Gemeins-
ambkeiten, sondern vielmehr vorhandene Differenzen zwischen den verschiedenen
Kulturkreisen auszumachen.*

Kraemer erhebt die mystische Wahrnehmung der Welt zum Charakteristikum
des arabisch-islamischen Kulturkreises — eine Hypothese, die die grofiartigen
Leistungen der arabischen Philosophen auf dem Gebiet der Rationalitdt nicht
gebiihrend beriicksichtigt. Als signifikantes Beispiel fiir einen dominierenden
Aspekt der orientalisch-islamischen Kultur fiihrt er gegen Ende seiner Studie
mystische Ansichten des einflussreichen Theologen Abii Hamid al-Gazali (gest.
1111) an, der fiir seine Kritik der Philosophie bekannt ist. Infolge einer mentalen
Krise, die ihn durch radikalen Zweifel hindurch in die Lage versetzte, die Welt
als eine spirituell zusammenhingende Einheit zu betrachten, stellte al-Gazali in
der spaten Phase seiner geistigen Entwicklung eine Seinshermeneutik vor, deren
entscheidende Elemente nicht die Vernunft, sondern das spirituelle Erleben der
Welt in mystischer Erfahrung lieferte. Dabei wird die Rationalitdt keineswegs
ausgeklammert; ihr wird in Gazalis Konzeption jedoch nicht der héchste Rang
beigemessen, den ihr beispielsweise die arabischen Philosophen zugesprochen
haben.¢ Al-Gazalis mystisches Denken zum signifikanten Merkmal der arabisch-

2 Kraemer 1959: 46.

3 Kraemer 1959: 47.

4 In diesem Sinne stellt Kraemer seinem Text folgendes Zitat vom niederlandischen Historiker
Pieter Geyl voran: It is just the differences which matter.*

5 Um al-Gazalis Krise geht es in dessen Autobiographie Al-Mungid min ad-daldl (Erretter aus
dem Irrtum, al-Gazili 1988). Als Beispiel fiir seine mystische Wahrnehmung der Welt sei die
spekulative Schrift Miskat al-anwar erwihnt (Nische der Lichter, Al-Gazali 1987).

6 Vgl. zu al-Gazalis Rationalititsauffassung die Kongressbdnde Islam and Rationality: The
Impact of al-Ghazali. Bd. 1, hrsg. von Georges Tamer; Bd. I, hrsg. von Frank Griffel, die in Kiirze
bei Brill erscheinen werden.
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islamischen Kultur zu erheben, dhnelt jedoch dem Versuch, Meister Eckhart zum
Hohepunkt der deutschen Geistesgeschichte zu erkldren. Mit der Betonung des
Mystischen fiir den Orient wird des Weiteren suggeriert, der Okzident sei dem-
gegeniiber von strenger Rationalitdt gekennzeichnet und habe seine ultimative
Grofle etwa mit dem Denken des Preufien Immanuel Kant erreicht. Nicht nur
gewagt, sondern in beiden Fallen einseitig wére eine solche Annahme!

Die zentrale These Jorg Kraemers von der wesentlichen Andersheit des Ori-
ents gegeniiber dem Okzident, die den ernsthaften Kulturhistoriker veranlasst,
das Augenmerk stirker auf Differenzen als Gemeinsamkeiten zu richten, wird
von seinem grofien Vorgdnger Friedrich Riickert nicht geteilt. Als einer der be-
kanntesten Dichter der deutschen Romantik und einer der gréfiten Orientalisten
des 19. Jahrhunderts, prigte er wiahrend der Literaturepoche der Romantik in er-
heblichem Mafle die Gattung der ,orientalisierenden Dichtung‘ mit.” In diesem
Zusammenhang wird er in einem Atemzug mit den Dichtern Goethe, Platen®,
Bodenstedt?, Freiligrath!?, Daumer!! und Hofmannsthal'? genannt.!? Die ,orien-

e e

7 Vgl. Hammo 1971: 45-46.

8 Graf August von Platen, geboren am 24.10.1796 in Ansbach, gestorben 05.12.1835, war ein deut-
scher Lyriker, der besonders fiir seine Sonetten und seine Ghaseldichtung bekannt ist. Damit
leistete er einen wesentlichen Beitrag zur deutschen Orientdichtung. Zu seinen bekannteren lyri-
schen Werken gehoren die Ghaselen (1821), Neue Ghaselen (1823), Sonette aus Venedig (1825) und
Polenlieder (1831). Platen verfasste auch Dramen, Lieder und Balladen.

9 Friedrich von Bodenstedt, geboren am 22.02.1819, gestorben am 18.04.1892, war ein deutscher
Schriftsteller, der die deutsche Orientdichtung besonders durch sein Werk Die Lieder des Mirza
Schaffy (1841) mafgeblich prégte. Der Islamwissenschaftler Ludwig Ammann stellt in einer stati-
stischen Untersuchung fest, dass Mirza Schaffy das populdrste Werk der ,orientalisierenden Dich-
tung* des 19, Jahrhunderts war. (vgl. Ammann 1989: 17.)

10 Ferdinand Freiligrath, geboren am 17.06.1810, gestorben am 18.03.1876, war ein deutscher
Ubersetzer und Dichter. Zu seinen bedeutendsten Werken zihlen Die Auswanderer (1832), Ge-
dichte (1838), Aus Spanien (1841), Ein Glaubensbekenntnis (1844) und Die Todten an die Lebenden
(1848). AuBerdem iibersetzte er Werke von William Shakespeare und Victor Hugo.

11 Georg Friedrich Daumer, geboren am 05.03.1800, gestorben am 13.12.1875, war in erster Linie
ein bekannter Religionsphilosoph. Als Ubersetzer von orientalischer Ghazelen-Dichtung, z. B.
der von Hafis, machte er sich jedoch auch einen Namen als Lyriker und wird in diesem Zusam-
menhang oft in einer Reihe mit Platen und Riickert gesehen. Hier sind vor allem seine Werke
Hafis. Eine Sammiung persischer Gedichte (1846) und Mahomed und sein Werk. Eine Sammlung
orientalischer Gedichte (1848) zu nennen.

12 Hugo von Hofmannsthal, geboren am 01.02.1874, gestorben am 17.07.1929, war ein beriihmter
Osterreichischer Schriftsteller, dessen Werk Lyrik, Prosa sowie zahlreiche Dramen und Opern (z. B.
Elektra zusammen mit Richard Strauss) umfasst. Auch der deutschen Orientdichtung verhalf
er zu Ansehen: Sein Werk Mdérchen der 672. Nacht (1895) ist von Tausendundeiner Nacht inspiriert
und stellt eine Nachbildung des Orients dar.

13 Vgl. Schwarz 1990: 40; vgl. Fischer 2008: 63.
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talisierende Dichtung‘ entstand aus dem Ansinnen deutscher Dichter heraus,
eine Universalpoesie zu etablieren, indem sie Themen und Stilistik fremder Kul-
turen iibernahmen.* Dabei ergab sich eine starke Konzentration auf den Orient,
die auch durch die Annahme begriindet war, dass der Orient eine Urmythologie
beheimatete, aus der alle andere Mythologien entsprangen und die sich in der
Dichtung widerspiegelte.!® Riickerts Uberzeugung von der Notwendigkeit einer
Universalpoesie driickte er pradgnant mit seiner oft zitierten Formel ,,Weltpoesie ist
Weltversbhnung“!6 aus. Fiir ihn sei Poesie ,,die Seelensprache eines jeden Volkes
und berge die urspriingliche Wahrheit, die allen Vélkern gemeinsam sei“!’.

Als Gattung der deutschen Poesie projiziert die ,orientalisierende Dichtung’
auf die Plattform des Orients ein belebendes, elektrisierendes und aufregendes
Bild des ,Anderen’, des zauberhaften ,Fremden‘ - gewissermafien des idealisier-
ten Widerparts zur biederen deutschen Biirgerlichkeit. In ihr erscheint der fremde
Kulturkreis liebenswert und méarchenhaft, erotisch und exotisch, mystisch und
voller Helden- und Liebesgeschichten. Auftrieb erfuhr eine solche Orientwahr-
nehmung durch die erstmalige Ubersetzung der Geschichten aus Tausendund-
einer Nacht in eine europdische Sprache durch Antoine Galland 1704.8 Die auf
diese Weise entstandenen Werke, deren zugrundeliegende Orientfaszination und
-fixierung spéter in der Etablierung der Orientalistik als wissenschaftlicher Dis-
ziplin eine Rolle spielte, werden als ,Erfindung des Orients‘!® und als ,Orientali-
sierung des Orients‘2? eingeschétzt. Auch Friedrich Riickert erscheint in seinem
friihen Werk als Mitbegriinder einer solchen unwirklichen Orientperzeption.?!

Das Orientbild im Werk Riickerts wandelte sich jedoch parallel zum zuneh-
menden Erwerb von Fachkenntnissen sowohl in den orientalischen Sprachen als

14 Vgl. Hammo 1971: 165.

15 Vgl. Hammo 1971: 165.

16 Schimmel 1996.

17 El-Demerdasch 2001: 234,

18 Vgl. Fischer 2008: 59-60.

19 Sydram 19869.

20 Said 1978.

21 Wie zum Beispiel mit seinen Dramen Der Scheintod oder Die Tiirkin. In Der Scheintod, einem
Lustspiel in drei Akten, ldsst er den Leser in die Welt des Sultans Har@in ar-Raschid eintauchen.
(Vgl. Riickert 1970). Die Tiirkin hingegen, ein im dritten Akt abgebrochenes, unvollendetes
Dramenfragment Riickerts, handelt vom Schicksal der schonen Archilde, die zum Zeitpunkt der
christlichen Kreuzziige Fiirstin in einer orientalischen Stadt ist und in die Hédnde des feindli-
chen Feldherren Lisaur fallt. Da das Drama nicht vollendet wurde, bleibt Archildes Schicksal
offen. Beide Dramen, die eine Erstbeschéftigung Riickerts mit dem Orient darstellen, sind ein-
deutig von Stoffen aus Tausendundeiner Nacht inspiriert und enthalten phantasievolle Orient-
Projektionen. (Vgl. Soleymanzadeh 2012: 5.)
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auch in der orientalischen Kulturgeschichte, die er — anders als seine dichtenden
Zeitgenossen der deutschen Romantik — fiir unerldsslich hielt.22 Riickerts Wirken
ldsst sich entsprechend in zwei Phasen einteilen: Die erste Phase, in der er als
,.gelehrter Dichtert (1819-1828/29) und die zweite Phase, in der als ,dichtender
Gelehrter* wirkte. Die zweite Phase dauerte bis zu seinem Lebensende an.23

Zunehmend betont Riickert die Ahnlichkeit der beiden Kulturkreise und
stellt, wie z.B. in seiner Dissertation von 1811, den Einfluss des Orients auf die eu-
ropdische Kulturgeschichte heraus, indem er schreibt, dass ,,sich auch die Grie-
chen aus den unerschépflichen Quellen des Orients ihren Anteil genommen, ihn
dann mit ihren eigenen Kriften [...] zu der eigentiimlichen und ihrem Wesen an-
gepafiten Form umgehildet (haben), so dass wir dies nun als ihre eigenen Schatze
bewundern, weil wir uns zu wenig darum kiimmern, woher es genommen ist.“24
Schon zu einem derart frithen Zeitpunkt in seinem wissenschaftlichen Wirken
nimmt Riickert folglich den Orient als Ursprung von Philosophie und Weisheit an,
die dann auf Europa ausstrahlten. Er geht davon aus, dass ein Studium der ori-
entalischen Quellen ,,jene iiberreichen Quellen [aufdeckt], aus denen selbst der
gottliche Platon seine Bachlein auf irgendeinem Weg abgeleitet und seine an-
mutigen Garten bewdssert hat.“?5 Als ,,Prediger des Orients“?¢ bezeichnet, besteht
Riickerts auferordentliches Verdienst daher in seiner lyrischen Vermittlerrolle
zwischen Orient und Okzident. Dieses besteht inshesondere in seiner poetischen
Koran-Ubersetzung, die er in den Jahren zwischen 1820 und 1826 anfertigte.?’
Riickert sah den Orient als Heimat eines Ur-Monotheismus an, aus dem sich
spdter die verschiedenen Religionen abgespalten hétten.?® Daher ist das Morgen-
land nach seiner Auffassung die Quelle des Lichts, womit er wahrscheinlich den
Ursprung der Weisheit meint.

Aus Riickerts Werk Sieben Biicher morgenldndischer Sagen und Geschichten
(das von Wolfdietrich Fischer als eine ,Einfiihrung in die islamische Kultur-
geschichte in Versen® hezeichnet wurde??) geht am deutlichsten hervor, welche
Merkmale den Orient in Riickerts Augen kennzeichnen: Es sind die menschlichen
Eigenschaften Tapferkeit, Klugheit und Gerechtigkeit?° - allesamt Tugenden, die

e |

22 Vgl. Hammo 1971: 56.

23 Vgl. Soleymanzadeh 2012: 6.
24 Wiener 1994: 211.

25 Wiener 1994: 213.

26 Beyer 1868: 118.

27 Bobzin 2000.

28 El-Demerdasch 2001: 233.
29 Vgl. Fischer 1990: 121.

30 Vgl. Fischer 2008: 67.
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auch in Riickerts 1846 erschienenem Werk Hamasa oder die dltesten arabischen
Volkslieder im Vordergrund stehen.3! Obzwar Riickert auch die grausamen Ziige
der islamischen Geschichte nicht ausblendet, betont er doch zuvorderst das
Menschliche im Orient. Indem er seinem Leser die Menschen des Orients nahe-
bringt als von d@hnlichen ,Wiinsche(n), Angste(n), Ehrbegriffe(n) und Moralvor-
stellungen“3? getrieben, bricht er gewissermafien mit der von Romantikern etab-
lierten Orient-Okzident-Dichotomie. In einem seiner spéteren Gedichte formuliert
er mit Blick auf die Menschen im Orient sogar explizit ,,Ihr seid Menschen wie
wir“33,

Auch seine Auseinandersetzung mit der islamischen Religion, vor allem mit
dem Propheten und dessen Gefédhrten, sind von einer Substituierung des Exoti-
schen durch das Humane bestimmt. In seiner Darstellung Muhammads arbeitet
Riickert anhand von ausgewéhlten historischen Episoden aus der Prophetenbio-
graphie dessen Eigenschaften der Gerechtigkeit und Weisheit heraus; fiir ihn fallt
die Weltklugheit des Propheten gegeniiber seiner géttlichen Inspiration starker
ins Gewicht.?* Auch die Charakterisierungen der Prophetengefdahrten, allen voran
‘Ali und ‘Umar, drehen sich um ,,Aufrichtigkeit, natiirliche Wiirde und mensch-
liche Grof3e der fithrenden Gestalten des Friihislam“.35 Besonders Muhammads
Schwiegersohn ‘Ali wird von Riickert in Anlehnung an islamische, vor allem
schiitische Quellen ,,als Prototyp des frommen Helden, der ritterliche Grof3imut
und Heldentum mit aufrechter Frémmigkeit und weiser Milde vereint“3¢, ja sogar
als ,,Pforte der Weisheit“3” hochgeschétzt.

Riickerts tolerante Haltung gegeniiber dem Islam, die maf3geblich vom mys-
tischen Dichter Galal ad-Din ar-Riami gepragt ist, lehrt seine Leser, ,,im Muslim
nicht den andersgldubigen Fremden, sondern den Menschen zu sehen.*“?®
Riickert erkennt den Islam als einen anderen, nicht minder giiltigen Versuch der
Menschen an, sich Gott zu ndhern. Der Vers

Unser Haus hat viele Tiiren,
die hinein zum Herren fiihren

31 Gesammelt von Abi Tammam, iibersetzt und erldutert von Friedrich Riickert (Riickert 1846).
32 Fischer 2008: 67.

33 Zitiert aus Fischer 2008: 70.

34 Vgl. Fischer 1990: 124.

35 Fischer 1990: 125.

36 Fischer 1990: 126.

37 Riickert 1837: 111.

38 Fischer 1990: 130.
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aus einer Riickert'schen Rami-Ubersetzung bringt diese offene Haltung anderen
Religionen gegeniiber in Rein- und Reimform auf den Punkt.3? Seiner spéteren
Ansicht zufolge ist der Koran nicht als Bedrohung, sondern als Bereicherung der
Menschheitsgeschichte anzusehen.*°

Im Spektrum zwischen dem niichtern-differenzierenden Blick des Kulturhistori-
kers und der #sthetisch-versshnlichen Sicht des dichtenden Orientalisten lasst
sich eine neue Sichtweise auf den Gegenstand der Betrachtung konstatieren. Mag
der Historiker von groRen Kulturrdumen starkes Interesse an Einzelphinomenen
haben, versperrt seine grofd angelegte Haltung ihm die Sicht auf das Innere, auf
inhérente Bestandteile im dichten, uniibersichtlichen Gefiige eines Kulturkreises.
Und mag der poetisch ausgerichtete Philologe einen scharfen Sinn fiir identitéts-
bildende Komponenten einer Weltanschauung haben, so gilt sein Interesse vor-
nehmlich der schénen Gestaltung der Inhalte; die nackte Idee regt kaum Gefiihle
in ihm. Objektiv betrachtet erscheinen jedoch die Ideen als dasjenige, worauf es
ankommen sollte, wenn eine Kultur in den Fokus der Analyse riickt. Was, wenn
nicht die Ideen, ist die Substanz der Poesie, das, was klangvoll formuliert wird
und dann die Generationen tiberdauert und Sprachen und Kulturen durchwan-
dert? Ideen entstehen nicht im Nichts; sie werden von Menschen geschaffen, die
Teil einer Lebenswelt sind, welche wiederum in den Ideen reflektiert wird. Auch
wenn eine Idee als Eingebung oder gar Offenbarung aufgefasst wird, tritt sie nur
durch ein menschliches Medium in Erscheinung, wodurch sie erst vernehmbar
wird, Selbst die Gewalt prophetischer Rede beruht darauf, dass sich Gottliches
und Menschliches unter giinstigen Bedingungen im Wort begegnen, das auf
empfanglichen Boden fillt. Ideen haben Macht, weil sie Urheber und Empfan-
ger haben, die in einem addquaten Kommunikationszusammenhang stehen. Die
Ideen verdanken ihre Macht also weitgehend ihrer Kommunizierbarkeit. Nicht
der Ursprung, sondern eher die kontextualisierende Kommunikation einer aus
verborgener Tiefe stammenden Idee ldsst sie real wirken und machtig sein.
Wenn also in der Geschichte von Ideen gesprochen wird, impliziert die Rede
die diversen Verhiltnisse, unter denen die Menschen lebten und wirkten, die
die Ideen hervorgebracht, vermittelt und weiter entwickelt haben. Wenn Kultur-
rdume bheleuchtet werden sollten, miisste das also am besten durch die Erhellung
von Ideen geschehen, die in diesen Rdumen wirksam waren.
Begriffsgeschichtliche Untersuchungen umfassender Natur stellen in der Er-
forschung der arabisch-islamischen Geistesgeschichte mit wenigen Ausnahmen

e ——
39 Vgl. Fischer 2008: 67.
40 Riickert 1998: 458; vgl. Fischer 2008: 68.
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noch ein Desiderat dar. Abgesehen von Franz Rosenthals Studie zum Wissens-
begriff,! vereinzelten Arbeiten zum Phdnomen des Humors*? und zum friih-
islamischen Begriff der Weisheit** sowie durch moderne politisch-religidse Ent-
wicklungen veranlasste Auseinandersetzungen mit dem Jihad-Konzept*4 harren
die meisten fiir die Gestaltung einer arabisch-islamischen Weltanschauung ent-
scheidenden Begriffe bisher einer genaueren Betrachtung. Dieser Zustand gilt in
besonderer Weise fiir den Bereich der schongeistigen Literatur, die, wie es kaum
bestritten werden kann, in der arabisch-islamischen Kulturgeschichte eine wich-
tige Stellung einnimmt.

Mit meinen Untersuchungen zum Begriff der Zeit in verschiedenen religit-
sen und sdkularen Bereichen der arabisch-islamischen Geistesgeschichte versu-
che ich, einen konstitutiven Beitrag zur Schliefung der angedeuteten Liicke zu
leisten.*5 Aufgrund der auf der Hand liegenden Relevanz der Zeitauffassungen in
jedem Kulturkreis eignet sich ihre Untersuchung in besonderer Weise zur Festle-
gung von Konturen, die fiir die Bestimmung von individuellen Gemeinsamkeiten
und Differenzen im Weltgeflecht von Zivilisationen und Kulturen wichtig sind.
Aufderdem zeigt ein geschichtlicher Streifzug durch verschiedene Epochen der
arabisch-islamischen Geistesgeschichte unmissverstandlich, dass dort gepflegte
Zeitauffassungen sich im Laufe der Geschichte kulturellen, sozialen und politi-
schen Entwicklungen entsprechend verdandert haben. Mit anderen Worten: Der
Begriff der Zeit verdndert zeitabhdngig seine Ziige; eine Erkenntnis, die wiederum
zur Beurteilung von geschichtlichen Verhdltnissen hilfreich sein kann.

Den Orient begrifflich denken suggeriert vor allem, an begriffliche Entwick-
lungsprozesse zu denken, die ab dem 9. Jahrhundert im Kontext der arabischen
Philosophie infolge von griechisch-arabischen Ubersetzungen stattgefunden
haben. Daraus hat sich ergeben, dass die griechische Antike in der arabisch-
islamischen Zivilisation fortlebte. Die Erforschung des geistigen Lebens der
Araber vor dem Islam zeigt jedoch, dass diese schon davor Teil der weiteren
mediterranen Welt der Spdtantike waren. Sie brachten in ihrer Dichtung
Ideen zum Ausdruck, die im Hellenismus florierten, wie ich andernorts zeigen
konnte.*¢ Im Folgenden sollen keine philosophischen Begriffe und deren Ent-

41 Rosenthal 1970.

42 Rosenthal 1956; Tamer 2009.

43 Yaman 2011.

44 Firestone 1999; Watt 1974; Khoury 2007; Noth 1966.

45 Z. B. Tamer 2008, 2010. Die gegenwirtige Gelegenheit wird vom Autor freudig genutzt, um
sich bei der Gerda Henkel Stiftung fiir ein zweijahriges Marie-Curie-Fellowship 2012-2013 zur
Erforschung des Zeitbegriffs im Koran und verwandter Literatur zu bedanken.

46 Tamer 2008: 145-185. Vgl. neuerdings die ausfiihrliche Studie von Aziz Al-Azmeh (2014).
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wicklung erdrtert werden, vielmehr soll aus dem Anlass, dass diese Antrittsvorle-
sung auch die diesjdhrige Riickert-Vorlesung ist, der Koran und die schongeistige
arabische Literatur, vor allem die Dichtung, zum Thema einer begrifflichen Un-
tersuchung gemacht werden - also Bereiche, denen Friedrich Riickerts Vorliebe
galt. Mittels einer hermeneutischen Analyse von Zeitauffassungen in wenigen
exemplarisch ausgewédhlten Texten mdéchte ich beispielhaft einen neuen Ansatz
zur begrifflich orientierten Erforschung der arabisch-islamischen Geistesge-
schichte demonstrieren. Verschiedenen Gattungen angehotrend und iiber Gene-
rationen beriihmt, eignen sich die ausgewédhlten Texte aus meiner Sicht dazu,
in der arabisch-islamischen Geistesgeschichte herrschende Zeitauffassungen zu
illustrieren. Anhand der Darstellung solcher Zeitauffassungen wird zu zeigen ver-
sucht, dass Fragen zum Verhéltnis von Kulturen sich genauer beantworten lassen,
indem die Betrachtung der Kulturkreise jeweils introspektiv erfolgt, indem jene
die Mentalitit konstruierenden Elemente analysiert werden, um danach ein Ge-
samtbild vom jeweiligen Kulturkreis entwerfen zu kénnen. Am Anfang der folgen-
den Darstellung steht selbstverstédndlich der Koran.

An keiner Stelle im Heiligen Buch des Islams wird ein Zeitbegriff ausformu-
liert, Zahlreiche Zeitausdriicke wie Tag, yawm, und Stunde, sa‘a, tauchen aller-
dings oft in verschiedenen Kontexten verstreut auf. Das Wort zaman oder zaman,
Zeit, fehlt im Koran vollstindig; das Wort abad, unendliche Zeit, Ewigkeit,
kommt lediglich in adverbialer Form, abadan, vor.*” Nur das Wort dahr, das u. a.
sunendliche Zeit“ bedeutet, wird einmal als Substrat einer Handlung gebraucht.
An jener Stelle (Sure 45:24) gibt der Koran die vorislamisch-arabische Auffassung
von dahr als schicksalhafter Zeit, als Urheber von Zerstérung und Tod wieder, um
diese dann sogleich zu entkréften.48

Diese fatalistische Sicht auf die Zeit wird von den vorislamisch-arabischen
Poeten tatsdchlich artikuliert. Sie fassen die Zeit nicht nur als passiven Rahmen
menschlichen Handelns auf, sondern als eine tdtige Entitédt, die unaufhaltsam
Voranschreitet und gleichsam mit den zyklisch wiederkehrenden Perioden alles,
Wwas in der Welt geschieht, zur Entfaltung bringt. In ihrer Dichtung wird der Zeit
Vorwiegend zerstorerische Wirkung zugeschrieben, die sich an den Ruinen der
verddeten Lagerplitze (talal) zeigt. Mit der quasi rituellen Klage iiber den Ver-
lust der weggewanderten Geliebten hildet die falal-Szene den konventionel-
len Anfang (nasib) der vorislamischen arabischen Ode (qasida). Besonders die
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47 Tamer 2008: 204.

48 ,Sie sagen: ,Es gibt nichts anderes als unser diesseitiges Leben (ma hiya illa hayatuna
d-dunya). Wir sterben, und wir leben (namitu wa-nahya). Es ist allein die Zeit, die uns zugrunde
richtet (wa-ma yuhlikuna illa d-dahru).’ Doch haben sie kein Wissen dariiber, sie gehen allein
Vermutungen nach.“ Ubers. Der Koran (2010), leicht modifiziert.
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bereits erwdhnte endlose Zeit, ad-dahr, wird von den Poeten mit Schicksal und
Wechselfdllen, vor allem mit dem Tod, aufs engste assoziiert. Personifiziert und
mit tyrannischen, ja zum Teil bestialischen Eigenschaften versehen, greift dahr
willkiirlich und destruktiv ins innerweltliche Geschehen ein und wird daher zur
ultimativen Ursache von Unheil erklért.4?

Ein deutliches Anliegen des Korans ist es, die bereits skizzierte heidnische
Zeitauffassung aufzuheben, um Platz fiir die neue Offenbarungsreligion zu schaf-
fen. Der allmadchtige Gott, Allah, der wichtigste Gegenstand der Botschaft
Muhammads, kann Seine alleinherrschende Stellung im Bewusstsein der Araber
erst dann einnehmen, wenn die - als verborgene, bestimmende Macht wahrge-
nommene — Zeit entmachtet ist. Intensiv wird sich im Koran in jedem denkba-
ren Kontext darum bemiiht, diese in der ,Zeit der Unwissenheit’ herrschende
Weltanschauung auf den Kopf zu stellen. Gott nimmt nun die Position des dahr
ein; Er bewirkt unmittelbar den periodischen Wechsel der Zeiten und in der
Natur, bestimmt den Lebenslauf jedes einzelnen Menschen, verursacht Freude
und Traurigkeit, bringt Segen und Unheil, fiihrt die einen auf den rechten Pfad
und leitet die anderen irre.>° Die eindeutig pradestinatorischen Aulerungen im
Koran, die Theologen und Exegeten viel Schweif; und Tinte gekostet haben, um
sie mit dem fiir die moralischen Lehren in allen monotheistischen Religionen
wichtigen Prinzip der eschatologischen Sanktionen zu vereinbaren, verlieren
ihre ungewoOhnliche Strenge, wenn sie als Teil der Rhetorik gelesen werden, die
im Koran eingesetzt wird, um die unmittelbaren Adressaten der muhammed-
anischen Verkiindigung von der Wirkungslosigkeit, Ohnmacht und Passivitdt der
Zeit zu liberzeugen.

Wie verhalt es sich mit der poetischen Wahrnehmung der Zeit nach der Ent-
stehung des Islam? Ein revolutiondrer Wandel zeichnet sich diesbeziiglich in der
Umayyadenzeit gegen Ende des 7. Jahrhunderts ab, der sich darin manifestiert,
dass nun die Lagerruinen nicht mehr so oft wie frither Anlass zur Erinnerung an
die Geliebte sind. Das Motiv wird im Sinne der Konvention zwar weiter verwen-
det, es tritt jedoch hinter der neuen Realitédt zuriick, dass nun die Geliebte den
Gedanken des Liebesdichters stets innewohnt und die Liebe als Mittel der Bewdl-
tigung von Trennung, Alterung und sogar Tod auftritt. Das riickwartsgewandte
Interesse der Poeten an der Zeit als Zerstorungsfaktor von Liebesbeziehungen
lasst nach. Gamil bin Ma‘mar (gest. um 701/702) sagt zu seiner Geliebten Butaina:

49 Die Zeitauffassung der vorislamisch-arabischen Dichtung wird ausfiihrlich behandelt in
Tamer 2008: 17-78.
50 Siehe beispielsweise Q 3:27; 7:54; 35:8; 36:37; 39:5; 53:43. Vgl. Tamer 2008: 205-212,
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Mein Herz wird dich lieben, solange ich lebe, und wenn ich sterbe, werden meine Uberreste
deinen Uberresten zwischen den Grabern folgen.5!

Die Aufmerksamkeit des Dichters wendet sich von der vorwiegend von trauri-
gen Erinnerungen schwer belasteten Vergangenheit ab, um optimistisch in die
Zukunft zu blicken. Ein beriihmtes Gedicht des ‘Umar bin Abi Rabi‘a (gest. um
712) sei als Beispiel dieses Sinneswandels angefiihrt. Sein Anfang thematisiert
die Reise des Dichters vom Lagerplatz der Geliebten frithmorgens, nachdem er
dort eine abenteuerliche Nacht verbracht hat. Um einen Skandal zu vermeiden,
wird der Dichter in Frauenkleidung, von seiner Geliebten und ihren beiden &lte-
ren Schwestern umrahmt, vom Platz geschmuggelt. Sie verabschieden ihn mit der
Zukunftsorientierten Empfehlung, beim nédchsten Besuch seinen liebenden Blick
einer anderen Frau zum Zweck der Tarnung zu widmen, damit die Liebesaffare
geheim bleibe:

Wenn du kommst, schenke den Blick deiner Augen anderen [Frauen], damit sie [die Men-
schen] denken, dass deine Liebe da ist, wo du hinschaust.52

Unterschiedliche Faktoren, wie die durch ethnische und kulturelle Vielfalt kom-
Plexer gewordene Gesellschaft, die Einfithrung und Entwicklung philosophi-
schen Gedankenguts im Arabischen und die Entstehung von politisch und kul-
turell konkurrierenden Zentren in Folge der Desintegration des Abbasidenreiches
trugen zur Bildung heterogener Betrachtungen der Zeit in der Poesie der Abbasi-
den bei. Wenige Beispiele seien in diesem Zusammenhang aufgegriffen.

AbiG Nuwas (gest. zwischen 813 und 815) verspottete aufs scharfste die
altarabisch-literarische Sitte, beduinische Lagerruinen stehend zu beweinen. Er
teilte mit den vorislamischen Dichtern die Ansicht von der Unheil bringenden
Zeit und trieb die bereits einigen von ihnen bekannte Artikulation einer hedo-
nistischen Lebensweise als Reaktion auf die Negativitét der Zeit auf die Spitze.
Weingelage mit jungen Séngerinnen und erotisch attraktiven Mundschenken
fungieren in seinen Weinbeschreibungen als Heilmittel dagegen. Die Trinkge-
meinschaft erlangt literarisch die Herrschaft iiber eine imagindr reduzierte Zeit.
Das Ich des Dichters geht in einem Kollektiv auf, das auf die Bewéltigung des

\ i
51 Gamil bin Ma'mar 1967: 109, V. 1:

DEYI O Maa (glae ay  ocaal Gl (35l Enie Lo &l g
Die Ubersetzungen arabischer Texte stammen von mir, sofern es nicht anders angegeben wird.

52 Schwarz 1901-1909, Nachdruck 2004, Bd. I: 4:
Dhai Sy sl O Vpmans (8 Ut e il el i
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Schicksals ausgerichtet ist. Saufen statt Seufzen lautet hier die Parole, wie Verse
aus einem haufig zitierten Weingedicht zeigen:

Unterlass es, mich zu tadeln; denn der Tadel stachelt mich nur an! Gib mir das als Medizin
zu trinken, was die Krankheit ist! ‘

Gelber Wein, in dessen Hof sich die Trauer nicht niederldsst — wenn ein Stein ihn beriihren
wiirde, wiirde den Stein Freude beriihren —,

Er kreiste unter Jiinglingen, denen sich die Zeit unterworfen hat, ihnen wird nur das zuteil,
was sie selbst wiinschen.??

Mit Abt t-Tayyib al-Mutanabbi (915-965), dem Fiirsten aller arabischen Dichter,
erreicht das poetisch artikulierte Zeitbewusstsein neue Héhen. Gegen die Macht
der Zeit stellt der Dichter in epischer Manier den einzelnen Helden auf, der dem
Zeitlichen gegeniiber die Oberhand gewinnt. Der Held kann der Dichter selbst
sein, der im tiberschwénglichen Selbstlob die Nacht, ein poetisches Symbol des
Unheimlichen, zur vertrauten Kennerin seiner herausragenden Eigenschaften
macht:

Die Pferde, die Nacht und die Wiiste kennen mich, ebenso das Schwert, die Lanze, das
Papier und der Stift.5

In einem beriihmten Lobgedicht auf den in Aleppo regierenden Hamdaniden-
fiirsten Saif ad-Dawla (reg. 945-967) ldsst er in einer bildhaft-epischen Szene
seinen Helden den Tod, der in der vorislamisch-arabischen Zeitwahrnehmung
der ungebrochene Stachel der schicksalhaften Zeit ist, herausfordern und ihn mit
seiner beispiellosen Tapferkeit zwingen, wie im Schlummerzustand den Helden
zu libersehen:

Du standest auf, als der Tod sicher jeden, der stand, traf; als ob du innerhalb der Augenlider
des Todes weiltest, widhrend er schliefe!3s

53 Abii Nuwas 2003: 2-3:
elall o cilS Al gl el gl alll i gl Slic g
ol g i jaa lgusa o) Lgfaloo 12N J 55 Y ol jina
1ol Ly Wl aganay Lad  agd Lo 3l pla A e
(Ubersetzung: Wagner 1988: 41. Die Ubersetzung des letzten Verses ist stark modifiziert)
54 Al-Yazigi 2005: 121:
plill g o il g pea Mg aall syl elapll g N5 Jos)
55 Al-Yazigi 2005: 206:
Al ay sl i B SISl ) Sl gl Lag iy
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In al-Mutanabbis poetischer Imagination macht der Held den Tod sozusagen un-
aufmerksam blind. Dieses Motiv nehme ich zum Anlass, um die reichhaltige Zeit-
auffassung eines blinden Dichters aus der Abbassidenzeit darzustellen.

Abu 1-‘Ala’ al-Ma‘arri (973-1057/8) verlor mit vier Jahren das Augenlicht in-
folge einer Pockenerkrankung. Dies hinderte ihn nicht daran, sich eine klassi-
sche Bildung - in der islamischen Religion und der arabischen Sprachwissen-
schaft und Literatur — anzueignen. Er verbrachte den Grofiteil seines Lebens in
Askese und Meditation, unterrichtete zahlreiche Schiiler, schrieb Gedichte und
Prosawerke und korrespondierte mit Gelehrten und angesehenen Zeitgenossen.
Er nannte sich selbst ,rahin al-mahbisain®, ,der zweifach Gefangene*, d. h. der
durch seine Blindheit in seinem Haus gefangen gehalten wird. Unverheiratet und
ohne Nachkommenschaft lie er auf seinem Grabstein den Vers einmeifieln:

Dieses Ubel hat mir mein Vater zugefiigt; ich habe niemandem ein solches Ubel zugefiigt.¢

In seinen zwei Gedichtbidnden Sigt az-zand (Der Funke des Ziindsteins) und
Luzaim ma la yalzam (Die Vorschrift, die nicht vorgeschrieben ist), auch bekannt
als al-Luzumiyyat, sowie in Prosawerken, besonders in dem beriihmten Risalat
al-gufran (Sendschreiben iiber die Vergebung), das fast 300 Jahre vor Dantes
Géttlicher Komddie eine ausfiihrliche Beschreibung einer Jenseitsreise enthilt,5’
unterbreitet al-Ma‘arri eine philosophische Weltanschauung, die extrem von
Pessimismus, Skeptizismus und Rationalismus geprigt ist. Des Weiteren unter-
zieht er Religionen und Traditionen scharfer Kritik, zum Teil mit stark ironischen
Aussagen, erklirt die Vernunft zum alleinigen Mafstab der Wahrheit und lehnt
jede Form der sozialen Ungerechtigkeit ab. Seine Gedichte enthalten jedoch nicht
selten widerspriichliche Aussagen, was auf existentielle Unsicherheit und intel-
lektuelles Hin- und Herschwanken hindeutet. Seine komplexen Zeiteinsichten
lassen sich in der gebotenen Kiirze aufgrund aphoristischer Natur, sprachlicher
Ambiguitdt und zum Teil Widerspriichlichkeit keiner systematischen Unter-
suchung unterziehen. Deshalb beschridnke ich mich im Folgenden auf einige
Mmarkante Ideen.

In seinem Sendschreiben setzt sich al-Ma‘arri mit verschiedenen Definitionen
der Zeit auseinander und definiert sie anschlieBend als etwas, ,,dessen kleinster
Teil alle Bewusstseinsobjekte (mudrakat) umfasst“s8. Dieses umfassende Verms-
gen zeichnet die Zeit im Vergleich mit dem Raum aus. Daraus lésst sich ableiten,

e ——
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57 Al-Ma‘arri 1993; deutsche Teiliibersetzung in Al-Ma‘arri 2002 (iibersetzt von Gregor Schoeler).
58 Al-Ma‘arri 1993: 418.
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dass die Zeit eine zusammenhdngende Grofe ist, die wie ein Gefaf3 alle Gescheh-
nisse beinhaltet:

Die Stunde ist das Gefif3 der Ereignisse; das, was sie umfasst, erscheint erst, wenn sie auf-
gedeckt ist.>?

Abii 1-‘Ala’ hebt den Augenblick als wichtigstes Element der Zeit hervor und stellt
eine enge Verbindung zwischen der Zeit und den Ereignissen, die darin statt-
finden, her. Die Summe der Augenblicke ist die lange, unendliche Zeit (al-wagt
al-madid; az-zaman al-qadim), in der alle Seienden, selbst Engel, existieren.®® Da
die Vergangenheit aufgehort hat, zu existieren und die Zukunft noch verborgen
ist, bleibt es einem nur iibrig, das Jetzt voll auszuschdpfen:

Ergreife das Jetzt, bei dem, womit wir beschéftigt sind; kiimmere Dich weder um den morgi-
gen Tag, denn er ist noch nicht eingetroffen, noch um den gestrigen, denn er ist vergangen;

Du bist der Sohn deiner Jetzt-Zeit; die Vergangenheit ist ein Schlafgerede und das, was ver-
gangen ist, bietet nichts Siif3es an.®!

Dariiber, dass das, was vergangen ist, nichts Siif3es mehr anbietet, mag man mit
Abu 1-‘Ala’ streiten. Allerdings miissen wir beachten, dass er hier nicht die Erin-
nerung an die Vergangenheit, sondern die Vergangenheit als eine zeitontologi-
sche Einheit meint, die nichts nutzt, weil sie unverfiighar geworden ist.

Abii 1-‘Ala’ geht es vordergriindig um die konkrete Prasenz zeitlicher Erfah-
rung, die in der Stille reflexiv wahrgenommen wird. Den Augenblick emphatisch
als Reprdsentation der Zeit schlechthin aufzufassen, stellt sich jedoch als ein re-
levantes Paradoxon in seinem Zeitbewusstsein dar. Denn der Augenblick ist eine
defizitare Prdasenz, die stets im Verschwinden begriffen ist. Das Bewusstsein des
zeitlichen Schwundes liegt einer von Schwermut und Melancholie gepragten Le-
bensstimmung zugrunde, die die Realitdt als eine stets im Zeichen des Verfalls
stehende betrachtet. Die Betonung des Augenblicks als der einzig bleibenden,
die Ereignisse tragenden Zeit 1duft letztendlich darauf hinaus, dass zum einen der
Zeit die Sinnhaftigkeit abgesprochen wird, die ihr folglich dann durch Geschehen
verliehen wird, und dass zum anderen infolge von Zeitverlust Seinsverlust auf-

59 Al-Ma‘arri 1986. 64:
Lkt i€ sy W) A al g e ool gall Al £ L)
60 Al-Ma‘arri 1986: Bd. I1I: 1330; Bd. I: 305; Bd. II: 701.
61 Al-Ma'‘arri 1986: Bd. II: 658, 671:
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tritt, der ,,die Transformation eines Seins, das noch nicht zu sein scheint, in ein
Nichtsein“62 bedeutet. Verstérkt wird dieses Bewusstsein durch die Abwesenheit
jeglicher wirkungsméchtigen Heilserwartung, ausgenommen jener des erwarte-
ten Todes.

Dementsprechend erhebt Abii I-‘Ala’ die Langeweile zur dominanten Lebens-
form; nichts Neues geschehe in der Zeit, sondern die Tage fléssen in monotoner
Einheitlichkeit unendlich dahin:

Dem, den eine Ursache schockiert oder ein Wunder in Schrecken jagt, [sage ich, dass] ich
nun seit achtzig Jahren lebe und nichts Erstaunliches sehe;

Die Zeit ist immer die gleiche und die Tage sind alle einheitlich; die Menschen &hneln ein-
ander und die Welt gehort dem Siegreichen.®?

Angesichts der Endlosigkeit der Zeit hélt er auBerdem das Menschengeschlecht
merkwiirdigerweise fiir erneuerbar - ein fiir das Mittelalter ungewGShnlicher
Gedanke:

Es ist méglich, dass es vor diesem Adam einen Adam gegeben hat, der einem friiheren
Adam gefolgt wére.®

Abu 1-‘Ala’s hinterlassenes Motto, das Leben sei ein Ubel, das durch seine Unter-
lassung wiedergutgemacht wird, driickt sein Verlangen aus, das Leben, sinnlos
Wie es ist, negativistisch in den Bereich des Ungelebten zu versetzen und das Men-
schendasein zu vernichten, was eigentlich die Kehrseite der Gewissheit von der
Unheilbarkeit des Ubels ist. Das Leben wird dementsprechend als eine Renn-
strecke gesehen, auf der der Mensch auf der Zeit in den Tod reitet. Die ,,Briicke
des Todes liegt vor uns“, und wir miissen sie unbedingt iiberqueren.

Der Mensch wird zum Tode geboren;®® dieses ist alles, was vom Leben iibrig
bleibt. Der Tod ist nicht mehr das, was erwartet wird, sondern das, was schon
gekommen ist. Al-Ma‘arris Haltung fiihrt ihn dazu, in stoischer Gleichgiiltigkeit

e
62 Bohrer 2002: 53.
63 Zitiert nach: Al-‘Ati 1993: 145:
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nicht mehr zwischen Freude und Trauer zu unterscheiden und sich zu wun-
dern, warum Menschen ldnger leben wollen, zumal das Leben nichts anderes als
Miihsal ist.%” Von der Allgegenwartigkeit des Todes {iberzeugt, behauptet er, dass
die Erde eigentlich aus den Uberresten der iiber viele Generationen hinweg be-
grabenen Menschen besteht; man miisse sie deshalb achtsam betreten.®

Im Einklang mit der traditionellen Zeitauffassung in der vorislamisch-
arabischen Dichtung empfindet Abt 1-‘Ala’ die Zeit als zerstOrerische Macht, die
die Menschen zerbricht als wéren sie aus Glas:

Der Wandel der Zeit zerstdrt uns wie Glas, das jedoch nicht wieder gegossen wird.?

Er personifiziert die Tage und ldsst sie beim standigen Vergehen die Menschen
»fressen”. Seiner bereits dargelegten Auffassung von der Bedeutungslosigkeit der
Zeit entsprechend erklért er jedoch, dass nicht die Zeit, ad-dahr, sondern ,,der
Gott der Zeit“ der Urheber von Ereignissen ist:

Wenn gesagt wird, ,die Zeit hat etwas vernichtet’, so ist ,der Gott der Zeit‘ gemeint; die Zeit
ist nicht mehr als ein Diener.”®

Dieser Gedanke entspricht einem Spruch Muhammads, in dem den Menschen
verboten wird, {iber ad-dahr zu fluchen, denn sie fluchen dabei eigentlich {iber
Gott, der alles Seiende erschuf.”* Abii 1-‘Ala’ bleibt diesem Glaubensgrundsatz
verpflichtet. Sein Pessimismus ldsst Raum fiir den Glauben an Gott und die dank-
bare Bejahung Seiner Gnadenwirkungen.

Die bereits dargestellten Ideen erlauben Inhaltsbeziige zu modernen Den-
kern wie Schopenhauer, Kierkegaard und Nietzsche. Bedauerlicherweise kdnnen
solche Beziige im vorliegenden Zusammenhang nicht vertieft werden. Es ist wohl

67 Al-Ma‘arri 1366/1947: Bd. 3: 971, 977:
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anzumerken, dass Abii 1-‘Ala’s Weltanschauung sicherlich von seiner Blindheit
und damit zusammenhéngenden Schwierigkeiten sowie tragischen Todesfillen
in seiner Familie beeinflusst ist. Dies diirfte der Grund sein, weshalb ,,das ne-
gative Bedeutungsfeld“ der Néchte in seinem an philosophischen Uberlegungen
reichen Werk al-Luziimiyyat dominiert.”? Dabei kénnte man durchaus an die
Dunkelheit der Blindheit denken. Seine Wahrnehmung der Welt geschah daher
vornehmlich durch Worte. Das poetische Wort fungiert in seinem Werk als ,,Kom-
Pénsation“ fiir das, was vermisst wird.”? Das Wort stiftet Sinn und verleiht Dauer;”*
Abi 1-‘Ala’ mag es offensichtlich als Mittel zur Bewiltigung der mit der Zeit her-
gebrachten Vergénglichkeit gesehen haben, wie es an seiner Luziimiyyat gezeigt
werden kann. Dieses Werk ist einzigartig in der Geschichte der arabischen Litera-
tur, insofern als Abii 1-‘Ala’ sich nicht, wie es in der arabischen Poesie iiblich ist,
Zu einem Reimbuchstaben verpflichtet, sondern in den 1592 darin enthaltenen
Gedichten (mit etwa 13.000 Versen) Reime aus jeweils zwei Konsonanten verwen-
det, eine sprachliche Leistung, die ihm ein iiber Generationen wéhrendes Anden-
ken sichert.

Wie kaum ein anderer hat der grof3e dgyptische Autor Taha Hussain (1889-1973)
den Widerhall von al-Ma‘arris Ideen in der modernen arabischen Literatur ver-
Nehmbar gemacht. Ebenfalls im friihen Kindesalter erblindet, entwickelte er eine
g8anz besondere Beziehung zu Abii 1-‘Ala’, wie es aus seinem autobiographischen
Werk al-Ayyam, Die Tage, und drei weiteren Abu 1-‘Ala’ gewidmeten Biichern’s
eindeutig hervorgeht. Auf dieses literarische Verhéltnis samt seinen folgen-
reichen Konsequenzen sei nun unser Augenmerk gerichtet, wobei ich mich nur
auf Taha Hussains Werk al-Ayyam konzentrieren werde.

Fiir Taha Hussain war seine Blindheit eine gehasste Plage und eine Quelle
des Elends, die ihm nichts als Hoffnungslosigkeit, Resignation und Ohnmacht
brachte. Er promovierte 1914 mit einer Dissertation tiber Abt 1-‘Ala’.7¢ Schon in
dieser Arbeit, aber auch ganz besonders in al-Ayyam, zeigt sich Hussains tiefe
Verbundenheit mit seinem blinden Vorganger. Hussain fiihlte sich mit ihm nicht
nur schicksals-, sondern dariiber hinaus seelenverwandt. Abii I-‘Ala’s Andenken
begleitete ihn im ersten Viertel seines Lebens standig; er imitierte ihn in seinem

——

72 Jacobi 1994: 302.

73 Jacobi 1994; 292.

74 Jacobi 1994: 301.

75 Diese sind: Tagdid dikra Abi I-‘Al@’ (Die Erneuerung der Erinnerung an Aba I-‘Ala’) 1915; Ma‘
Abi - Alg’ fisignih (Mit Abit I-‘Ala@’ in seinem Geféingnis) 1935; Sawt Abi I-‘Ala’ (Die Stimme des Abii
Ala’) 1945,

76 Tagdid dikra Abi I-‘Al@’, erschienen 1915.
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Verhalten, seiner Isolation, seinen Studien und adoptierte seine Weltanschau-
ung. Das dnderte sich allmdhlich, als Taha Hussain sich 1915 in die junge Frau
verliebte, die ihm in Paris mit ihrer ,,sliflen Stimme* (as-sawt al-‘adb) franzédsi-
sche Poesie vorlas. Seinen eigenen Worten nach fiihlte er sich damals ,,wie neu
geboren;“ durch die Begegnung mit dieser Frau lernte er das Leben zu lieben.”’
Sie trug die dicken Schichten ab, die Tahas Augen und Seele gleichsam umhiill-
ten, verlieh ihm Mut, Freude und Optimismus. Vor allem befreite Suzanne ihn von
Abii 1-‘Ala’s liberwéltigendem emotionalen und existentiellen Einfluss.”® In einer
wichtigen Passage, die von diesem Wandel handelt, bedenkt er zundchst Abi
1-‘Ala’ mit der Segensformel: ,,yarhamu llahu Aba I-‘Ala’“, ,,Gott sei Abi 1-‘Ald’
gnadig®. Daraufhin beschreibt er einfiihlsam, wie die ,,siif3e Stimme* ihn von der
,Dunkelheit des Pessimismus, der Hoffnungslosigkeit und der Verzweiflung“ be-
freite, die Abi1 1-‘Ala’ in seine Seele gebracht hatte.”® ,,Gott sei ihm gnidig“ wird
bekanntlich iiber jemanden gesagt, der bereits tot ist und impliziert Schuldver-
gebung. Abii 1-‘Ala’ wurde literarisch von einer weiblichen Stimme getétet, die
Taha Hussein an der Stelle mit der Sonne vergleicht, die die Stadt in Licht und
Erleuchtung verwandelt.

Damit erschliefdt sich eine anregende Dimension des arabisch-literarischen
Zeitbewusstseins, die in diesem Rahmen nur perspektivisch angedeutet werden
kann. Das fiktive Motiv der Geliebten symbolisiert im Mittelpunkt des vergangen-
heitsbezogenen, von Trennung und Zerstérung von Liebesbeziehungen gekenn-
zeichneten nasib der vorislamisch-arabischen Ode die Ohnmacht gegen die Zeit.
In Taha Hussains al-Ayyam dreht die real wirkende Geliebte die Wirkung des
Schicksals um. Durch ihren Einfluss vom Pessimismus seines Vorbildes befreit,
zeigt der sich selbst beschreibende Autor Souverdnitdat im Umgang mit seinem
eigenen Leben und seiner literarischen Tradition. Die Geschichte dokumentiert,
wie die Liebe das Schicksal bewaltigen und die Individualitét heroische Ziige ge-
geniiber der Zeit gewinnen kann.

Danksagung: Ich danke meiner Mitarbeiterin Hanna Rdbbelen fiir ihre Unter-
stiitzung, dem Text seine endgiiltige Gestalt zu verleihen.

77 Hussain 0.].: Bd. L., Teil 3: 541.

78 Sie beschreibt ihr Leben mit Taha eindrucksvoll in Hussein 2011. Eine schéne arabische Uber-
setzung ist unter dem Titel Ma‘ak 1979 in Kairo erschienen.

79 Hussain o.].: Bd. I, Teil 3: 541.
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Anmerkung: Der vorliegende Aufsatz ist eine gekiirzte Fassung der Antritts- und Riickert-
vorlesung, die ich am 16.05.2013 anldsslich des 225. Geburtstags von Friedrich Riickert an der
Friedrich-Alexander-Universitit Erlangen-Niirnberg gehalten habe.
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