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1. Einleitung

1. 1. Zum FORSCHUNGSSTAND

Yasuf Idris gilt als einer der fithrenden Vertreter der modernen
dgyptischen Kurzgeschichte. Um so erstaunlicher ist es, wie wenig
sein Werk bisher Gegenstand wissenschaftlicher Untersuchungen ge-
worden ist. Dies gilt in besonderem Mafle fiir die einheimische arabi-
sche Literaturwissenschaft und Literaturkritik.

1. 1. 1. Monographien

Soweit mir bekannt, sind bisher zu Yasuf Idris’ Werk sechs Mo-
nographien erschienen, davon drei in englischer und drei in arabi-
scher Sprache. Die friitheste Monographie stammt von Theodore Pro-
chazka: ,Treatment of Theme and Characterisation in the Works of
Yiasuf Idris”. Dabei handelt es sich um eine unveroffentlichte Londo-
ner Dissertation (University of London) aus dem Jahre 1971.

Prochazka untersucht das Dramen- und Erzihlwerk von Yiasuf
Idris und gelangt zu den folgenden Ergebnissen: zentrales Thema ist
der Konflikt zwischen Individuum und Gesellschaft. Prochazka sieht
hier einen Widerspruch, da Yisuf Idris einerseits das Kollektiv ver-
herrliche, es andererseits aber fur die Leiden des Individuums verant-
wortlich mache und die generelle Unfihigkeit des Einzelnen, Teil
des Kollektivs zu werden, gestalte. Daneben kritisiert er, daf Yasuf
Idris ein zu einseitiges und negatives Bild der 4gyptischen Gesell-
schaft zeichne.

Prochazka vertritt die Ansicht, daf Dramen- und Erzihlwerk
vollig auseinanderklaffen, so als seien sie von zwei verschiedenen Au-
toren geschrieben. Wihrend Yasuf Idris sich in seinen Kurzgeschich-
ten vor allem auf die Psychologie seiner Figuren konzentriere,
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behandele er in den Dramen gesellschaftliche und philosophische Themen.
Hinsichtlich der Kurzgeschichten spricht er Yisuf Idris ein gesell-
schaftliches Bewufitsein ab.

Erklirtes Ziel von Prochazkas Untersuchung ist es, die Weltan-
schauung Yiasuf Idris’ aus dessen Werk herauszudestillieren. Tatsich-
lich beschrankt er sich darauf, die nach thematischen Schwerpunkten
gegliederten Werke lediglich ausfithrlich nachzuerzihlen. .Auf eine-
tiefgreifende Analyse der behandelten Texte wird vollig verzichtet.

Hinsichtlich der Kurzgeschichten unterscheidet er zwischen ei-
nem psychologischen Typus, der die innere Welt der Charaktere be-
schreibe, und einem leichter zuginglichen Typus, der in der Regel
das duflere Erscheinungsbild der. Figuren nachzeichne. Prochazka
stellt diese beiden Typen nicht in einen werkgeschichtlichen Zusam-
menhang, was wohl darauf zuriickzufithren ist, dafl er sich meist gar
nicht erst bemiihte, die Entstehungszeit der Werke zu ermitteln, wie
sich aus der dirftigen Bibliographie entnehmen 1af8t. Zusammenfas-
send urteilt er, dafl Yisuf Idris’ Stirken in der Kurzgeschlchte und
im Drama lagen wihrend er als Romanautor gescheitert sei.

Bei der zweiten Monographie handelt es sich gleichfalls. um eine
englischsprachige Dissertation: Nadia Farag, Yussef Idris-and Modern
Egyptian Drama: Diss. phil.,, Columbia University, New York 1975.
Die Arbeit erschien noch im selben Jahr in arabischer Ubersetzung
unter dem Titel Yiasuf Idris wal-masrah.al-misri al-hadit. -

Der Titel ist irrefihrend, da er eine Analyse von Yasuf 1dsis’ ge-
samtemn Dramenwerk erwarten 1if}¢, es sich aber nur um einen linge-
ren Aufsatz zu dem Theaterstiick al-Fardfir handelt, der zudem zu ei-
nem Drittel aus Zitaten besteht. Farag geht es vor allem darum, die
These zu widerlegen, es habe bis zur Mitte des neunzehnten Jahr-
hunderts keine autochthone dgyptische Theatertradition gegeben. Sie.
versucht, die Existenz einer solchen Tradition bis zurtick in die Pha-
raonenzeit nachzuweisen. Dabei deckt sich .ihre These weitgehend
mit Yasuf I1dris’ 1964 entwickelter Dramentheorie, nach der es eine
von Fremdeinflissen freie dgyptische Theatertradition gibe. Der
Schluf} liegt nahe, dafl Farag Yasuf Idris” Vorstellungen ledlghch
ibernommen hat.

“Im ersten Teil ihrer Untersuchung mdmet sich Farag der Ent—
wicklung des dgyptischen Theaters von der Pharaonenzeit bis in die
jlingste Gegenwart. Anschlieflend gibt sie einen biographischen und
werkgeschichtlichen Abrifl von Yasuf Idris’ Leben und Werk. Hier-
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“bei bringt sie einige bisher nicht veréffentlichte, teilweise sehr pr1va—
te biographische Daten, nennt allerdings keine Quellen.

Bei der Analyse des Theaterstiicks al-Fardfir konzentriert sie sich
vor allem auf ideologische und gesellschaftskritische Aspekte. Dane-
ben wird erdrtert, welche Wirkung der Autor mit seinem Stiick er-
zielen wollte und welcher sprachlicher Mittel er sich bediente. Es
wird auf die Nihe zu Brecht und zum absurden Theater hingewie-
sen, allerdings ohne ndhere Untersuchung. Im Hinblick auf Yasuf
Idris’ Dramentlieorie nimmt sie ihn gegen die Kritiker, die seine
These von der Existenz eines autochthonen agyptischen Theaters be-
zweifelten, in Schutz und wirft diesen vor, vorschnell geurtellt zu ha-
ben.

- 1980 erschien die erste arab1sche Monographie zu Yasuf Idris:
‘Abdalhamid ‘Abdal‘aziz al-Qutt, ,, Yiisuf Idris wal-fann al-qisasi”, Kairo
'1980. Trotz intensiver Bemithungen und Einschaltung. verschiedener
Bibliotheken und Buchhindler in Deutschland, Kairo und Beirut
lieR sich das Werk nicht auffinden.

1981 verdftentlichte J. P. Kurpershoek seine Untersuchung mit
dem Titel ,The Short Stories of Yasuf Idris”, (Studies in Arabic Lite-
rature, Vol. VII, Leiden 1981). Hierbei: handelt es sich um die bisher

~griindlichste und umfangreichste Monographie zu Yasuf Idris. Kur-
pershoek beschrinkt sich nicht auf eine textkritische Analyse, da er
die ‘Ansicht vertritt, Yasuf Idris’ Werk sei nur aus seinem literari-
schen und historischen Kontext heraus zu begreifen. Daher zieht er
auch ‘die -journalistischen Arbeiten sowie bisher unverdffentlichtes
“biographisches Material fiir seine Untersuchung heran.

Kurpershoek beginnt seine Untersuchung mit einem Abrifl der
Entwicklung der agyptischen Kurzgeschichte vom ausgehenden
neunzehnten Jahrhundert bis in die fiinfziger Jahre. Anschlieflend
gibt ér einen Uberblick tiber Yasuf Idris’ Leben, seine kiinstlerische
Entwicklung und sein Werk. Neben der W1edergabe einer Fiille bis-
her nicht veroffentlichter biographischer Daten behandelt er Yasuf
Idris’ literarisches Selbstverstandnis, wie' auch die arabischen und eu-
ropaischen Einflisse, die sich in seinem Werk nachweisen lassen.
Ausfiihrlich werden Yisuf Idris’ journalistische Arbeiten untersucht,
wobet sich Kurpershoek vor-allem auf die Artikel, die dieser in den
sech21ger Jahren in der Ze1tung al—éumhurzya veroffenthchte, kon-
zentriert.

- Kurpershoek analy51ert Yiasuf Idris’ Kurzgeschlchten sowohl in-
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haldlich als auch sprachlich-stilistisch. Er unterscheidet dabei zwei
Schaffensperioden, wobei er die erste, die finfziger Jahre umfassen-
de, als die realistische bezeichnet. Die spitere Schaffensphase ordnet
er keiner spezifischen literarischen Richtung zu.

Kurpershoek charakterisiert Yasuf Idris als einen gesellschaftskri-
tischen Schriftsteller mit stark moralisierender Tendenz. Bei der In-
terpretation der komplexen, oft schwer verstindlichen Kurzgeschich-
ten der spiteren Schaffensphase neigt er dazu, in ihnen ausschliefilich
eine versteckte Kritik an den politischen Verhaltnissen zu sehen. Zu
ihrer Interpretation werden Yasuf Idris’ journalistische Arbeiten her-
angezogen. Kurpershoek bezeichnet einige der spaten Kurzgeschich-
ten als obskur und ratselhaft und .meint, da sie ohne Zuhilfenahme
auflerliterarischen Materials und Eigeninterpretationen des Autors
nicht zu entschliisseln seien. Diese Methode erweist sich zuweilen als
kontraproduktiv, da oft {iber die Texte hinweginterpretiert wird,
bzw. wichtige Aspekte aufler acht gelassen werden.

Im Gegensatz zu den vorausgehenden Monographien enthalt
Kurpershoeks Arbeit ein sehr ausfithrliches Werksverzeichnis. Es
werden nicht nur alle Kurzgeschichten mit Erstpublikationsdatum
und Erscheinungsort aufgefithrt, sondern auch die publizistischen
Arbeiten des Autors sowie die mit ihm gefithrten Interviews aufgeli-
stet.

Ebenfalls im Jahre 1981 erschien in Tel Aviv eine Monographie
des Israelis Sasson Somekh mit dem Titel Mabna al-gissa wa-mabna al-
masrahiya fi adab Yisuf Idris. Diese Arbeit blieb unzuginglich, da
selbst die Bibliothek der Hebriischen Universitat in Jerusalem kein
Exemplar davon besitzt.

Vom selben Autor stammt auch die bisher neueste Monographie,
die ebenfalls in arabischer Sprache geschrieben ist. Sie trigt den Titel
»Lugat al-gissa fi adab Yasuf Idris” (Tel Aviv 1984). Beide Arbeiten
stellen insofern ein Kuriosum dar, als sie an eine arabische Leser-
schaft gerichtet sind, aber wie alle in Israel erscheinenden Biicher auf
dem arabischen Buchmarkt nicht erhaltlich sind. :

Somekh versteht seine Untersuchung als den ersten Versuch, ei-
nen vollstindigen Uberblick tber Yasuf Idris’ Sprachkunst zu geben.
Die bisherigen Arbeiten hitten sich tiberwiegend mit politischen und
philosophischen Aspekten beschiftigt und dabei die Sprache ver-
nachlassigt. Somekh abergeht hier vollig die Arbeit von Kurpers-
hoek,dieihm, wiesichausder Bibliographieentnehmen lafit, bekannt
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ist. Kurpershoek behandelt durchaus sprachliche und stilistische
Aspekte und gelangt in wesentlichen Punkten zu denselben Ergeb-
nissen wie Somekh.

Somekh konzentriert sich ausschlieflich auf die Sprache in Yasuf
Idris’ Erzahlwerk, inhaltliche Aspekte werden nicht behandelt. Im
Zentrum seiner Untersuchungen steht das Zusammenspiel von Dia-
lekt und Hochsprache. Er weist nach, dafl die Dialoge iiberwiegend
im agyptischen Dialekt geschrieben sind. Hierbei handele es sich al-
lerdings nicht um eine rein mimetische Wiedergabe der gesproche-
nen Sprache. Yasuf Idris benutze vielmehr in virtuoser Weise ver-
schiedene Stufen des Dialekts, je nach der sozialen Herkunft des
Sprechers und dem Kontext, in dem der Dialog stattfinde. Die erzah-
lenden Passagen seien dagegen in Hocharabisch geschrieben, das al-
lerdings nicht frei sei von dialektalen Interferenzen. Somekh fithrt
dies nicht auf mangelnde Beherrschung der Hochsprache zuritick,
sondern sicht darin ein bewufit eingesetztes kiinstlerisches Stilmittel.
Bei der Satzstruktur weist Somekh die Entwicklung von relativ ein-
fach strukturierten Satzgefiigen zu immer komplizierter werdenden,
verschachtelten und sogartigen Sitzen nach. Ein gegenldufiger Trend
lasse sich seit dem Ende der sechziger Jahre beobachten, als Yasuf
Idris Sfters kurze, abgehackte Sitze verwendete. Wihrend Somekh in
den Schachtelsitzen, die haufig gegen die Regeln der Grammatik
verstoflen, bewuflte kiinstlerische Gestaltung, d.h. Widerspiegelung
einer unverstandlichen, absurden Welt sehen will, betrachtet Kur-
pershoek sie als eine voriibergehende Vernachlissigung der Form.

Somekh teilt Yisuf Idris’ Werk stilistisch in drei Phasen ein, wo-
bei er die mittlere Periode als Ubergangsphase betrachtet und in sei-
ner Untersuchung nicht weiter berticksichtigt. Kennzeichnend fur
die frithe Phase seien vor allem Handlungs- und Dialogreichtum.
Die Geschichten erzihlten einen abgeschlossenen Vorgang; der Er-
zihler stehe auflerhalb des Geschehens. Die spitere Schaffensphase
zeichne sich hingegen durch Dialogarmut und psychische Dramatk
aus. Die zeitliche Perspektive sei verschoben, das Erzahlte reiche bis
in die Gegenwart. Die Geschichten seien handlungsarm, der Erzihler
stehe im Mittelpunkt des Geschehens.

Bei der spiteren Schaffensphase bezieht sich Somekh auf die
Werke der spiten sechziger Jahre. Werke der siebziger- und achtzi-
ger Jahre werden zwar erwahnt, aber nicht in die Untersuchung der
werkgeschichtlichen Entwicklung einbezogen.
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Abschlieflend weist Somekh darauf hin; dafl nur ein Bruchteil der
Phianomene, die Yisuf Idris’ Stil kennzeichneten, untersucht ‘werden
konnten. Die statistische Analyse des Vokabulars und der Stilmittel
sowie der literarischen Einfliisse sei erst noch zu leisten.

1. 1. 2. Wissenschaftliche Aufsitze, Zeitungsartikel und Rezensionen

Die orientalistische Forschung hat sich Yisuf Idris’ Werk erst seit
den siebziger Jahren zugewandt. Neben den bereits erwihnten Mo-
nographien und einigen Untersuchungen, die Themen der modernen
arabischen Literatur ibergreifend behandeln und dabei — meist nur
am Rande — auf Yisuf Idris eingehen!, beschrankt sich die euro-
pa1schsprach1ge wissenschaftliche Sekundarliteratur auf wenige Auf-
sitze im ]ournal of Arabic Literature. Gegenstand der Untersuchun-
gen sind meist einzelne Werke. Behandelt werden u.a. das Verhaltnis
Yiasuf Idris’ zur Rehglon2 und- die Sexualproblematik®. Sasson So-
mekh befaflte sich mit sprachlichen und thematischen Aspekten von
Yisuf Idris’ Werk®*. Seine Ergebnisse gingen in die bereits erwihnte
Monographie ein. Dalya Cohen tunternahm den Versuch, die Kurz-
geschichte ar-Rihla psychoanalytlsch zu interpretieren’. Dabei be-
schrinkte sie sich allerdmgs auf eine eher vordergrundlge Symbolin-
terpretauon

Bei der arablschsprachlgen Sekundarhteratur handelt es sich um
Ze1tungs— ‘und Zeitschriftenartikel, die vor allem in der agypnschen
Presse, z.T. aber auch in libanesischen L1teraturze1tschr1ftcn ersch1e—
nen. Melst smd es Rezensmnen, die kurz nach Erschelnen eines lite-

1:Sjekie dazu etwa WieLaNDT, Das Bild der Europder in der modernen arabischen Er-
zihl- und Theaterliteratur; ViaL, Le Personnage de la femme dans le rorman et la nou-
velle en Egypte de 1914 d 1960 sowie Jap, Form and Technique in the Egyptian Novel
1912—1970.

MIKHAIL, ,,Broken Idols, the Death of Religion in Two Storles by Idrls and
~ Mahfiz”, JALV, 1974, S. 147-157.
3 CosuaM, ,Sex a0d Society in Yusuf Idris: ‘Qa al—Mad‘ma"f, ]AL VI, 1975,
S.78-88.
4 SOMEKH, ,,Language and Theme in the Short Storles of Yusuf Idris”, ]AL VI,
1976, S. 89-100.

Couen, ,‘The Joutney’ by Yasuf Idris: Psycho-analy51s and Interpretatlon
JALXV, 1984, S. 135-138. : :
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rarischen Werkes verdffentlicht wurden. Hierbei finden sich nur sel-
ten Analysen des zu besprechenden Werks. Die Rezensenten be-
schrinken sich meist auf Inhaltsangaben, sowie eine knappe Darstel-
lung thematischer und formaler Aspekte. Insgesamt sind diese Artikel
cher von rezeptionsgeschichtlichem Interesse. Sie spiegeln die politi-
schen, ideologischen und kulturellen Auseinandersetzungen in der
arabischen Welt und insbesondere in Agypten wider.

Vor allem Kritiker der sozialistisch-realistischen Schule setzten
sich sehr kritisch, oft auch wertend mit Yasuf Idris® Werk auseinan-
der. Wihrend sie sein realistisches Frithwerk iberwiegend positiv be-
urteilen, stehen sie den spiteren, symbolisch verschliisselten Werken
ablehnend gegentiber. Ahmad ‘Atiyasieht in Yasuf Idris’ Spitwerk
einen formalen wie inhaltlichen Niedergang. Realismus und Opti-
mismus des Frithwerkes seien Pessimismus und Symbolismus gewi-
chen. Er beklagt, daf Yiasuf Idris seine sozialistische Uberzeugung
aufgegeben habe und stattdessen zu Liberalismus und Individualis-
mus aufrufe. Auch ‘Abdarrahmin Aba ‘Auf lehnt Yasuf Idris” Spat-
werk ab. Ganz im Sinne der Widerspiegelungstheorie des sozialisti-
schen Realismus erwartet er von einem Autor eine realistische Dar-
stellung der sozialen Verhiltnisse”. Hazim Ibrahim schliefilich geht es
. darum, Ydasuf Idris am Beispiel einiger seiner spiteren Werke als
Symbolfigur der Linken zu demontieren und als biirgerlichen
Schriftsteller zu entlarven®.

Bei den arabischsprachigen Beitrigen ldfdt sich keine klare Grenze
zwischen Aufsitzen mit wissenschaftlichem Anspruch, literaturkriti-
schen Beitragen und bloflem Feuilleton ziehen. Die Ubergange sind

flieflend.

6 ‘ATiva, , Yasuf Idris — ild ain?” al-Adab, Mai 1971, S. 53-56.
7 ABU ‘Aur, , Yisuf Idris bain marhalatain”, al-Ulim, Januar 1966, S. 37-46.

8 IBrAHiM, ,Mulihazit haul ar-rwya wal-maugqif”, al-Hurriya, 22. Juni 1981,
S, 44-47.
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1. 2. ZIELSETZUNG DIESER ARBEIT

In der vorliegenden wissenschaftlichen Literatur zu Yasuf Idris
sind einige Grundtendenzen und thematische Schwerpunkte seines
Werks untersucht worden. Vor allem der Gegensatz von dorflicher
und grofistidtischer Lebensweise, die auffallend intensive Beschafti-
gung mit Sexualitdt, sein politisches und soziales Engagement, die
Beschiftigung mit dem 4gyptischen Nationalcharakter sind immer
wieder aufgegriffen und z.T. unterschiedlich interpretiert worden.

Prochazka wie auch Kurpershoek erdrtern thematische Aspekte
iberwiegend als Einzelphinomene. Wenn auch vereinzelt Beziige
hergestellt werden, so sind doch die inneren Zusammenhange zwi-
schen den thematischen Schwerpunkten bisher nicht ausreichend
verdeutlicht worden. Dies liegt meines Erachtens vor allem daran,
dafl der stark autobiographische Charakter von Yasuf Idris’ Werk
nicht gentigend beriicksichtigt wurde.

Ziel dieser Untersuchung ist es zu zeigen, dafl die individuelle
Problematik des Autors wie auch die Auseinandersetzung mit der
politischen und sozialen Wirklichkeit untrennbar miteinander ver-
woben und in sein Werk eingegangen sind. Es soll der Versuch un-
ternommen werden, die Zusammenhinge von Biographie, zeitge-
schichtlichem und sozialem Hintergrund und Werk herauszuarbeiten.

Grundmotiv von Yisuf Idris’ Werk ist die Identititsproblematik,
die zum einen in seiner individuellen Lebensgeschichte, besonders
seinen Kindheitstraumata, ebenso aber in der gesellschaftlichen Um-
bruchsituation, in der sich Agypten seit Jahrzehnten befindet, be-
grindet liegt.

Ausgangspunkt unserer Untersuchung sind Yasuf Idris’ Kind-
heitstraumata. Er hat sie in vielfiltiger Weise immer wieder in sei-
nem literarischen Werk verarbeitet. Sie bestimmen nicht nur in ent-
scheidender Weise sein Verhaltnis zu sich selbst und zu seiner
Umwelt, sondern beeinflussen auch sein weltanschauliches wie
prakdsch-politisches Verhaltnis zu den gesellschaftlichen und kulturellen
Kriften und Auseinandersetzungen seiner Zeit.



2. Kindheitstraumata und ihre Folgen

2.1. Die ABWEISENDE, LIEBLOSE MUTTER

Yasuf Idris’ Kindheit war unglicklich und entbehrungsreich und
hat, wie er glaubt, seine Personlichkeit entscheidend gepragt!. Als
gliicklich bezeichnete er lediglich seine ersten vier Lebensjahre, in
denen er von seinen Eltern grenzenlos verwdhnt wurde. Er war das
erste iiberlebende Kind aus der dritten Ehe seines Vaters Idris ‘Alj,
der seine ersten beiden Ehefrauen verstoflen hatte, da alle mannli-
chen Nachkommen im frihen Kindesalter gestorben waren? Vor
diesem familidren Hintergrund ist es nicht verwunderlich; dafl ihm
seine Eltern besondere Fiirsorge zukommen lieflen, zumal sie kurz
nach seiner Geburt um sein Leben fiirchten mufiten, als er schwer
erkrankte®. Als Yasuf Idris finf Jahre alt war und eingeschult wurde,
gab der Vater ihn in die Obhut der Urgrofimutter, da die Familie,
bedingt durch den Beruf des Vaters, eines Urbarmachungsexperten,
zu haufigen Ortswechseln gezwungen war®. Die Trennung von der
Familie erlebte der kleine Yasuf als traumatisch: im Haushalt der
Urgrofimutter, lebten nur Erwachsene, die ihn auch als solchen be-
handelten. Die Urgrofimutter erzog ihn mit Strenge und Hirte,

' an-Nu‘aimi, , Yisuf Idris”, Al-Karmil 13, 1984, S. 190.
Ibid., S.190 und KurPERSHOEK, op.cit., S. 20.
KuRrPERSHOEK, loc. cit.

4 Ibid, S. 21.
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schlug ihn hiufig und ging kaum auf seine emotionalen Bediirfnisse
ein 3.

Wenn er auch zu einem spiteren Zeitpunket — bis zu seinem Ein-
tritt in die Sekundarschule — wieder mit seiner Familie zusammen-
lebte, fand er doch nie die Geborgenheit, nach der er sich sehnte.
Wahrend er eine starke Zuneigung zu seinem Vater empfand, ent-
wickelte er zu seiner Mutter, die es an emotioneller Warme fehlen
lie und ibn mit ihrer herrischen Natur einschiichterte, nie ein enges
Verhaltnis 6. . ,

Die frithe Trennung von der Familie und das gestorte Verhiltnis
zur Mutter betrachtete Yasuf Idris als die Hauptursachen der neuro-
tischen Entwicklung seiner Personlichkeit. Enttiuschung und Zu-
rickweisung durch die engsten weiblichen Bezugspersonen machten
ihn nach seiner Selbsteinschitzung nicht nur zu einem scheuen, in-
trovertierten Menschen, der seiner Umwelt mit Mifitrauen begegnet,
sondern prigten vor allem sein Verhiltnis zum anderen Geschlecht
in negativer Weise. So sucht er in jeder Liebesbeziehung nach War-
me und Zartlichkeit, die ihm die Mutter in der Kindheit vorenthal-
ten hat, ist aber gleichzeitig unfihig, tiefe Bindungen einzugehen, da
er firchtet, von der Geliebten wie einst von der Mutter, verletzt und
zuriickgewiesen zu werden ”.

. Yasuf Idris’ Mutterproblematik ist in vielfaltiger Weise in sein li-
terarisches Werk eingegangen; sie tritt vor allem in seiner spateren
Schaffensperiode verstirkt in Erscheinung. Das Motiv der abweisen~
den, lieblosen Mutter taucht zum ersten Mal in der 1958 entstande-
nen Kurzgeschichte al-Yad al-kabira (,Die grofle. Hand”)® auf, in der
er den Tod seines Vaters literarisch verarbeitet.

Die Geschichte wird aus der Perspektive des erwachsenen, mitt-
lerweile in Kairo lebenden Yisuf Idris erzahlt, der nur noch selten in
sein Heimatdorf reist, um seine Familie zu besuchen. Sie beginnt
mit Reminiszenzen an die Kindheit und einer Schilderung der
immergleichen Begriiflungszeremonie bei seiner Ankunft im Dorf

5 an-Nu‘aimi, , Yasuf 1dris”, Al-Karmil 13, 1984, S. 190.
6 Ibid., S. 190.
7 Ibid., loc. cit.

Yasur Ipris verdffentlichte die Kurzgeschichte zunichst unter dem Titel Ma
ab3a‘ hida in al-Gumbhiiriya, 8.1.1958.
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(MK 70 f). Wihrend ihn der Vater und die Geschwister mit Zunei-
gung tberschiitten, stellt sich die Mutter stets schlafend und zeigt
gegeniiber dem heimgekehrten Sohn weder Emotionen noch Wie-
dersehensfreude (MK 71 £.). Eine fast identische Szene findet sich in
dem stark autobiographischen Roman al-Baida@ (,Die- weifle Frau”):
auch hier fehlt bei der Begriiflungszeremonie die Mutter, wenn
Yahyi in sein Heimatdorf zuriickkehrt. Sie stellt sich krank oder
schlafend, da sie dem Sohn immer, mit oder ohne Grund, bose ist
(B 46). Seit seiner frithesten Kindheit hat Yahya unter ihrer Lieblo-
sigkeit gelitten: '

,Mit aller Grobheit, Roheit und Hairte einer Fellachin von fiinfund-
zwanzig Jahren behandelte und erzog sie mich. Sie schiichterte mich,
der ich ein stilles, sensibles, verschlossenes Kind war, mit der Be-
handlung ein, die sie mir zuteil werden liefl ” (B 46).

Auch Mubammad in Gfiikiinda misriya (,Eine dgyptische Mona
Lisa”) fiirchtet sich vor seiner strengen Mutter, die ,drei Beine, zehn
Hinde und hundert Zungen” (SQ W37) hat und sucht Kompensa-
tion fiir die entbehrte miitterliche Zirtlichkeit bei der jungen Chri-
stin Hantina. Der achtzehnjahrige Protagonist von Dastiirak ya sayyida
hat seine Mutter bereits im Kindesalter verloren. Die wenigen Erin-
nerungen, die er noch an die Mutter bewahrt hat, sind negativ, da ihr
Wesen mnicht seiner Vorstellung von Miitterlichkeit entspricht:
»Wenn sie ihn umarmte, verletzten die Dornen ihrer groben Zairt-
lichkeit seine zarten Gefiihle” (ND 227).

In der Kurzgeschichte Ahir ad-dunya (,Das Ende der Welt”)
schlieflich hat Yiasuf Idris seine frithe Kindheit literarisch verarbei-
tet. Die Hauptfigur der Geschichte, ein kleiner Junge, wird wie der
junge Idris von einer strengen, wenig einfithlsamen Grofimutter auf-
gezogen und lebt unter lauter Erwachsenen, die ihm keine Beach-
tung schenken. Einsam und verschiichtert zieht er sich in eine Phan-
tasiewelt zuriick und malt sich ein glickliches, intaktes Familienle-
ben aus (MK 459).

In der spiteren Schaffensphase des Autors wird die Mutterpro-
blematik stets im Zusammenhang mit der Unfihigkeit des Helden,
eine erfiillende Liebesbezichung einzugehen, behandelt. Die Figuren,
die unter ihrer Bindungsunfihigkeit leiden, reflektieren ihre Situa-
tion und gelangen zu der Erkenntnis, dafl ihre problematische Mut-
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terbeziehung die Ursache all ihrer Schwierigkeiten mit der Umwelt
ist.

Yahya fihrt sein mangelndes Selbstvertrauen und seine Bin-
dungsscheu auf ein mangelndes Urvertrauen zuriick, das im Verhal-
ten der Mutter, die ihn veringstigte und einschiichterte, wurzelt:

»Dieselbe Situation ibertrug sich auf die Beziechungen zu allen Frau-
en nach ihr. Ich hasse die Schwache und empfinde Schadenfreude
tiber die Starke, wenn sie schwach ist (...). Die ganze Sexualitat ist nur
ein Kampf, von dem ich nicht weif}, wann er enden wird und warum
ich ihn fihre. Warum bin ich verwirrt und hin- und hergerissen zwi-
schen meinem heftigen Verlangen nach ihnen und meiner tberwalti-
genden Furcht vor ihnen? Der Mangel an Zuversicht geht sicherlich
darauf zuriick, dafl ich hiufig Zweifel an der Bezichung zu meiner
Mutter hege und mich frage, ob sie wirklich meine Mutter ist, wo
ich doch nie empfand, dafi sie meine Mutter ist ” (B 47)-

Der Dichter in Mashiiq al-hams (,Flisterpulver”), ebenfalls eine
Projektionsfigur des Autors, schligt sich mit Konflikten herum, die
mit denen Yahyas identisch sind:

»Meine Geschichte mit der Frau ist die eines andauernden, blutigen
Krieges, der am Tag meiner Geburt begann, mit der ersten Frau, die
ich kennenlernte, meiner Mutter. Ein Krieg, der dazu fithrte, dafl ich
die Frau bis zur Anbetung fiirchte und sie hasse bis zum Entsetzen,
welches darauf beruht, dafl sich der Haf in Liebe verwandeln kénnte,
in die ich all meine kranke Sehnsucht nach der Frau, seit sie meine
Mutter war, bis sie meine Gegnerin und Geliebte wurde, hineinlege
und mich in jenem Kampf, der Liebe, selbst verlore ” (ND 81)°.

Fir Yasuf Idris’ Figuren ist die Geliebte eine Surrogat-Mutter,
die ihnen die Zirtlichkeit und Warme schenken soll, die ihnen ihre
leibliche Mutter vorenthalten hat. Yahya kann die zirtliche Mutter-
Geliebte, nach der er sich sehnt, nicht finden, da er in tragischer Weise
auf seine wirkliche Mutter, bzw. den abweisenden Frauentypus, fixiert
bleibt. Als er Santi kennenlernt, plant er zunichst nur eine unver-
bindliche Affire. Erst als sie ihn zuriickweist, schligt sein Gefiihl in

® Der lange verschachtelte Satz entspricht dem Original. Derartige Satzkon-
struktionen sind vor allem in der Mitte der sechziger Jahre ein beliebtes Stil-
mittel des Autors. Siehe dazu auch KureErsnoEK, op. cit., S. 171.
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leidenschaftliche Haflliebe um. Er liebt sie gerade aus dem Grunde,
weil sie ihn wie die Mutter zuriickweist: ,,Ich liebe sie, weil sie mich
nicht liebt” (B 281). In dem Mafle, in dem die unerreichbare Geliebte
immer mehr mit der Mutter verschmilzt, verwandelt sie sich in
Yahyas Bewufltsein in ein spirituelles Wesen. Es wird fiir ihn un-
denkbar, sich eine sexuelle Beziehung mit ihr vorzustellen, obwohl
er sich gerade auch danach sehnt. Rank schreibt:

»Wo man im Leben oder in der Dichtung einer auffalligen Sexualab-
lehnung begegnet, (..) dort darf man mit Sicherheit auf eine ur-
spriinglich zugrunde liegende Fixierung auf den Inzestkomplex
schlieflen. Denn eine der Wurzeln der Sexualablehnung des Erwach-
senen, der Abneigung gegen die Erfiilllung der realen Liebesforderung
bei tibergrofler Sehnsucht und dem Bediirfnis danach, sind inzestudse
Neigungen "1°.

Tatsichlich kommt fiir Yahya eine sexuelle Beziehung mit Santi
dem Inzest gleich:

»lch stelle mir vor, dafl ich meinen Traum verwirklichte und sie
nihme. Es war eine duflerst seltsame Sache, daf} ich dazu nicht fihig
war. Ich konnte mir beispielsweise vorstellen, mit ihr beisammenzu-
sitzen, mit ihr zu sprechen, mit ihr zu lachen. Aber mir vorzustellen,
wie ich mit ihr in einem Bett schlafe, das war ein Ding der Unmdog-
lichkeit. (..) Es war, als wiirde ich mir vorstellen, mit einer der mir
verbotenen Frauen, meiner Mutter etwa, meiner Schwester oder mei-
ner Tante zu schlafen ” (B 173).

Wihrend Yahya noch vor dem Inzestverbot halt macht, wird es
in Dastiirak ya sayyida und Gitkiinda misriya tberschritten. In beiden
Geschichten sind Miitterlichkeit und Sexualitat nicht mehr zu
trennen. Die Frau ist Mutterfigur und Geliebte in einer Person.

In Dastiirak ya sayyida wird eine etwa fiinfzigjahrige Witwe Ge-
liebte eines achtzehnjahrigen Halbwaisen. Obwohl sie nicht blutsver-
wandt sind, erleben sie ihre Beziechung bewuf}t als Mutter-Sohn-Ver-
hiltnis. In der Folge ist ihre Begegnung von starken Schuldgefiihlen
begleitet. Die Beziehung durchlauft zwei Stadien: Zunichst ist es nur
die ,reine” Mutter-Kind-Liebe, die die beiden verbindet. Ihr asexuel-
ler Charakter wird durch Siuberungs- und Reinigungsrituale hervor-

10 RaNK, Das Inzestmotiv in Dichtung und Sage, S. 614 f.
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gehoben: so putzt und schrubbt die Witwe die verwahrloste Woh-
nung des Jungen, wischt Wische und steckt ihn schliefllich in die
Badewanne. Als dieser zihneklappernd und frierend aus der Wanne
steigt, verlangt ihn nach mdtterlicher Wirme und Zirdichkeit. In
den Armen der Witwe regrediert er auf den Zustand eines Foetus im
Mutterleib:

»Br krimmete sich, machte sich kleiner und kleiner, als ob er sich,
wenn er sich selbst iiberlassen gewesen wire, in ein kleines Kind ver-
wandelt hitte, das wie ein Foetus in ihrem Bauch lag” (ND 234).

Parallel dazu phantasiert sich die Witwe in den Zustand der -
Schwangerschaft: ,Sie zog ihn an sich, als wollte sie thn dorthin zu-
riickholen, wo er hingehorte, in ihren Leib, in ihr Selbst” (ND 235).
Der Junge, wieder im Zustand des Ungeborenen, erlebt noch einmal
den Zustand der frithen Mutter-Kind-Symbiose.

Der regressive Wunsch, die autonome Identitit aufzugeben und
die Symbiose mit der Mutter wiederherzustellen, taucht auch in
Mashiiq al-hams auf. Die Bezichung des Dichters zu seiner imaginiren
Geliebten ist durch Sprachlosigkeit gekennzeichnet. Nun besteht aber
eine wichtige Funktion der Sprache darin, dafl sie dem Individuum
ermoglicht, zwischen Ich und Du zu unterscheiden und damit eine
autonome Identitat zu entwickeln. In dem Wunsch des Dichters
nach averbaler Kommunikation manifestiert sich die Sehnsucht, die
Symbiose wiederherzustellen und in das frithe Paradies der Kindheit
zurtickzukehren. Der Gbermachtige Wunsch, mit der Mutter zu ver-
schmelzen einerseits und andererseits seine Furcht, die autonome
Identitit zu verlieren, machen es ihm unmdglich, eine Liebesbezie-
hung mit einer realen Frau einzugehen. Nur mit einer fiktiven Ge-
liebten vermag er die Symbiose wieder herzustellen, ohne sich der
Gefahr des Selbstverlustes auszusetzen.

In Dastiirak ya sayyida gelingt es dem ménnlichen Protagonisten,
sich aus der Mutterfixierung zu lésen, indem er die frihen Stadien
seiner Kindheit noch einmal durchlebt. Das erste Stadium seiner Be-
zichung mit der Witwe, seiner Ersatzmutter, wiederholt noch einmal
die Ursymbiose mit der Mutter. Mit der Wiederbelebung wird sie
zugleich Gberwunden: der Junge tritt in die 6dipale Phase ein. Er be-
gehrt nun die Mutter sexuell, will sie allein besitzen und nicht mit
Bridern, Eheminnern und Séhnen teilen (ND 238). Die moglichen
odipalen Rivalen, die hier angesprochen werden, sind ausgeschaltet
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und konnen den Mutter-Sohn-Inzest nicht verhindern. Der leibliche
Vater des Jungen, ein Ladenbesitzer, der einen groflen Teil seiner
Zeit mit Haschischrauchen im Kaffeehaus verbringt, ist abwesend,
eine frihzeitige, iberraschende Rickkehr wird ausgeschlossen. Der
Sohn geht soweit, die Existenz des Vaters iberhaupt zu leugnen,
wenn er sich als Waise ohne Mutter und Vater bezeichnet (ND 244).
Am Ende der Geschichte schliefilich wird der Vater auch real besei-
tigt, da er plotzlich stirbt (ND 246). Auch in der Familie der Gelieb-
ten gibt es keine modglichen Rivalen: ihr Ehemann ist schon vor Jah-
ren gestorben, die SGhne haben, seit sie erwachsen sind und eigene
Familien gegriindet haben, jegliches Interesse an ihrer Mutter verlo-
ren (ND 218).

Der Junge erlebt den Inzest mit der Mutter als Wiedergeburt. In-
dem er seine frithe Kindheit noch einmal durchlebt, seine reale, gro-
be und lieblose Mutter durch eine ideale Mutter-Geliebte substituie-
rend, 16scht er die Traumata seiner Kindheit aus und korrigiert seine
Biographie. Erst jetzt kann er wirklich erwachsen werden und ist in
der Lage, sein Leben zu bewiltigen.

Es bleibt bei einer einmaligen Begegnung zwischen der Witwe
und dem Jungen, da dieser, als er endlich die Mutter gefunden hat,
seine Mutterfixierung iberwindet. Die Hoffnungen der Witwe auf
eine Fortsetzung der Beziehung werden bitter enttiuscht. Nachdem
sie vergeblich darauf gewartet hat, dafl er die Inidative ergriffe, sie
wiederzusehen, begibt sie sich zu dem Laden seines Vaters, macht
aber in einiger Entfernung hale, als sie ihn in Gesellschaft eines jun-
gen Midchens sieht. Zu ihrem Entsetzen mufl sie feststellen, dafl er
sich in einen ,vollig anderen Menschen” (insan ahar tamaman,
ND 247) verwandelt hat. Er ist zu einem grobschlichtigen Mann mit
einem dichten Bart und rauher Stimme geworden, der nichts mehr
mit dem kindlichen Jingling zu tun hat, in den sie sich vor kurzem
verliebt hatte.

Die Strafe fiir den Inzest, Kastration oder Blendung, muf allein
die Frau tragen. Wahrend der Jingling zum lebens- und liebesfahi-
gen Mann heranreift, ist die Frau nur noch eine ausgebrannte Hiilse,
die all ihre Weiblichkeit und Mitterlichkeit verloren hat:

,Sie besafl nights mehr, was sie ihm hitte geben und schenken kén-
nen, keinen Uberschufl an Miitterlichkeit und Gefithlen. Der iippige,
griine Vulkan hatte keinen Tropfen mehr davon” (ND 248).
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Wihrend der Protagonist in Dastiirak ya sayyida durch den Inzest
zu sich selbst findet, fihrt in Griikiindd mistiya die Beziehung zwi-
schen Muhammad und der idealisierten Mutter-Geliebten, Haniina,
zum dauerhaften Verlust des Lebensgliicks des Helden. Haniina ist
fir ihn zunichst eine sakrale Muttergestalt, die er nicht mit Sexuali-
tit in Verbindung bringt:

»Wenn ich mit Haniina sprach, wollte ich wieder ein Kind werden,
wollte in Hantinas Arm liegen, und sie sollte sich an mir freuen wie
die Jungfrau Maria an ihrem Jesuskind” (SQW 42).

Er firchtet sich vor einer Liebesbeziehung mit ihr, da er glaubt,
daf} die Sexualitdt thre Heiligkeit und Einzigartigkeit zerstoren werde
(SQW 44).

Es ist schliefflich Haniina, die Muhammad in die Sexualitat ein-
fihrt. Im Geschlechtsakt verschmelzen himmlische und irdische Lie-
be, jedoch nur fir einen kurzen Moment, da kurz darauf die endgiil-
tige Trennung der Geliebten stattfindet. Muhammad bleibt fir den
Rest seines Lebens auf die ideale Mutter-Geliebte, das unerreichbare
Vorbild, fixiert:

,Ich lernte Frauen tiber Frauen kennen, doch weil sie damals das
weibliche Wesen war, fithlte ich seit jenem Tage nie wieder, ein
Mann zu sein ” (SQW 46).

Aus der Art und Weise, wie Yisuf Idris seine Mutterproblematik
behandelt, 1aflt sich entnehmen, da er sich mit den Theorien der
Psychoanalyse beschaftigt hat!!.Dies geschah wohl erst im Laufe der
sechziger Jahre, da sich in seinem Frithwerk Freud’sche Theorien
nicht nachweisen lassen. So wird etwa in al-Yad al-kabira und Abhir
ad-dunyd die Mutterproblematik mal aus der Perspektive des Kindes,
mal aus der des Erwachsenen dargestellt, jedoch nicht analysiert.

" Yasuf Idris hat nie dariiber Auskunft gegeben, in welchem Umfang er sich
mit den Theorien der Psychoanalyse beschaftigt hat und in welcher Weise sie
nach seiner Eigeneinschitzung Eingang in sein Werk gefunden haben. In ei-
nem 1965 veroffentlichten Aufsatz vertritt er die Ansicht, die Erkenntnisse
der Wissenschaften, u.a. auch Freuds Psychoanalyse, seien seit dem 19. Jahr-
hundert verstirkt von der Literatur aufgenommen worden, belafit es aber bei
dieser allgemeinen Feststellung. Yosur Ipris, ,Nahnu wat-tagdid fi'l-fann”,
al-Katib 50, Mai 1965, S. 137.
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Erst ab Mitte der sechziger Jahre werden Mutterproblematik und
Personlichkeitsentwicklung in einen Zusammenhang gestellt. In
Mashiiq al-hams und al-Baida’ fihren die Protagonisten, wie der Autor
offenbar psychoanalytisch geschult, ihre inneren Konflikte und ins-
besondere ihre Bindungsangst auf Kindheitstraumata zuriick.

Am deutlichsten manifestiert sich der Einflul der Psychoanalyse
in der Geschichte Dastiirak ya sayyida, die sich streckenweise wie eine
naive Literarisierung Freud’scher Theorien liest. Inzestudse Wiinsche,
die nach Freud verdringt und dem Bewufitsein entzogen sind, sind
hier den Figuren in aller Deutlichkeit bewufit und werden ausgelebt.
Die beiden Protagonisten erginzen sich ideal in ihrer Neurose, da die
Frau in demselben Mafle sohnfixiert wie der Mann mutterfixiert ist.
In gewisser Weise stellt die Geschichte eine Wunschphantasie des
Autors dar, seine Mutterproblematik, und sei es nur in der Literatur,
zu losen.

Insgesamt lassen sich die Werke, in denen Yasuf Idris seine Mut-
terproblematik behandelt, als eine Form der Selbsttherapie betrach-
ten.

2. 2. VATER UND ERSATZVATER

Fir Yasuf Idris ist der arabische Mann stindig auf der Suche
nach einer Vaterfigur, da der reale Vater versagt und seine Rolle
nicht erfullt. Im Gegensatz zum europaischen Mann, der in seiner
Kindheit zu wenig Mutterliebe erhalten habe und vor der Frau ver-
sage, da er in ihr einen Mutterersatz zu finden hoffe, bedirfe der
arabische Mann der Frau nicht, weil er bereits in seiner Kindheit
durch die Mutter emotional ibersittigt worden sei !?

Yisuf Idris betrachtet sich selbst als einen Sonderfall, da er so-
wohl den Vater als auch die Mutter in seiner Kindheit entbehren
mufite. Aus der Tatsache, dafl er an westlichem Mutterkomplex und
orientalischem Vaterkomplex leide, leitet er seinen Anspruch: ab ein
universaler Schriftsteller (kdtib Glami)zu sein 2.

12

AN-Nuv‘aimi, , Yasuf Idris”, Al-Karmil 13, 1984, S. 189.
13 An-Nu‘aimi, loc. cit.
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Yasuf Idris’ Figuren leiden wie ihr Schépfer an einem doppelten
Mangel, da sie nicht nur die Mutterliebe entbehren muflten, sondern
ihnen auch eine positive Vaterfigur fehlt, mit der sie sich identifizie-
ren konnen.

Die Vatergestalten, die in Yasuf Idris’ literarischem Werk auftre-
ten, lassen sich auf zwei Grundtypen reduzieren:

1. der liebevolle, giitige, aber schwache Vater, der aufgrund seiner
Schwiche oder Erfolglosigkeit dem Sohn nicht als Vorbild dienen
kann;

2. der michtige, despotische Vater, der den Sohn unterdriickt und
ihn an seiner Selbstverwirklichung hindert.

Dem ersten Typus ist der Vater in Ahir ad-dunya zuzurechnen. Er
versagt in seiner Vaterrolle, da er den Sohn, welcher ihn abgéttisch
liebt, im Stich gelassen und ihn der Obhut einer strengen, lieblosen
Grofimutter anvertraut hat. Er arbeitet ,am Ende der Welt” (%nd ahir
ad-dunyd, MK 460) und kommt nur selten zu Besuch. Der Sohn lebt
in einem Zustand stindigen Trennungsschmerzes, der selbst durch
die Anwesenheit des Vaters nicht aufgehoben wird, da er weif}, daf}
dieser ihn bald wieder verlassen wird. Schliefilich horen die Besuche
des Vaters ganz auf. '

Das Leben ist fiir den Sohn eine Qual, da er nicht nur unter der
Grofimutter leidet, sondern auch in der Schule wegen seines drmli-
chen Aufleren gehinselt und als Paria behandelt wird. Er und seine
Verwandten werden von den Dorfbewohnern wie Aussitzige gemie-
den, ,als wiren sie von einer ekelerregenden, abstoflenden Krankheit
namens Armut befallen” (MK 464). Langsam beginnt er zu ahnen,
dafl sein geliebter, aber bettelarmer Vater fiir sein Ausgestoflensein
verantwortlich ist. Dieser hat ihm bei seinem letzten Besuch eine Sil-
bermiinze geschenkt, die fiir den Sohn zum Fetisch wird. Sie ist zu-
nichst das einzige, was thm vom Vater nach dessen endgiltigem
Verschwinden geblieben ist. Allmahlich jedoch gewinnt die Miinze
fur ihn eine neue Bedeutung, die nichts mehr mit dem Vater zu tun
hat. Sie verleiht seinem Leben einen Sinn, da sie ihn zum Besitzer
(malik, MK 462) macht. Gleichzeitig beginnt der Sohn, den Vater zu
vergessen (MK 462). Der Bedeutungswandel der Miinze steht fiir die
unbewuflte Distanzierung von seinem erfolglosen Vater. Die Er-
kenntnis, dafl die Gesellschaft nur denjenigen akzeptiert, der ein ge-
wisses Mafl an materiellem Wohlstand vorzuweisen hat, macht es
ihm unmdglich, sich mit seinem Vater noch zu identifizieren. Die



KINDHEITSTRAUMATA UND IHRE FOLGEN 29

Miinze verhilft ihm zu einem Besitzerstatus und stellt ihn tber den
Vater, den erfolglosen Habenichts.

Auch Muhammad in Giitkiindi misriya kann sich mit seinem Va-
ter nicht identifizieren. Dieser ist zwar gutmiitig, aber unfihig, sich
gegen die dominante Mutter durchzusetzen und entspricht nicht
dem herrschenden Leitbild von Mannlichkeit. Die Schwache des Va-
ters wird noch zusitzlich hervorgehoben durch einen kérperlichen
Defekt: er hat bei einem Arbeitsunfall ein Bein verloren (SQW 36).

Yahya leidet unter der Tatsache, dafl er seinem Vater dhnlich ist,
den er indirekt dafiir verantwortlich macht, daf} seine Mutter ihn
nicht liebt. Sie hatte ihn zu einem Zeitpunkt geboren, da sie anfing,
ihrer Ehe iiberdriissig zu werden (B 46). Er glaubt, daf8 sich ihre Ab-
neigung gegen den Vater auf ihn, den Sohn, tibertragen habe. Zu-
gleich verachtet er, der soziale Aufsteiger, den beruflich weniger er-
folgreichen Vater. Dieser hat als Sekretir bei einem reichen auslindi-
schen Bankier gearbeitet, der ihn von einem Tag auf den anderen
entlassen hatte. Um die Ehre des gedemiitigten Vaters wiederherzu-
stellen, erwigt er einen Moment lang, Santi, die Tochter eines grie-
chischen Grofigrundbesitzers, zu vergewaltigen (B 85).

Yahya kann sich mit dem Vater nicht identifizieren und sucht
nach einer Ersatz-Vaterfigur, die er sich zum Vorbild nehmen kann.
Er findet sein Vater-Idol in al-Baridi, dem Fihrer einer kleinen
marxistischen Partei, der er sich anschliefit. Er bringt al-Baradi gera-
dezu kindliche Verehrung entgegen. Selbst seine Vorbehalte gegen
al-Baradis Ideen, die dem fanatischen Nationalisten Yahya zu ver-
westlicht sind, werden unterdriickt, da er sein Idol fiir unfehlbar

halt:

»Selbst wenn ich von der Richtigkeit meiner Meinung iiberzeugt ge-
wesen wire und zwischen meiner richtigen und seiner falschen Mei-
nung zu wiahlen gehabt hitte, so hitte ich doch seine Meinung ge-
wahlt, da ich iiberzeugt war, dafl hinter seinem Fehler eine Weisheit
lag, die mir selbst verborgen blieb ” (B 260).

Als al-Bariidi verhaftet wird und fiir langere Zeit hinter Gefing-
nismauern verschwindet, gelingt es Yahya voriibergehend, ein kri-
tisch-distanziertes Verhaltnis zu ihm zu gewinnen. Nach al-Bariidis
Entlassung zeigt sich jedoch, dafl er unfihig ist, ohne eine Vaterfigur
auszukommen, an der er sich orientieren kann. Er kehrt in den
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Bannkreis al-Bartidis zuriick ,mit dem Enthusiasmus eines Abtriin-
nigen, der zum Glauben zuriickgekehrt ist” (B 264). Die wiederher-
gestellte Harmonie hilt nicht lange an, da al-Baradi Yahyas Bezie-
hung zu der Griechin Santi mﬂSbllhgt Allmahlich verwandelt er sich
von einem idealisierten Vateridol in eine verhafite Autorititsperson,
unter der Yahya leidet, der er sich aber nicht entziehen kann.

Der junge Arzt ‘Abdarr’af in al-Amaliya al-kubrd (,Die grofle
Operation”) ist wie Yahya nicht in der Lage, sein Leben ohne eine
michtige Vaterfigur, an der er sich orientieren kann, zu gestalten.
Nachdem er sein Studium abgeschlossen hat, entdeckt er, daf§ er sich
im Grunde tberhaupt nicht fir seinen Beruf interessiert. Sein Leben
erscheint ihm ziel- und richtungslos, bis er den berihmten Chirur-
gieprofessor Adham kennenlernt. Dieser wird fiir ‘Abdarra’af Vateri-
dol, Gott und Priester seiner neuen Religion, der Chirurgie. Professor
Adham gibt seinem Leben einen Sinn, macht ihn tberhaupt erst zu
einer Person: bis zu dem Punkt in der Geschichte, als der Professor
dem jungen Arzt die Gnade erweist, ihn beim Vornamen zu nennen
(ND 179), bleibt dieser namenlos. ‘Abdarr2’af neigt dazu, sein Vateri-
dol global zu idealisieren. Wihrend das Krankenhauspersonal Adham
wegen seiner Ungerechtigkeit und seines despotischen Wesens hafit
und fiirchtet, betrachtet ‘Abdarra’if dies als Attribute seiner Gottlich-
keit und Allmacht. Er hat nur einen Wunsch: so zu werden wie sein
Idol, nach dem er sich formt, wenn er unbewufit dessen Gestik, Mi-
mik und Manierismen tibernimmt (ND 181). Adham ist ‘Abdarra’iifs
verauferlichtes, vaterbildliches Uberich. Sein hochstes Gliick besteht
darin, die Forderungen des Professors zu erfiillen und seine Aner-
kennung zu erringen.

Der junge Arzt gewinnt keine autonome Idenutat da er in seiner
emotionellen Entwicklung auf der Stufe eines Kindes stehengeblie-
ben ist. Wie ein kleines, schutzbediirftiges Kind, das seine Elternfigu-
ren als allmichtig erlebt, ist auch ‘Abdarra’af nicht in der Lage, ein
realititsgerechtes Bild von Adham zu gewmnen

Erst als Adham bei einer Operation einen gravierenden Kunstfehler
begeht, wird ‘Abdarra’af griindlich desillusioniert. Er erlebt den Fall
seines Idols als existentielle Katastrophe, da er im Grunde ohne eine
Identiﬁkationsﬁgur lebensunfihig ist. Von neuem ist er orientie-
rungslos und nimmt die Auflenwelt nur noch als bedrohllches Chaos
wahr.

Es ist offensichtlich, daf} sich Yasuf Idtis mit dem jungen Arzt,
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der ihm in mancher Hinsicht gleicht'®, identifiziert. Adham wird al-
lein die Schuld zugewiesen, dafl er als Vateridol versagt und den
Idealisten ‘Abdarraf bitter enttduscht. So wird dieser nicht als Opfer
seiner Projektionen und seiner Unfihigkeit, sein Idol realistisch
wahrzunehmen, dargestellt, sondern als Opfer eines ,teuflischen Be-
trugs” (ND 173). Aus dem Verlauf der Geschichte und der Charakte-
risierung Adhams 1488t sich nicht entnehmen, warum sich der junge
Arzt von ihm betrogen fithlen sollte, da er von Anfang an als eine
abstoflende Personlichkeit, ein wahrer Ausbund an Eitelkeit, Selbst-
herrlichkeit und Egoismus auftritt. In diesem Zusammenhang
erscheint es grob unglaubwiirdig, dafl ‘Abdarra’af iiberhaupt in der
Lage ist, ihn so mafllos zu idealisieren. Unwahrscheinlich ist auch
Adhams extrem stiimperhaftes Verhalten bei der Operation, da er zuvor
als eine bedeutende Kapazitit auf seinem Fachgebiet bezeichnet wird.
Offenbar geht es Yasuf Idris lediglich darum, die Vaterfigur in den
schwirzesten Farben zu malen, ohne Ricksicht auf psychologisch
glaubwiirdige Charakterisierung und innere Schlissigkeit des Textes.

Wihrend Yasuf Idris die Vatergestalt als die Inkarnation des
Schlechten darstellt, versucht er seine Projektionsfigur, den jungen
Arzt, in ein moglichst giinstiges Licht zu ricken. Daf} er mit ‘Abdar-
raGf letztlich einen psychopathischen Charakter geschaffen hat, war
ihm offensichtlich nicht bewufit.

Stets sind es die Viter, die fiir die Leiden der Séhne die alleinige
Verantwortung tragen. Da sie den Shnen keine Autonomie zugeste-
hen, halten sie sie in einem Zustand permanenter Abhingigkeit, aus
der sich die Sohne nicht befreien konnen.

Das Leben des Richters ‘Abdallah in Q& al-madina (,Der Grund
der Stadt”) steht ganz im Zeichen des Vaters: so glaubt er, daf8 er wie
dieser im Alter von siebzig Jahren sterben werde (QM 85). Der Vater
hat das Leben seines Sohnes, seinen Werdegang und sein Berufsziel
vorbestimmt, woran sich dieser in jeder Beziehung halt. ‘Abdallah hat
seinen Reichtum, seine gesellschaftliche Stellung und selbst den Die-
ner Gafari vom Vater geerbt. Dadurch, dafl ihm alle Wege geebnet
wurden, ist er in der Lage, ein sorgenfreies Leben ohne materielle

4 Yasuf Idris studierte wie sein Held Medizin und interessierte sich als junger
Arzt fiir die Chirurgie. Siehe dazu an-Nuaimi, , Yisuf Idris”, Al-Karmil 13,
1984, S. 195.
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Schwierigkeiten zu fithren. Trotz seines dufleren Erfolges fithlt sich
‘Abdallah im Grunde als Versager, als wertlos und unwirklich
(QM 94). Die Verantwortung fiir das mangelnde Selbstwertgefithl
trigt letztlich der Vater, da er dem Sohn niemals die Gelegenheit
gab, Eigenleistungen zu erbringen.

In den meisten Fallen unterwerfen sich die Sohne ihren tiber-
michtigen Vaterfiguren. Wenn sie es wagen, aufzubegehren, bleibt
ihre Rebellion auf halbem Wege stecken, da sie, selbst wenn sie unter
den Vitern leiden und sie zuweilen sogar hassen, es nicht zu einem
endgiiltigen Bruch kommen lassen.

Die Kurzgeschichte ar-Rihla (,Die Reise”) handelt von einer in-
tensiven, stark ambivalenten Vater-Sohn-Beziehung. Schon zu Be-
ginn der Erzdhlung wird deutlich, dafl der Vater tot ist: er reagiert
nicht, wenn der Sohn ihn anspricht und wird von diesem wie eine
Puppe angekleidet und frisiert. Der Tod des Vaters wird von dem
Sohne vehement geleugnet. Als er den leblosen Vater in ein Auto
setzt und mit ihm durch die Stadt fahrt, beklagen sich die Menschen,
denen sie unterwegs begegnen, iber den Leichengeruch, woriber
sich der Sohn emport: ,Sie wollen dich als Leiche begraben, wo du
doch lebendig bist. Unméglich” (BL 78)!

Der Sohn ist gluckhch zum ersten Mal den Vater ganz fir sich
zu haben und ihn mit niemandem teilen zu missen (BL 74). Die Ge-
fible, die der Sohn dem Vater entgegenbringt, sind zunichst positiv,
zirtlich und haben einen erotischen Beiklang:

»Du weifit nicht, wie ich dein Haar liebe (...), mit der Biirste kimme
ich deinen Schnurrbart, sogar diese Art von Schnurrbart liebe ich (...).

Ebenso liebe ich alles an dir, was dir zur Gewohnheit geworden ist ”
(BL 73 £.).

Im weiteren Verlauf des an den Vater gerichteten Monologs je-
doch zeigt sich, dafl das Vater-Sohn-Verhaltnis nicht so ungetribt
ist, wie es zunichst den Anschein hat. Der Sohn wirft dem Vater vor,
ihn immer unterdriickt zu haben:

»Du bist die einzige Person auf der Welt, die ich firchte (...). Warum
waren wir immer unterschiedlicher Meinung? Warum beharrtest
und bestandest du immer darauf, dafl ich meine Meinung zuriick-
nihme und deine Meinung akzeptierte? Warum habe ich immer re-
belliert? Warum habe ich dich manchmal gehafit und mir zuweilen
gewiinscht, du wiirdest sterben, damit ich frei werde ” (BL 77)?
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Die Befreiung und Selbstfindung des Sohnes mufl scheitern, da
der Vater nicht zulaflt, dafl er eine eigenstindige, vom Vater getrenn-
te Identitit entwickelt. Der Sohn ist unfahig, ohne die Liebe des Va-
ters zu leben, nur mit dessen Zustimmung kann er er selbst werden:
,Du willst, daff ich du bin, und ich will, daf ich ich bin, ich will un-
sere Ubereinstimmung” (BL 75). So wird die Rebellion gegen den
Vater immer wieder zuriickgenommen, nach einer Distanzierung er-
folgt erneut eine Annéiherung: ,Du warst immer dort, in unserem
Haus, bandest mich fest, zogst mich an. Ich gehe fort, drehe eine
Runde und kehre zuriick, als ob ich in unserem Hause Wurzeln hat-
te” (BL 77). :

Der Tod des Vaters, den der Sohn zuweilen herbeiwiinscht,
bringt nicht die ersehnte Selbstbefreiung, weil er den Widerspruch
zwischen Vater und Sohn nicht auflést. Der Sohn bleibt solange an
den Vater gebunden, bis dieser ihn freigibt, ihm erlaubt, er selbst zu
sein. Nur mit einem Kunstgriff gelingt es dem Sohn, sich die Erlaub-
nis des Vaters zu erschleichen: durch die Leugnung seines Todes. Er
genieft nun eine niegekannte Machtposition und kann iber den
schwachen, leblosen Vater verfigen. Dessen Nicht-Reagieren wird
als Zustimmung gewertet: ,Nicht moglich, daf} ich jetzt ich selbst
bin, begreife, dafl ich vollig frei bin in deiner Gegenwart, neben dir,
und du allem, was ich tue, zustimmst ” (BL 77).

Als ihn der Vater endlich, wenn auch nur scheinbar, freigegeben
hat, bedarf er seiner nicht mehr. Jetzt erst ist der Vater tatsichlich fir
ihn gestorben. Der bisher geleugnete Verwesungsgeruch, der von
dem Vater ausgeht, wird fir den Sohn auf einmal unertriglich. End-
lich frei, 1af}¢ der Sohn den Vater im Auto zuriick und setzt alleme
seinen Weg fort (BL 79 £.). :

Eine konfliktgeladene, ambivalente Vater—Sohn—Bez1ehung ist
auch Gegenstand des Theaterstiickes al-Lahza al-hariga (,Der kriti-
sche Moment”). Nassar, ein autoritirer Familienvater, unterdriickt
seine Frau und seine bereits erwachsenen Kinder. Nur der jingste
Sohn, Sa‘d, scheint in der Lage zu sein, dem Vater Widerstand zu lei-
sten. Es kommt zu einer heftigen Auseinandersetzung zwischen den
beiden, als Nassar-erfahrt, daf} sich Sa‘d ohne sein Wissen zum Gue-
rillakimpfer hat ausbilden lassen und beabsichtigt, gegen die Briten
in den Kampf zu ziehen. Nassar gelingt es durch eine List, seinen
Sohn in einem Zimmer einzuschliefen und so am Fortgehen zu hin-
dern. Im weiteren Verlauf des Stiickes stellt sich jedoch heraus, dafl
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Sa'd in der Lage wire, sich selbst zu befreien: er weif}, dafd das Tir-
schlof} defekt ist, auflerdem findet er im Zimmer den Revolver seines
Vaters, mit der er das Schlofl aufschiefien konnte. Allerdings erweckt
Yasuf Idris den Eindruck, dafl Sa'd die Mdglichkeit, seinem Gefing-
nis zu entkommen, nicht bewuflt ist, denn dieser schligt gegen die
Tire und verflucht lautstark seinen Vater.

Said ist wie der Sohn in ar-Rihla unfihig, sich vom Vater zu 16-
sen. Er hat dessen Autoritit verinnerlicht, daher vermag er es nicht,
sich selbst zu befreien. Er bleibt Gefangener des Vaters.

Als Nassir von einem britischen Soldaten, der in die Wohnun
eingedrungen ist, bedroht wird, kommt ihm der Sohn nicht zubhilfe.
Nassar wird von dem Briten todlich verwundet. Als Sa‘d, inzwischen
von seiner kleinen Schwester befreit, den sterbenden Vater findet,
bezichtigt er sich, ihn getdtet zu haben. Der Vater spricht ihn aller-
dings von jeder Schuld frei. Er gesteht ein, gravierende Erziehungs-
fehler begangen zu haben (NMA 163). Er nimmt selbst die Schuld an
seinem Tode auf sich, da er glaubt, er habe seinen Sohn zum Feigling
erzogen.

Tatsichlich liegt aber der Verdacht nahe, daf8 Sa'd in gewisser
Weise den Tod des Vaters herbeisehnte, um sich endlich von ihm
befreien zu kdnnen, obwohl er diesen Wunsch niemals ausspricht. Er
begeht jedoch durch seine unterlassene Hilfeleistung auf indirekte
Weise Vatermord.

Nachdem der Vater gestorben ist, erscheint dessen Tod zunichst
als Erlosung, da Sa'd gleich siebenmal den Satz: ,die Tire ist offen”
wiederholt und seinen alteren Bruder Mas‘ad, den der Vater ebenfalls
eingeschlossen hatte, auffordert, sich selbst zu befreien (NMA 164).
Erst allmahlich schlagen seine Gefiihle in Trauer und Entsetzen um.
Er kann weder mit noch ohne den Vater leben. Auf einmal erscheint
ihm der Vater als die einzig wichtige Person in seinem Leben. Nur
dieser hat ihn geliebt und vor einer feindlichen Auflenwelt beschitzt:
,Nach dem Tod meines Vaters habe ich weder Bruder noch Mutter
noch Onkel. Ich habe nur Feinde ” (NMA 166 ).

Als der Schmerz iiber den Verlust des Vaters tibermichtig wird,
verdringt er seine anfingliche Erleichterung iiber dessen Tod und
projiziert sie auf seinen alteren Bruder Masad, dem er unterstellt, er
sei froh, dafl er nun Familienoberhaupt geworden sei (NMA 165).
Masad weist den Vorwurf zuriick und beansprucht, den Vater mehr
geliebt zu haben, da er trotz dessen Schwichen und Ungerechtigkei-



KINDHEITSTRAUMATA UND IHRE FOLGEN 35

ten und der Tatsache, daf8 dieser den jiingeren Bruder stets vorzog,
zu ihm gehalten habe (NMA 166).

In der Tat kann Masad den Anspruch der grofleren Sohnesliebe
geltend machen, da nur er den Vater als ganzheitliche Personlichkeit
akzeptiert, wihrend Sa‘d ihn in eine verhafite Autorititsperson einer-
seits und ein nur-gutes Vateridol andererseits spaltet.

Betrachtet man die Werke, in denen Yisuf Idris die Vater-Sohn-
Problematik behandelt, im Zusammenhang, fillt auf, dafl sie weitaus
mehr tber die Persdnlichkeit der Shne aussagen als dber die der
Viter. Stets schildert der Autor den Konflikt aus der Perspektive des
Sohnes, nur ihm zeigt er Mitgefihl. Bei den Sohn-Figuren handelt es
sich immer wieder um denselben Charakter: eine schwache, autori-
tatsfixierte Personlichkeit, die unabhingig von einer Vaterfigur nicht
existieren kann. Den S6hnen haftet eine gewisse Kindlichkeit an, da
das Erwachsenwerden eine Lsung von den Eltern erfordert, zu der
sie nicht in der Lage sind. So ist es sicherlich kein Zufall, dafl Yasuf
Idris” Sohnfiguren, in den meisten Fillen erwachsene Minner, nie-
mals selbst Vater sind.

Ihre innere Abhingigkeit von viterlichen Autorititspersonen ist
unauflosbar, da sie nicht die Kraft besitzen, sich selbst zu befreien.
Ihr Leiden resultiert aus einer halben Autonomie, nicht mit dem Va-
ter identisch, aber gleichzeitig auch nicht véllig von ihm getrennt zu
sein. Da sie sich nicht als ganze, unabhingige Person erleben, wird
die Auseinandersetzung mit dem Vater zum inneren Konflikt, der ei-
ner Spaltung der eigenen Personlichkeit nahekommt.

Die Vaterfiguren konnen nur versagen, da die Erwartungen, die
die Séhne in sie setzen, unerfillbar sind: sie sollen stark und machtig
sein, dem Sohn, der sich nicht allein in der Welt zurechtfindet, als
Stiitze und Vorbild dienen, ihm zugleich aber vollige Freiheit ge-
wihren und sich nicht in sein Leben einmischen. Der Sohn begreift
nicht, dafl der Vater ihm Freiheit und Selbstindigkeit nicht schenken
kann, sondern er sie erobern mufi. Indem er vom Vater die Erlaubnis
erwartet, er selbst sein zu diirfen, perpetuiert er seine Abhangigkeit.
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3. Tradierte Wertesysteme im Spannungsverhiltnis von Tra-
dition und Umbruch

3. 1. Die POLARITAT DER GESCHLECHTER

Das Verhaltnis der Geschlechter zueinander nimmt in Ydasuf
Idris’ literarischem Werk einen zentralen Stellenwert ein, da es un-
trennbar mit der Identitits- und Ichproblematik verbunden ist. Fir
Yisuf Idris ist die Ichfindung nur in einer Liebesbeziehung moglich,
die sowohl sinnliche als auch zirtliche Strémungen umfafit.

Der Autor behandelt die Geschlechterproblematik ausschliellich
aus der Perspektive des Mannes; nur der Mann formuliert seine
Sehnsucht nach der Frau und bemiiht sich aktiv, den Gegenstand sei-
nes Begehrens zu finden. Protagonist ist meistens der Mann, auf den
die weiblichen Figuren ausgelegt sind. So spielen in den Romanen
Qissat hubb (,Eine Liebesgeschichte”) und al-Baid@, deren zentrales
Thema eine Liebesgeschichte darstellt, die weiblichen Figuren nur
eine untergeordnete Rolle.

Der Mann erlebt die Frau als ratselhaft und fremd, doch geht ge-
rade von ihrer Andersartigkeit eine magische Anziehungskraft aus. Er
bleibt auf die Frau angewiesen, weil er sich allein nicht als ganze
Person empfindet. Fiir den Icherzihler in Mashiq al-hams ist der
Mann allein ,nur eine halbe Sache, die es nicht verdient, am Leben
zu bleiben” (ND 56). Yisuf Idris definierte in einem Interview die
Liebesbeziehung als ,die Symbiose zweier Halften, die nur gemein-

]

sam ein Ganzes ergeben™'.

1 an-Nu‘ammi, "Yisuf Idris”, al-Karmil 13, 1984, S. 191.
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Da die Ichfindung des Mannes so sehr von der Frau abhangig ist,
kommt das Scheitern einer Liebesbeziehung oder der Verlust der Ge-
liebten einem Sich-selbst-Verlieren gleich. Fir Yahya in al-Baida,
dem es nicht gelingt, die Liebe der Griechin Santl zu gewinnen,
bleibt die Frau ,das ewige Ratsel” (al-lugz al-abadi, B 110), er erfdhrt
die Polaritit der Geschlechter als uniiberwindbare Urtrennung. So-
wohl Yahya als auch der Efendi in der Kurzgeschichte an-Naddaha
(,Die Sirene”) erleben die Zuriickweisung durch die Geliebte als to-
tales Scheitern und Zerstdrung ihrer Existenz. Beide spielen voriiber-
gehend mit dem Gedanken, Selbstmord zu begehen. Hamza, der
Held des Romanes Qissat hubb, denkt zwar nicht daran, sich das Le-
ben zu nehmen, als die Lehrerin Fauziya seine Liebe zuriickweist,
doch betrachtet er seine ganze bisherige Existenz als gescheitert und
faflt den Entschluf}, sein Leben von Grund auf zu andern. Seine exi-
stentielle Krise endet in dem Moment, als die Geliebte zu ihm zu-
rickkehrt.

Wenn der Mann auch unféhig ist, ohne die Frau zu leben, da er
sie als notwendige Erginzung seiner selbst empfindet, bedeutet dies
nicht, dafl der weibliche Pol dem minnlichen ebenbiirtig oder gar
tiberlegen wire. In dem Theaterstick al-Gins at-talit (,Das dritte Ge-
schlecht”) sagt die Wissenschaftlerin Hilda zu ihrem Kollegen Dok~
tor Adam: ,Deine Mannlichkeit hat mich als Frau geschaffen, mein
Korper ist ein Produkt deines Gehirns, du bist die Wahrheit, die Ak-
tion und ich bin blof die Reaktion” (NMA 450). Hier wird deutlich,
dafl der Mann das tbergeordnete Prinzip darstellt: bei dem minnli-
chen und dem weiblichen Pol handelt es sich nicht um zwei gleich-
berechtigte Teile. Das Weibliche ist eine Erweiterung des Minnli-
chen, ein von ihm abgespaltener Teil, den dieses wieder in sich auf-
zunehmen trachtet.

Der Primat des minnlichen Prinzips determiniert das Machtver-
haltnis der Geschlechter zueinander: der Mann verwirklicht seine
Mannlichkeit (rug“ﬁla) nur, wenn es ihm gelingt, die Frau zu unter-
werfen, im Extremfall sogar zu zerstdren. Fir Yasuf Idris stellt die
Mainnlichkeit den positiven Pol dar, ist gleichbedeutend mit Aktivi-
tat, Kreativitdt und Aggressivitit bis hin zum Sadismus, Weiblichkeit
(uniita) wird als negativer Pol mit Passivitit, Verweigerung, Unter-
werfung und Masochismus gleichgesetzt.

Folgerichtig lassen es diejenigen von Yusuf Idris’ mannlichen
Helden, die danach trachten, ihre rugiila unter Beweis zu stellen, im
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Umgang mit dem anderen Geschlecht nicht an aggressivem Verhal-
ten fehlen. Der junge Arzt Yahya fafit bereits nach einer kurzen Be-
kanntschaft mit der Griechin Santi den Entschluf, diese zu Fall zu
bringen (iga$ B 35). Der Kairoer Schiirzenjiger Dar¥ in as-Sayyida
Viyina reist mit der Absicht nach Wien, die europaische Frau mili-
tarisch zu erobern (SV 7), wihrend der erotomane Efendi in an-Nad-
daha als ein Raubtier beschrieben wird, das danach trachtet, seine
weiblichen Opfer zu verschlingen (ND 33).

Yasuf Idris ist offensichtlich dberzeugt, dal mannliches Drauf-
gangertum das Verhalten ist, das die Frau vom Mann erwartet und
sich erwiinscht. Seine Projektionsfigur Yahya fithrt ihre Unfahigkeit,
die Liebe der Griechin Sintl zu gewinnen, auf einen Mangel an ag-
gressiver Mannlichkeit zurtick und bezichtigt sich, ,ein Wolf im
Schafspelz” (B 115) zu sein. Yahya hatte Santi mit Liebesbriefen und
Qasiden umworben, eine Methode, die er spater als kindisch und pu-
bertar verwirft, da er zu der Uberzeugung gelangt ist, sie nur aus ei-
ner Position der Stirke gewinnen zu konnen: ,Fir die Frau ist die
Liebe das wichtigste Ereignis in ihrem Leben (..), und sie kann ihr
Leben nicht einem schwachen Menschen hingeben” (B 105). Er
glaubt, dafl es sich bei der Frau um eine passive, willenlose Kreatur
handele, die der Mann nach seinen eigenen Vorstellungen und Wiin-
schen formen konne:

"Die Frau erwartet vom Manne, dafl er Wille sei (...), die Frau will
nur eines: Frau sein. Warum formst Du nicht den Willen dieser klei-
nen Frau, die vor dir sitzt” (B 86 )?

Yahyas Wunsch, Santl mit Gewalt zu unterwerfen, geht so weit,
dafl er mit dem Gedanken spielt, sie zu vergewaltigen, wozu er je-
doch nicht in der Lage ist (B 85).

Was Yahya sich nur in seiner Phantasie ausmalt, setzen der Efen-
di sowie der Richter ‘Abdallih in Qa¢ al-madina in die Tat um. ‘Ab-
dallah vergewaltigt seine Hausangestellte Suhrat ohne jegliche
Schuldgefiihle. Die Vergewaltigung ist fiir ihn vielmehr eine Bewah-
rungsprobe seiner Mannlichkeit und ein entscheidendes Erfolgserleb-
nis, ermoglicht es ihm doch, der er bisher im Umgang mit Frauen
nur Niederlagen erleben mufite, sein angeschlagenes Selbstbewuf3t-
sein wieder aufzurichten.

Wihrend die Hausangestellte Suhrat als bedauernswertes Opfer
dargestellt wird, da der Richter ‘Abdallah ihre Persénlichkeit und ih-
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re Existenz zerstort und sie schliefflich in die Prostitution treibt, er-
weckt Yisuf Idris in einigen seiner Werke den Eindruck, dafl eine
Vergewaltigung: den innersten Wiinschen der Frau entspreche. So
verwandelt sich fiir die Fellachin Fathiya in an-Naddiha, die sich zu-
nichst gegen ihren Vergewaltiger zur Wehr setzt, ,die erzwungene
Hingabe in eine genufivolle Hingabe” (ND 53). Seit Fathiya mit ih-
rem Mann nach Kairo gezogen ist, hat ihr eine innere Stimme (hatif)
prophezeit, daf} sie eines Tages von einem Efendi vergewaltigt wiirde.
Jahrelang wagt sie es kaum, einen Schritt vor die Haustiir zu tun, um
der Prophezeiung zu entgehen, ist aber gleichzeitig davon tberzeugt,
daf} ihre innere Stimme Recht behalten und sich ihr Schicksal eines
Tages erfillen werde. So wird die Vergewaltigung fiir sie zum Déja-
vu-Erlebnis. Thre Vorsichtsmafinahmen sind Ausdruck ihrer Furcht
vor den gesellschaftlichen Sanktionen, die eine Vergewaltigung nach
sich zieht und nicht so sehr die Vergewaltigung selbst. Diese ent-
spricht im Grunde ihren geheimsten, ihr selbst nur halb bewufiten
Wiinschen. Auch die Fellachin ‘Aziza in al-Haram (,Das Verbotene”)
empfindet die Vergewaltigung durch einen Grofigrundbesitzer nicht
als Demiitigung. Da ihr Ehemann, der an Bilharziose in fortgeschrit-
tenem Stadium leidet, seit lingerer Zeit impotent ist, ist ihr jede
Form von Geschlechtsverkehr willkommen, selbst wenn es sich um
eine erzwungene Hingabe handelt. Aufgrund ihres Eingestindnisses,
die Vergewaltigung genossen zu haben, empfindet sie die daraus re-
sultierende Schwangerschaft als gerechte Strafe (H 118).

Es sind nicht allein die Frauen der untersten sozialen Schichten,
die trotz ihrer Furcht vor gesellschaftlichen Sanktionen eine Verge-
waltigung als genufivoll erleben. Die tugendhafte San®, Beamtin in
einer Kairoer Regierungsbehorde, triumt in al-Aib (,Die Schande”)

insgeheim davon, ,von einem Mann mit Gewalt und gegen ihren
Willen” (A 96) genommen zu werden.

Ein Extremfall weiblichen Masochismus findet sich in der Kurz-
geschichte Ugtulha (,T6te-sie”), in der sich ein junger, wegen eines
Sprengstoffanschlags verurteilter Muslimbruder im Gefingnis in eine
kommunistische Mitgefangene verliebt. Er erhalt von ebenfalls inhaf-
tierten Muslimbridern den Auftrag, die Kommunistin zu erwiirgen,
da sie die Liebesbezichung mifibilligen, die in ihren Augen einer
Kollaboration mit dem Feind gleichkommt. Die junge Frau erlebt
ihre Ermordung als hdchstes Liebesgliick und endgiltige Vereini-
gung mit dem Geliebten.
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Yisuf Idris stellt aggressives Vorgehen von seiten des Mannes zu-
meist als positives Handeln dar. Fiir ihn ist Aggressivitat und zuwei-
len auch Brutalitit im Umgang mit Frauen nicht nur Ausdruck wah-
rer Minnlichkeit, sondern wird von den Frauen gewiinscht und er-
wartet. Wenn er auch Formen exzessiver Brutalitit nicht explizit
gutheifit oder verherrlicht, so verurteilt er sie aber auch nicht, da sich
fir ihn mannlicher Sadismus und weiblicher Masochismus gewisser-
maflen erginzen. In einigen Fillen zeigt er jedoch, daf} ein Zuviel an
Mannlichkeit auch negative Auswirkungen haben kann. So weisen
einige seiner minnlichen Charaktere pathologische Ziige auf.

Surbagi, der vierzehnjihrige Held der Erzihlung al-Garib, ist
ein eher zarter und schwichlicher Junge. Er glaubt, seine Minnlich-
keit nur dadurch unter Beweis stellen zu konnen, daf} er einen Men-
schen totet. Der Mord wird fiir ihn zum Initdationsritual in die bis-
her verschlossene Minnerwelt. Surbagi schliefit sich dem Morder und
Rauber al-Garib an, um dessen Person sich Heldenlegenden ranken.
§urbag1 der in al-Garib seine Vorstellung von Mannlichkeit in idea-
ler Weise verkdrpert sieht, glaubt, in ihm einen Lehrmeister gefun-
den zu haben. Im tiglichen Umgang mit ihm mufl er jedoch erken-
nen, daf} al-Garib kein strahlender Held, sondern ein vereinsamtes
Individuum mit pathologischen Ziigen ist. Die endgiltige Losung
von ihm findet in dem Moment statt, als er seine Unfahlgkelt er-
kennt, den Mord zu begehen, von dessen Gelingen sein Selbstwertge-
tihl als Mann lange Zeit abzuhdngen schien.

Ein Beispiel extremer ménnlicher Brutalitdt ist auch ‘Abbas az-
Zanfali, der schwarze Polizist in der Erzahlung al-‘Askar? al-aswad.
‘Abbas ist in seiner Jugend der kriftigste und attraktivste Mann in
seinem Dorf und der Schwarm aller jungen Madchen. Seine aggressi-
ve Mannlichkeit hat negative Auswirkungen auf seine berufliche
Laufbahn, da er sich stindig mit seinen Vorgesetzten streitet. Erst bei
der pohtlschen Polizei macht er schlieflich Karriere und erreicht in

-ganz Agypten als sadistischer Folterer politischer Gefangener eine
traurige Beriihmtheit. Sein Sadismus richtet sich schlieflich gegen
die eigene Ehefrau und dann gegen sich selbst. ‘Abbas wird wahnsin-
nig und verwandelt sich in ein Raubtier, das sich selbst zerfleischt.

In den Fillen, in denen Yasuf Idris’ mannliche Figuren die Frau-
en nicht mit brutaler Gewalt zu unterwerfen suchen, erhalten sie
verbal die Bestitigung ihrer mannlichen Uberlegenheit. Hamza, der
nach der Zurickweisung durch Fauziya am Boden zerstort ist und
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fithlt, daf er es nicht mehr verdient, am Leben zu bleiben (GF 125),
gewinnt nach Fauziyas Riickkehr seine mannliche Uberlegenheit zu-
rick. Sie dberreicht ihm einen Brief, der ein Dokument der Unter-
werfung und Selbsterniedrigung darstellt. Er beginnt mit dem Satz:
»Ich schime mich davor, dberhaupt deinen Namen auszusprechen
oder zu schreiben” (GF 133 f). Selbst korperlich scheint sie zu
schrumpfen: wihrend sie zu Beginn des Romans noch als mittelgrof}
beschrieben wird (GF 53), liegt sie spiter ,klein und winzig” in sei-
nen Armen (GF 130). '

In der Kurzgeschichte ‘Ald waraq silifan (,Auf Cellophanpapier”)
ist es ebenfalls die Frau, die ihre eigene Unterlegenheit bestitigen
mufl. Die Geschichte ist aus der Perspektive der Frau erzdhlt und be-
steht zum grofiten Teil aus dramatisierter Rede. Yasuf Idris benutzt
seine Figur, um durch ihren Mund seine Ansichten tiber Weiblich-
keit und Mannlichkeit zu verbreiten. Bei der Protagonistin handelt es
sich um die Ehefrau eines berihmten Kinderchirurgen, die ein sinn-
entleertes Dasein fithrt. Obwohl sie ihres Ehemanns lingst tberdris-
sig ist, kommt eine Trennung fiir sie nicht in Frage, da sie auf die
materiellen Vorteile der Ehe nicht verzichten mag (BL 40). Sie
nimmt am Leben ihres Mannes, der véllig in seinem Beruf aufgeht,
keinen Anteil, da sie sich nur fiir ,typisch weibliche Dinge”, wie
Kléidung, Klatsch und Skandale interessiert (BL 49). Fiir ihren Ehe-
mann hat sie nur Verachtung tbrig, da er aufgrund seiner zierlichen
Gestalt und seines fiirsorglichen Wesens nicht ihrer Vorstellung von
Mainnlichkeit entspricht. Eines Tages sieht sie ihrem Mann bei einer
Operation zu. Dies wird fiir sie zu einem Schliisselerlebnis: sie mufl
ihre Meinung tber ihn grindlich revidieren. Als sie ihn bei der Aus-
tibung seines Berufes beobachtet, erkennt sie seine ,tyrannische Per-
sonlichkeit” (BL 56) und fiihlt zum ersten Mal, daf} er ,schrecklich,
furchterregend, mannlich, ein Mann” (muhif, murib, dakar, ragul,
BL 56) ist. In dem Mafle, wie er in ihrer Achtung steigt, hat sie die
Empfindung, zu schrumpfen und sich allmahlich aufzuldsen. Die
Verehrung geht schliellich so weit, dafl sie ihm Gotdichkeit zu-
spricht (BL 56). Auf dem Gipfel ihrer Selbsterniedrigung angelangt,
verspirt sie das dringende Bediirfnis; ihm die Fifle zu kissen. End-
lich hat sie ihre wahre Bestimmung erkannt und will ihn nur noch
lieben und ihm dienen. Ihre grofle Desillusionierung erfolgt nach der
Operation, als der Ehemann strahlend die Glickwiinsche seiner Kol-
legen entgegennimmit, sie aber keines Blickes wiirdigt. In seinem La-
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cheln entdecke sie eine wunschlose Zufriedenheit (iktif@, BL 58), ein
Gliick, das viel grofler ist als das, das sie ihm in einer Liebesnacht zu
schenken vermag. Entsetzt muf sie feststellen, dafl sie in seinem Le-
ben vollig tiberflissig ist.

Obwohl Yisuf Idris in seinen Werken, in denen er die Bezie-
hung zwischen Mann und Frau behandelt, meist den Mann als den
stairkeren Partner darstellt, sei es, dafl dieser die Frau mit physischer
Gewalt unterwirft, sei es, dafl sie ihm seine Uberlegenheit bestatigt,
so ist seine Uberlegenheit doch nicht absolut, da er immer auf die
Frau angewiesen bleibt, sich ohne sie nur als halber Mensch fihlt. In
‘Ala waraq siliafan hat Yasuf Idris zum ersten Mal den autonomen
Mann geschaffen, der keiner Frau mehr bedarf. Die Bestitigung sei-
ner Minnlichkeit findet er allein in seinem Beruf, nicht im Umgang
mit Frauen. Er braucht seine Ehefrau weder als Geliebte, noch als
Mutter seiner Kinder. Seine Ehe ist kinderlos, er, der geniale Kinder-
chirurg, schafft sich jedoch seine eigenen Kinder. Es handelt sich da-
bei um seine kleinen todkranken Patienten, denen er das Leben
schenke. Er ist gewissermaflen zugleich Vater und Mutter dieser Kinder.

Aus dem Vorausgegangenen wird deutlich, dafl Yasuf Idris in
starkem Mafle an traditionellen Geschlechterrollenbildern, wie sie in
einer patriarchalischen Gesellschaft wie der arabischen vorherrschen,
festhalt. Mannlichkeit und Weiblichkeit werden als Gegensitze defi-
niert, wobei das herrschende Leitbild von Mainnlichkeit den Mann
zwingt, alle Eigenschaften aus seiner Ich-Identitit auszuschlieflen, die
das negative Bild des als minderwertig betrachteten weiblichen Ge-
schlechtes ausmachen?. Es entsteht dabei eine Pseudo-Identitat, eine
hohle Fassade der Mannlichkeit, mit dem Resultat, daf} sich der
Mann als ,halber Mensch”, als unvollkommen empfindet und glaubst,
seine Ganzheit nur in der Vereinigung mit seiner anderen Halfte, in
einer Liebesbeziehung mit einer Frau also, wiedererlangen zu kon-
nen. So ist die Suche nach der Frau in gewissem Sinne eine Suche
nach unterdriickten Aspekten der eigenen Personlichkeit.

Die Liebesbeziehungen in Yisuf Idris’ Werk sind in den meisten
Fallen zum Scheitern verurteilt, da der Autor und seine Helden an
der Vorstellung der Minderwertigkeit des Weiblichen festhalten. So
fithrt die Begegnung mit der Frau nicht zur Wiedervereinigung der

2 Siehe grundsitzlich dazu Erikson, Identitdit und Lebenszyklus, S. 29.
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beiden Halften, sondern dient dem Manne zur Aufrechterhaltung der
minnlichen Fassade, was nur gelingt, indem er immer wieder seine
mannliche Uberlegenheit durch die Unterwerfung und Abwertung
der Frau unter Beweis stellt.

In einigen Fillen hat Yasuf Idris den Versuch unternommen, die
starren Geschlechterrollenklischees zumindest teilweise aufzulosen.
Dies geschieht nur dann, wenn der weibliche Gegenspieler des
mannlichen Protagonisten eine Europaerin ist. In al-Baid@ und as-
Sayyida Viyina fihlen sich die Helden zu europiischen Frauen hinge-
zogen, ohne dafl niher erliutert wiirde, worin deren Attraktivitit be-
steht. In as-Sayyida Viyina wird lediglich angedeutet, daf8 der Protago-
nist Dar§ von der Européerin erwartet, dafl sie ,eine eigenstindige
Personlichkeit und Kultur” (SV 53) besitze, Eigenschaften, die der
orientalischen Frau offenbar abgesprochen werden. Warum fiir Dar§
Kultur und Personlichkeit der Frau so wichtig sind, 1488t sich aus dem
Handlungsverlauf nicht erschlieflen: er beabsichtigt nimlich keines-
wegs, geistige Interessen mit der Frau zu pflegen, vielmehr ist es ihm
einzig und allein um ein sexuelles Abenteuer zu tun. In dieses Aben-
teuer legt er gesteigerte Erwartungen, die inhaltlich aber vage und
unkonkret bleiben. Als die erstrebte Begegnung mit der europaischen
Frau schliefflich zustandekommit, erlebt er eine Enttiuschung. Die
konkrete Begegnung mit der ,eigenstindigen Personlichkeit” der eu-
ropaischen Frau lehrt den arabischen Helden das Fiirchten. Durch
ihr aktives Sexualverhalten gewinnt sie fir ihn einen ménnlichen
Zug, wihrend er sich selbst in die weibliche Rolle gedringt sicht
(SV 58). Sein Gefithl der Entmannung steigert sich bis zu einer zeit-
weiligen Impotenz, die er nur dadurch zu dberwinden vermag, daf}
er die europiische Geliebte in seiner Phantasie durch seine agypti-
sche Ehefrau ersetzt (SV 65).

Der Held der Kurzgeschichte Sigar, wie der Autor selbst ein er-
folgreicher Schriftsteller, versucht nicht wie Dars, als orientalischer
Mirchenprinz das Herz der Européerin zu erobern. Er ist entsetzt,
daf} eine attraktive Bajuwarin, deren Bekanntschaft er auf der Reise
nach Kairo macht, in ihm einen virilen, orientalischen Exoten sieht.
So ist er bemiiht, sie mit weltmannischem Auftreten zu beeindruk-
ken und von seiner Modernitit und Aufgeschlossenheit zu iberzeu-
gen. Ein eben begonnenes Schiferstindchen mit der Schénen endet
jedoch mit einem Fiasko, als diese sich eine Zigarre anziindet. Mit
dieser ,mannlichen” Tat hat sie fur ihn alle Weiblichkeit verloren
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und sich in ein mannliches Wesen verwandelt:

"Es waren dieselben feinen Gesichtsziige, dieselben braunen Som-
‘mersprossen auf rotlicher Grundlage, dasselbe flammendrote Haar,
alles, wie es gewesen war, doch die Zigarre, diese verdammte Zigarre
hatte durch ihr blofles Vorhandensein die Bedeutung von allem, den
Geschmack von allem verandert. Ihr Mund schlof sich um die Zigar-
re, als ob ihm ein Schnurrbart wiichse”(UQ 16) .

Die Begegnung mit der europiischen Frau, die nicht dem ver-
trauten Weiblichkeitsbild entspricht, vermag das herkémmliche Rol-
lenverstandnis von Ydasuf Idris’ mannlichen Helden nicht zu r-vidie-
ren. Obwohl es gerade die Unzufriedenheit mit dem traditiouellen
Rollenverstindnis ist, die den arabischen Mann die Beziehung zu der
Europierin suchen 1af8¢, bleibt er den sozialen Leitbildern seiner Ge-
sellschaft zu sehr verhaftet, als daf} er in der Lage wire, sein Verhal-
ten grundsitzlich zu 4ndern. So erlebt er die konkrete Begegnung
mit der europiischen Frau als Bedrohung seiner méinnlichen Identi-
tat, auf die er in der Weise reagiert, dafl er der Euroderin die Weib-

lichkeit abspricht.

3. 2. Die VERBOTENE LIEBESBEZIEHUNG

Die Beziehung zwischen Mann und Frau ist meist verboten und
nicht von Dauer. In vielen Fallen ist zumindest einer der Partner ver-
heiratet, so etwa in Qa‘ al-madina, as-Sayyida Viyina und al-Baid@. Zu-
weilen hat die Sexualitit perverse Zige: der erotomane Efendi in an-
Naddiha wird als Hyine, als aasfressendes Raubtier charakterisiert
(ND 33). Seine nekrophile Neigung wird vor allem in der Vergewal-
- tigungsszene deutlich, in der die Hautfarbe seines Opfers Fathiya
»das Gelbgrau des Todes” (ND 46) annimmt und ihm beim Anblick
von Aas (Jutat) das Wasser im Munde zusammenliuft (ND 47). Der
Dekan in Halat talabbus ist ein Voyeur. Zwar beobachtet er lediglich
eine junge Studentin beim heimlichen Rauchen einer Zigarette, doch
erlebt er das Rauchen als sexuelle Handlung. Inzestusen Charakter
hat sowohl die Liebesbeziechung zwischen einem halbwiichsigen Jun-
gen und einer finfzigjahrigen Gromutter in Dastiirak ya sayyida als
auch die zwischen Muhammad und der jungen Christin Hanina in
Giitkunda misriya. Zwar ist in keinem der beiden Fille die Geliebte
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mit dem minnlichen Protagonisten blutsverwandt, doch sieht er in
ihr eine Muttergestalt. Einen perversen Charakter weist auch die Be-
zichung in al-Amaliya al-kubrd auf, wo der junge Arzt ‘Abdarraaf
mit der Krankenschwester Ingirah in Gegenwart einer sterbenden Pa-
tientin schlaft.

Die Uberschreitung sexueller Tabus hat hier die Funktion des
individuellen Protestes gegen eine restriktive Gesellschaft und ihre
Normen. Zugleich erméglicht sie die Flucht aus einem unertriag-
lichen, entfremdeten Dasein.

Idris’ Figuren sind keine Rebellen, sondern oft bis zur Selbstauf-
gabe angepafite Charaktere, deren unausgelebte Bediirfnisse und
Triebe sich bis an den Rand des Unertriglichen anstauen und
schlieflich explosionsartig entladen. Die nach auflen hin strikt einge-
haltenen gesellschaftlichen Normen und sexuellen Tabus werden oh-
ne jegliche Gewissensbisse gebrochen, wo sich das Individuum unbe-
obachtet wihnt, oder wo es ihm gelingt, sanktionsfreie Riume zu
schaffen, auf die die Gesellschaft keinen Zugriff hat. So vergewaltigt
der Richter ‘Abdallah ohne nennenswerte Schuldgefuhle seine Haus-
angestellte Suhrat, da ihm bewufit ist, daf er fiir seine Tat nicht zur
Rechenschaft gezogen werden kann. Der Ministerialbeamte Darg, ein
skrupelloser Schiirzenjiger, der sich auf die Verfithrung von Jung-
frauen spezialisiert hat (SV 7), ist dngstlich darauf bedacht, eine Fas-
sade biurgerlicher Wohlanstindigkeit aufrechtzuerhalten. Er kleidet
sich korrekter als seine Kollegen, gibt sich ernsthaft und wirdevoll
und bemiiht sich, die gesellschaftlichen Normen (usiil) einzuhalten
(SV 6). Von seiner ,geheimen Leidenschaft” (SV 6) haben nicht ein-
mal seine engsten Freunde eine Ahnung. Der Efendi, ebenfalls ein
Schiirzenjager, fithrt wie Dar¥ ein perfektes Doppelleben: ,Seine Ge-
nialitit besteht darin, dafl er aufrechten Hauptes mit den Anstindi-
gen geht. Was in seinem Inneren vor sich geht, weifl niemand aufler
seinen Opfern” (ND 34).

Wenn Yiasuf Idiis die verlogene Doppelmoral der Gesellschaft
auch kritisiert, so zeigt er doch keine Mdglichkeit zu ihrer Uberwin-
dung auf. Sie ist das Produkt einer iberkommenen Sexualmoral, die
der menschlichen Natur widerspricht und so lange Bestand haben
wird, wie sich die gesellschaftlichen Normen der dgyptischen Gesell-
schaft nicht andern. Obwohl die herrschende Sexualmoral als unzeit-
gemafl und widernatiirlich dargestellt wird, wird sie zugleich als et-
was Feststehendes, Unwandelbares charakterisiert. So unterscheiden
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sich die moralischen Wertvorstellungen der riickstindigen dorflichen
Gesellschaft, wie sie Yisuf Idris in seinem Roman al-Haram be-
schreibt, nicht wesentlich von denen der biirgerlichen Kairoer Gebil-
detenschicht, zu der der Richter ‘Abdallah, der Schiirzenjiger Dar3
und der namenlose Efendi gehoren. Wenn seine Kairoer Helden eine
groflere sexuelle Freiziigigkeit genieflen, so beruht dies nicht auf ei-
nem liberalisierten Moralkodex, sondern auf dem hoheren Maf an
Anonymitit, das die Gro8stadt bietet.

In Yasuf Idris’ gesamtem literarischen Werk existiert nicht ein
einziges Beispiel eines offenen Protestes gegen die herrschende Se-
xualmoral. Selbst seine Projektionsfigur Yahya, ein politisch enga-
gierter Arzt, der die dgyptische Gesellschaft von Grund auf verindern
mochte, vermag die Bezichung zu der verheirateten Griechin Sant
nur so lange aufrechtzuerhalten, wie er keine gesellschaftlichen
Sanktionen zu befirchten hat. So hilt er nicht nur die Beziechung
selbst vor seinen engsten Freunden geheim, sondern gibt auch seine
Wohnung in dem volkstimlichen Viertel Baliaq auf und zieht in das
birgerliche Zamalik um, welches grofiere Anonymitit bietet. Als er
eines Tages einen entfernten Bekannten, seinen Kollegen Saifaddin,
ins Vertrauen zicht, erhilt er von diesem eine Moralpredigt. Saifad-
din wirft ihm Egoismus vor, da eine Liebesaffire mit Sant, falls sie
publik wiirde, von der Gesellschaft bestraft und Santi geichtet wiirde
(B 169). Er weist Yahya darauf hin, dafl er die herrschenden Werte
(al-qiyam as-s@’ida) zu akzeptieren habe, ob es ihm behage oder nicht
(B 168).

Yahyas Verhalten unterscheidet sich letztlich nicht von dem der
skrupellosen Schiirzenjager in as-Sayyida Viyina und an-Naddaha, die
bedenkenlos das Leben ihrer weiblichen Opfer zerstoren, jedoch dar-
auf bedacht sind, ihren eigenen guten Ruf zu bewahren. So ver-
schwendet Yahya an Santis mégliches Schicksal nicht einen einzigen
Gedanken, wihrend er beginnt, um seinen guten Ruf zu fiirchten:

»lch stelle mir vor, daf8 das, was sich zwischen uns im Geheimen ab-
spielte, auf irgendeine Weise allen Leuten bekannt wiirde. Hatte ich
dann den Mut, ihnen entgegenzutreten? (..) Wie wiirden sie mich
wohl betrachten, wiirden sie nicht sagen, dafl ich ein verdorbener (fa-
sid) und haltloser (munhall) Mensch sei, der die Gelegenheit, die die
Arbeit bietet, zur Verwirklichung seiner persénlichen Wiinsche aus-
niitzt” (B 170) ?



48 ' YUSUF IDRTS

Angesichts einer drohenden gesellschaftlichen Achtung be-
schliefit er, die Bezichung zu Santi abzubrechen, ist aber unfahig da-
zu, da ihm sein Leben ohne sie leer und sinnlos scheint (B 172).

Fir Yasuf Idris’ Helden ist die verbotene Liebesbeziehung die
einzige Moglichkeit, einem als sinnlos und monoton empfundenen
Dasein zu entflichen, ein Freiraum, in dem sie glauben, sich selbst
verwirklichen zu konnen. _

Fir Yahya ist Santi ,ein kleines, verborgenes Paradies” (B 50). Je
unertriglicher fiir ihn die Realitit wird, desto stirker ist er auf Sand
angewiesen. Sie steht fiir ihn auflerhalb der Wirklichkeit, die er nicht
nur als trostlos, sondern auch als unwandelbar erlebt:

,Sand ist das einzig Unwirkliche (al-wahid gair al-haqigi) in meinem
Leben, der einzige Traum von einem besseren Leben, die Hoffnung
inmitten einer dirren, hoffnungslosen Realitit” (B 52).

Die irrationalen Hoffnungen und Wiinsche, die Santl in ihm
wecke, finden niemals Erfillung, da sie Ausdruck einer Realitits-
flucht sind und ihn immer weiter von der Bewiltigung der Wirk-
lichkeit entfernen, in die er stindig zuriickgeworfen wird.

Auch- der voyeuristische Dekan in Halat talabbus (,Auf frischer
Tat ertappt”) versucht, der unertriglichen Enge und Hoffnungslosig-
keit seines Daseins zu entkommen, als er eine junge Studentin heim-
lich beim Rauchen beobachtet, von Yisuf Idris als eine sexuelle
Handlung dargestellt®. Der Dekan, Verfechter einer rigiden Sexual-
moral, ist zunachst empdrt iber das Verhalten des Midchens und be-
schliefit, sie zu bestrafen. Doch da er sich unbeobachtet weif}, verlafit
er schnell die Position als Hiiter der offentlichen Moral und wird
zum Voyeur. Mit zunehmender sexueller Erregung wirft er seine
konservativen oberigyptischen Moralvorstellungen tber Bord und
vergegenwirtigt sich die fortschrittlichen Ideale seiner Jugend, als er
noch glaubte, ,daf sein Land nur dann wissenschaftlichen, indu-
striellen und kulturellen Fortschritt erlangen kénne, wenn seine Be-

* Der sexuelle Charakter wird besonders gegen Ende der Rauchszene deutlich:

»Die Zigarette war beinahe zuende, mit dem Herannahen des Hohepunktes
beschleunigte sich ihr Atem, ihr Korper schwankte und verwandelte sich
ginzlich in eine keuchende Brust. Sie sthnte, und ihre Lippen begannen in-
folge der dicht aufeinanderfolgenden Ziige zu zucken und zu beben, dem Be-
ben des Fiebers (...) ” (MK 204).
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frejung stattfinde und die Menschen in ihm auf der Grundlage von
Werten und Freiheiten lebten, die ihrem Zeitalter entsprichen”
(MK 202). Kurpershoek schreibt hierzu:

»(-) the libido is thus shown as a force capable of sweeping away
deeply rooted prejudices and therefore as a potential catalyst of mo-
ral, and eventually, social change™.

Wir kénnen Kurpershoeks Interpretation nicht zustimmen, da
der weitere Verlauf der Geschichte deutlich macht, dafl der Dekan
seine Moralvorstellungen nur voriibergehend revidiert, um ohne
Schuldgefithle und Skrupel das Madchen beobachten zu kénnen. Es
geht ihm nicht darum, die Gesellschaft und ihre Werte zu verindern,
er will nur fir eine kurze Zeit aus der gesellschaftlichen Realitit ent-
flichen. In dem Mafle, wie seine sexuelle Erregung zunimmt, 1st er
sich immer mehr von der Bindung an die duflere Realitit, deren Exi-
stenz er schliefllich leugnet (MK 203). Von den Zwingen der Gesell-
schaft und der Begrenztheit seiner eigenen Moglichkeiten befreit,
gibt er sich wahnhaften Gréflenphantasien hin:

»Sein Wille war fahig, Berge zu versetzen, nichts im Leben war un-
moglich. Er wiirde sich mit nichts weniger als dem schonsten und
reichsten Madchen der Welt als Ehefrau zufrieden geben, in nur finf
Jahren wiirde er nicht nur der grofite Gelehrte Agyptens, sondern des
Orients und Okzidents sein ” (MK 203).

Seine Groflenphantasien sind vollig selbstbezogen und autistisch
" und brechen in dem Moment zusammen, in dem er wieder mit der
Auflenwelt konfrontiert wird. Dies geschieht, als sich die Blicke des
Dekans und die der Studentin fiir einen Moment treffen. Den Zu-
sammenstof§ (irtitam) mit der ,Kilte der Realitit” (buridat al-wagi
MK 205) etlebt er als einen Sturz ins Bodenlose. Die Konfrontation
mit der Wirklichkeit verwandelt ithn wieder in sein altes Ich, den al-
ten Mann ,mit gebeugten Schultern, die von neuem die Sorgen der
ganzen Welt trugen” (MK 205). Seine Selbstbefreiung hat nur in der
Phantasie stattgefunden und halt nicht linger an als eine Zigaretten-
linge.

* KURPERSHOEK, Op. cit,, S. 136.
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Fir Yasuf Idris ist der Mensch Gefangener gesellschaftlicher
Normen und Konventionen, von denen er sich niemals befreien
kann, da er sie als unumstdfiliche Realitatsprinzipien erlebt. So bleibt
er verdammyt, ein entfremdetes Dasein zu fiithren, aus dem ihm allen-
falls voribergehend ein Ausbruch gelingen mag. Der Prozef der
Selbstentfremdung setzt erst mit dem Erwachsenendasein ein, wenn
vom Individuum erwartet wird, sich véllig in die gesellschaftliche
Ordnung einzugliedern.

So sind es nur die Kinder und die Heranwachsenden, die noch
unmittelbar Zugang zu ihren Wiinschen und Bedirfnissen haben
und diese spontan ausleben.

Muhammad und Haniina in Giitkiindad misriya verleben gemein-
sam eine gliickliche, unbeschwerte Kindheit in einem 4gyptischen
Dorf. Auch als sie in die Pubertit kommen, bleiben sie unzertrenn-
lich. Bald wird ihr hiufiges Zusammensein Gegenstand des dorfli-
chen Klatsches, worauf Muhammads Vater seinem Sohn jeglichen
Kontakt mit Haniina strikt untersagt. Muhammad ist fest entschlos-
sen, das Verbot seines Vaters zu brechen:

» Wie konnte ich von einer Sache ablassen, die ich nicht mit meinem
Willen tat, sondern einfach so, aus mir selbst heraus, so wie ich
hungrig bin, durstig bin und trinke, ohne nachzudenken, die Konse-
quenzen abzuwigen oder einen Beschluf zu fassen. Wir Kinder und
Heranwachsenden sind aufrichtiger mit uns selbst und unseren
Wiinschen, was wir begehren, entspricht mehr dem Leben selbst,
doch wir Kleinen leben nicht in einer Welt, die vom Leben und sei-
nen Gesetzen bestimmt wird, vielmehr sind es die Erwachsenen, die
sie gestalten, ihr die Gesetze geben und sie regieren (...)” (SQW 37).

Muhammad und Haniina setzen sich tiber die Gesetze der Er-
wachsenen hinweg, die fir sie keine Giiltigkeit besitzen. Es kommt
zu einer ersten sexuellen Begegnung, die sie als hochste Form des
Glicks erleben. Dieses Gliick wird jah zerstort durch den Einbruch
der Erwachsenenwelt, als das junge Paar von Haniinas Vater ertappt
wird. Dennoch glaubt Muhammad, daf} die Liebesbeziehung Bestand
haben werde, ungeachtet der erwarteten Strafen und Sanktionen
(SQW 48). Doch anstelle der erwarteten korperlichen Zichtigung
wird Muhammad von Haniinas Vater moralisch verurteilt (SQW 48).
Die Verurteilung durch den Vater erzeugt bei ihm ein Scham- und
Schuldgefiihl, von dem er sich niemals wieder befreien kann. Erst
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jetzt hat er die ,Gesetze der Erwachsenen” verinnerlicht und Hanidina
endgiltg verloren. Dennoch bleibt seine Sehnsucht nach ihr unstill-
bar. Sein Leben lang findet er in keiner Frau mehr das, was Haniina
fir ihn verkdrpert. In ihrer Person verdichten sich die Erfillung aller
verbotener Wiinsche, die Erinnerungen an eine gliickliche Kindheit
und eine unbeschwerte, erste sexuelle Erfahrung frei von ldhmenden
Schuldgefihlen.

Gritkiinda misriya wird aus der Perspektive des erwachsenen
Muhammad erzihlt, der Schriftsteller geworden ist. Selbst er als
Kiinstler ist unfihig, Haniinas Einzigartigkeit in Worte zu fassen, da
die Sprache zu ,grob, starr und hohl” (SQW 31) ist, um ihrem We-
sen gerecht zu werden. Durch die zeitliche Distanz und genihrt von
Sehnsucht, hat sie sich in seinem Bewufltsein in eine Traumgestalt
verwandelt, die kaum noch menschliche Zige trigt. Sie verkorpert
fiir ihn das Weibliche schlechthin, nach dem er sich allerdings nur so
lange sehnt, als es ritselhaft, verboten und unerreichbar bleibt.

Wie Muhammad streben die meisten von Yisuf Idris’ mannli-
chen Figuren keine reale und dauerhafte Liebesbeziechung an, weil sie
das, wonach sie suchen, in keiner konkreten Frau finden konnen. Die
Frau soll alle offenen Wiinsche erfiillen, Kompensation fiir alle inne-
ren Defizite sein und dem als leer und trostlos erlebten Dasein einen
Sinn geben. Da eine reale Frau niemals in der Lage sein kann, diese
tibersteigerten Anspriiche zu erfiillen, suchen sie nach einer fremden,
unbekannten Frau, in die sie all ihre Winsche hineinprojizieren
konnen. Aus diesem Grunde sind es regelmaflig verbotene Frauen, zu
denen sie sich hingezogen fithlen, da eine verbotene Liebesbeziechung
nicht dauerhaft aufrechterhalten werden kann. Die zeitliche Be-
grenztheit und die oft schwierigen dufleren Umstinde verhindern,
dafl die Frau konkrete Ziige gewinnt und die mafllosen Erwartungen,
die der Mann in sie setzt, enttauschen kann.

Eine dauerhafte Beziehung zu einer Frau, deren einzige in der
arabischen Gesellschaft sanktionierte Form die Ehe darstellt, ist nur
eine Quelle des Leidens, da sie den Mann an die gesellschaftliche
Realitit bindet, der er gerade zu entflichen sucht. In al-Baida sagt
Saifaddin zu Yahya:

»Liebe und Ehe sind in der Tat zwei verschiedene Dinge. Selbst wenn

zwei sich lieben und heiraten, so lieben sie sich nicht als Geliebte,

sondern als Ehegatten. Die Liebe ist Sache des Gefiihls, die Ehe eine
gesellschaftliche Angelegenheit, in der die Gesellschaft als dritte Par-
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tei dazutritt. Da die Gesellschaft eingreift, andert sich die Natur der
Beziechung, so dafl kein Unterschied mehr besteht zwischen dem, der
aus Liebe und dem, der einfach nur so heiratet” (B 167).

In diesem Zusammenhang ist es nicht verwunderlich, daf} Yasuf
Idris’ Helden entweder unverheiratet sind oder ihre Ehefrauen uber-
haupt keine Rolle spielen. Fir den verbitterten Dekan in Halat talab-
bus ist die verharmte, zankische Ehefrau einer der Griinde fiir seine
Unzufriedenheit mit dem Leben (MK 201). Sie spielt in der Ge-
schichte dberhaupt keine Rolle und wird nur ein einziges Mal er-
wahnt. Auf die Existenz der Ehefrau des Schiirzenjagers Dar§ wird
vom Erzihler allein aus dem Grund hingewiesen, ,da dies in unseren
Zeitungen, wenn Personen vorgestellt werden, iblich ist” (SV 6).
Hamza und Fauziya in Qissat hubb beschliefen zwar zu Ende des Ro-
mans zu heiraten, es wird jedoch offengelassen, ob sie ihre Liebe im
Ehealltag bewahren kénnen, da die Geschichte vor der Eheschlieflung
endet.

Die Angst, die Verwirklichung einer Bezichung kénne nur Ent-
tauschung mit sich bringen, fihrt dazu, dafl der Mann nur die verbo-
tene oder unerreichbare Frau begehrt. Yahya kann eine Frau nur lie-
ben, solange sie ritselhaft und unzuginglich bleibt. Je unerreichbarer
Santi fiir ihn wird, desto sehnstichtiger begehrt er sie. Die Verwirkli-
chung einer Liebesbeziehung mit ihr ist in doppelter Hinsicht un-
moglich, da Santi nicht nur an die Ehe mit einem anderen Partner
gebunden ist, sondern Yahya zugleich in aller Deutlichkeit und wie-
derholt zu verstehen gibt, dafl sie ihn nicht liebe. Er liebt sie nicht
wegen realer Eigenschaften, sondern als unerreichbares Ideal. Damit
sie nie zu einer konkreten Person wird, 16st er sie véllig aus ihrem
sozialen Kontext und ihren Lebensumstinden, er weigert sich konse-
quent, ihr zuzuhdren oder Glauben zu schenken, wenn sie sich of-
fenbart und ihm ihre Sorgen und No6te mitteile: ,Ich konnte mir
nicht vorstellen oder wollte mir zumindest nicht vorstellen, daf Santi
ein Mensch wie wir ist, daf8 sie eine Mutter und Sorgen hat, eine
Tochter ist und einmal zur Schule gegangen ist (...)” (B 175). Er wei-
gert sich nicht nur, ihre innersten Regungen und ihre Personlichkeit

" kennenzulernen, sondern nimmt auch ihre duflere Erscheinung nur
undeutlich wahr:

»Wenn sich unsere Augen trafen, senkte ich meinen Blick. Wenn ich
sie ansprach und sich mein Blick ihren Gesichtsziigen niherte, ver-
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schwamm er. (..) Ich kannte sie mehr mit meinem Gefihl als von
Angesicht ” (B 159).

Yahyas Hingezogensein zu der ratselhaften, unbekannten Frau
hat nicht erst mit Santi begonnen. Bevor er ihre Bekanntschaft
machte, unterhielt er eine Bezichung zu einem Madchen, von dem er
nichts als den Vornamen wuflte. Drei Jahre lang besuchte sie ihn ein-
mal wdchentlich in der Nacht, bis sie plotzlich und ohne Vorankiin-
digung aus seinem Leben verschwand. Die Erschiitterung, die ihr
Verlust in ihm ausloste, wird erst iiberwunden, als er Sinti kennen-
lernt.

Wihrend Yahya Santi entwirklicht und spiritualisiert, damit sie
seinem ertriumten Ideal entspricht, hat der Dichter in Mashig al-
hams die Hoffnung aufgegeben, dafl das Ideal der Geliebten jemals in
einer realen Frau faflbar sein konnte. Seine bisherigen Erfahrungen
haben ihm nur Enttiuschungen, Schamgefiihle und Gewissensbisse
gebracht (ND 88). Fiir ihn ist die Beziechung zu einer Frau, solange
sie wihrt, ein ewiger Kampf und eine bedriickende Last. Erst im Mo-
ment der Trennung ist er in der Lage zu erkennen, daf es Liebe war.
So findet er in der Liebe zu einer Frau, die nur in seiner Phantasie
existiert, Erfillung. Firdaus (Paradies), die imaginire Geliebte, ist die
Frau, die alle Wiinsche erfillt. Wihrend Yahya alle realen Aspekte
Santis aus seinem Bewufitsein verbannt, malt sich der Dichter seine
imaginire Geliebte Firdaus in allen Einzelheiten aus (ND 86 u. 91).
Sie wird fiir ihn schliefflich realer als die Realitait. Am Ende der Ge-
schichte versichert er dem Leser, Firdaus sei lebendiger als alle Frau-
en, die er jemals in seinem Leben gekannt habe (ND 98).

Das Wunschbild der Geliebten konkretisiert sich im Moment der
extremen Entbehrung: der Dichter ist ein Gefangener und befindet
sich in Einzelhaft. Daf} Yasuf Idris das Gefingnis nicht wortlich ver-
standen sehen will, wird besonders an zwei Stellen der Geschichte
deutlich: am Anfang reflektiert der Dichter und Icherzihler iber
sein Gefangenendasein und das Gefingnis, das fiir ihn nichts anderes
istals ,ein grofles und umfassendes Wort ‘verboten’” (ND 70 f.). Das
Gefangnis versinnbildlicht nicht nur eine unmenschliche, repres-
sive Gesellschaft und ihre rigiden Moralvorstellungen, sondern steht
zugleich fiir die inneren Barrieren, die der Dichter gegen die Frau
errichtet hat, da er in der stindigen Furcht lebt, sich in der Liebe
selbst zu verlieren (ND 81). Die Frau ist ihm zugleich ,unendlich
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nah und unendlich fern”, ihn trennen von ihr ,lediglich ein paar
Zentimeter Stein, Klasse, Geschlecht oder Hautfarbe” (ND 83). Wih-
rend er die gesellschaftlichenSchranken, die die Begegnung zwischen
Mann und Frau verhindern, zu iberwinden sucht — die Frau seiner
Traume, die er sich zurechtphantasiert, ist verheiratet und eine einfa-
che, ungebildete Beduinin (ND 86) — kann er auf die Gefingnis-
mauern, sofern sie fiir seine Selbstschutzmechanismen stehen, die ihn
vor dem drohenden Selbstverlust bewahren, nicht verzichten.

Obwohl die Beziechung zwischen dem Dichter und Firdaus nicht
an einer enttiuschenden Realitit zerbrechen kann, ist sie nicht von
Dauer. Seit er Firdaus gefunden hat, hat ihm eine innere Stimme (ha-
tif) prophezeit, dafl das Liebesgliick ein baldiges Ende finden werde
(ND 93). Es ist der Realititsanteil der Beziehung, der ihre Zerstérung
verursacht. Anlafl und Ausldser fiir die Wunschphantasien des Dich-
ters ist dessen Verlegung in eine neue Zelle neben dem Frauenge-
fingnis. Uberzeugt, sich nun Wand an Wand mit einer oder mehre-
ren Frauen zu befinden, versucht er, sich mit einer Zellennachbarin
durch Klopfzeichen zu verstindigen. Als er nach vielen vergeblichen
Versuchen endlich eine Reaktion erhilt, glaubt er, Firdaus gefunden
zu haben. Die Tatsache, daf} eine Kommunikation durch die dicke
Zellenmauer unmoglich ist, erweist sich nach anfinglicher Enttiu-
schung als entscheidender Vorteil, da nur so der Dichter, was die
Ausschmiickung der Geliebten angeht, seiner Phantasie freien Lauf
lassen kann. Wihrend er sie ganz nach seinen Wiinschen und Vor-
stellungen formt, dienen ihm die Klopfzeichen als materieller Beweis
ihrer Existenz. Als sie eines Tages aufhdren, kann die Illusion der
Liebesbezichung nicht langer aufrechterhalten werden. Eine weitere
Desillusionierung erlebt der Dichter, als er von einem Gefiangniswir-
ter erfahrt, daf} sein Zellennachbar mit aller Wahrscheinlichkeit ein
Mann war (ND 97). Dennoch bleibt die fiktive Firdaus die grofite
Liebe seines Lebens.

Daf} der Mann in Wirklichkeit keine reale Frau sucht, wird auch
in der Kurzgeschichte Hiya (,Sie”) deutlich. Der Icherzihler wird ei-
nes Tages von einer seltsamen Stimme geweckt, die ihm mitteilt, dafl
er ein Rendezvous am ‘Ataba-Platz habe. Ohne die Angelegenheit zu
hinterfragen, begibt er sich dorthin und wartet zwolf Tage lang, bis
er von einem Chauffeur in einem amerikanischen Straflenkreuzer
abgeholt wird, der ihm mitteilt, dafl Hiya ihn erwarte. Auf der Suche
nach Hiya, die das Weibliche schlechthin verkérpert, gerit der Icher-



TRADIERTE WERTESYSTEME 55

zahler in eine marchenhafte Welt voller Fabelwesen, in der sich alle
Raum- und Zeitdimensionen aufldsen. Als er Hiya schliefllich ent-
deckt hat, glaubt er, am Ziel all seiner Wiinsche angelangt zu sein:

»Sie war schoner und groflartiger als alles, was ich mir ertrdumt und
vorgestellt hatte, als seien alle Frauen der Welt nichts als Hilsen,
wihrend sie ihrer aller Herz und Innerstes ist ” (BL 139)-

Doch sobald Hiya greifbar wird und in seinen Armen liegt, ver-
wandelt sie sich in einen grauenhaften Alptraum, ,einen schamlosen,
perversen Mann” (BL 139).

In Hiya hat Yasuf Idris am krassesten verdeutlicht, dafl das Fi-
gentlich-Weibliche, nach dem der Mann sucht, in der Realitit nicht
existiert. Die Tatsache, dafl es sich weder definieren noch in einer
konkreten Frau jemals fassen lifit, legt die Vermutung nahe, dafl das,
wonach Yasuf Idris’ Helden suchen, nur bedingt mit der Frau zu tun
hat. Wonach sie sich sehnen, ist ein Zustand wunschlosen Gliicks,
der der Ursymbiose mit der Mutter nahekommt.

Es handelt sich bei den Helden um ungliickliche Individuen;, die nicht
in der Lage sind, die Ursachen ihres Leidens vollig zu ergriinden. Thr
Leben ist monoton und leer, sie fithlen sich auf unbestimmte Weise
nicht wirklich lebendig. Daf8 Yisuf Idris seine Helden die Lsung ih-
rer Probleme ausschliefllich in einer sexuellen Beziehung suchen lafit,
hingt sicherlich mit der rigiden Sexualmoral und der Geschlechter-
trennung zusammen: gerade der tabuisierte Bereich der weiblichen
Sexualitit erweist sich als besonders geeignete Projektionsfliche fiir
alle unerfillten Bediirfnisse und Sehnsiichte. Der Ausgang der Ge-
schichten macht deutlich, dafi sich das Ungliick der Helden nicht auf
monokausale Erklirungsmuster zuriickfithren 1aflt, da ihre Konflikte
ungelost bleiben. Diese sind in erster Linie Resultat einer gesell-
schaftlichen Ordnung, die den einzelnen daran hindert, sich selbst zu
verwirklichen.

Der Versuch, in einer verbotenen, die sexuellen Tabus tber- -
schreitenden Liebesbezichung die Entfremdung zu tberwinden,
scheitert nicht allein an der Tatsache, dafl die repressive Sexualmoral
nicht die einzige Ursache der Leiden und Konflikte darstellt, sondern
auch daran, dafl die herrschenden Moralvorstellungen, selbst da, wo
sie gebrochen werden, nicht dberwunden sind. Sie sind von den
mannlichen Protagonisten lingst verinnerlicht und werden in jeder
Liebesbezichung, die diese eingehen, reproduziert. Das Frauenbild
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wird aufgespalten in Heilige und Dirne, was dazu fihre, dafl der
Mann die Frau entmenschlicht, sei es, dafl er sie zu einer uberirdi-
schen, sakralen Gestalt iberhdht, sei es, dafl er sie zum erniedrigten
Sexualobjekt degradiert. So setzt Muhammad Haniina mit der Jung-
frau Maria gleich (SQW 39) und glaubt, sie sei ,nicht von dieser
Welt” (SQW 34). Hamza ist unfihig, Fauziya ins Gesicht zu sehen,
da sie sich in seiner Vorstellung ,in etwas Spirituelles, Heiliges” ver-
wandelt (GF 92), wie es auch Yahya nicht vermag, Santl ins Antlitz
zu blicken (B 159), die fiir ihn ,nichtein Mensch wie wir” (B 175) ist.
Fiir Dars$ und den Efendi dagegen ist die Frau nur so lange begeh-
renswert, als sie um sie werben. Sobald sie sie sexuell besessen haben,
ist sie entwertet, und sie suchen nach dem nichsten Sexualobjekt. Der
Richter ‘Abdallah vergewaltigt mehrfach seine Hausangestellte Suh-
rat, die fiir ihn zum entmenschlichten Sexualobjekt wird: ,,Sie wurde
fiir ihn eine lebendige Matratze, auf der er sich walzte, wann immer
es ihm gefiel ” (QM 108).

Die Tragik der Figuren besteht darin, daf} sie letztlich weder die
Heilige noch die Dirne in der Frau suchen, sondern die unmdgliche
Kombination von beidem. Es gelingt ihnen nicht, die Spaltung des
Frauenbildes zu iiberwinden.

3. 3. D1t REeLIGION
3. 3. 1. Kritik am institutionellen Islam

Obwohl Yasuf Idris sich generell zum Islam bekennt, hat er hiu-
fig an bestimmten Aspekten der Religion Kritik getibt. Seine theore-
tischen Auflerungen zum Islam sind sparlich und vage; er scheint
stets darauf bedacht gewesen zu sein, sich nicht mit den religidsen Autorititen
anzulegen. In seinem literarischen Werk hat er sich mit seiner Kritik
gelegentlich weiter vorgewagt. Zuweilen gewinnt man den Eindruck,
daf} er weder an die Existenz eines personlichen Gottes noch an ein
Leben nach dem Tode glaubt, obwohl er sich hiitet, derartige Vor-
stellungen explizit zu duflern.

Fir Yasuf Idris’ Projektionsfiguren, wie er selbst fast ausnahmslos
Intellektuelle mit dorflich-traditionellem Hintergrund, scheint der
Islam tdberhaupt keine Rolle mehr zu spielen, da er fast nie themati-
siert wird. Dennoch sind sie keine erklarten Atheisten.
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Besonders in Yasuf Idris’ spiterer Schaffensphase wird deutlich,
dafl er stindig auf der Suche nach einer hoheren, sinnstiftenden In-
stanz ist, um das Vakuum, das durch den Verlust der traditionellen
Religiositit entstanden ist, wieder aufzufiillen.

Schirfste Kritik duflert Yasuf Idris an den Aspekten des Islam, die
die Funktion ausiiben, das einfache, gliubige Volk zu unterdriicken
oder tiberkommene Moralvorstellungen zu konservieren.

Der Gesetzesislam ist fiir Yisuf Idris vor allem ein Netzwerk von
Geboten und Verboten, die hdufig der menschlichen Natur diametral
entgegengesetzt sind. Da die religidsen Vorschriften den Bedirfnis-
sen des Menschen nicht Rechnung tragen, gerit er stindig in Kon-
flike mit ihnen, was zu Heuchelei und permanenten Schuldgefiihlen
fihre.

In der Kurzgeschichte Ramadan bt Yasuf Idris Kritik an der in-
stitutionalisierten, zu Dogmen erstarrten Religion, indem er in die
Rolle des zehnjihrigen Fathi schlipft, der den Islam noch mit der
Unbefangenheit eines Kindes sieht.

Fathi ist zornig auf seinen Vater, weil dieser ihn nicht fasten las-
sen will. Nur wenn er fastet, darf er am sahiir® teilnehmen, fiir ihn
gleichbedeutend mit ,allen Geniissen der Welt” (GF 39). Bemiiht,
ein guter Muslim zu werden, begibt er sich in die Moschee zum Ge-
bet, wird aber schliefflich von den Betenden vertrieben, da er sich
nicht an die rituellen Vorschriften hilt. Wie das sahir ist auch die
Moschee fiir Fathi eine Vorstufe zum Paradies, von dem er ausge-
schlossen bleibt. Das Innere der Moschee iibt eine magische Anzie-
hungskraft auf ihn aus, das vielfarbige, durch die bunten Glasfenster
gebrochene Licht, die angenehme Kihle des Raumes stehen in schar-
fem Kontrast zu dem grellen, hifllichen Licht der Auflenwelt und
der glithenden Sommerhitze.

Obwohl Fathis Betversuche auch im Elternhaus scheitern, da der
Vater an seiner rituellen Reinheit zweifelt, erhalt er endlich doch die
Erlaubnis, im Ramadan zu fasten. Das Ungliick will es, dafl der Ra-
madin in den Hochsommer fallt und Fathi unertrigliche Durstqua-
len erleidet. Er wagt es nicht, heimlich zu trinken, da er fiirchtet, von
Ramadin, in dem er einen allwissenden, strafenden Vatergott sieht,

> Mabhlzeit, die im Fastenmonat Ramadin vor Tagesanbruch eingenommen

wird.
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zur Rechenschaft gezogen zu werden. Als sein Durst grofier wird als
seine Furcht vor Ramadan, greift er heimlich zum Wasserkrug. Da
Ramadin ihn nicht bestraft, beginnt er an dessen Allmacht und All-
wissenheit zu zweifeln. Doch bei einem zweiten Versuch, heimlich
Wasser zu trinken, wird er von der Mutter ertappt. Er hofft, nun
wieder als kleines Kind behandelt und von allen religiésen Pflichten
befreit zu werden. Zu seinem Entsetzen zwingen ihn die Eltern je-
doch mit brutaler Gewalt, das Fasten fortzusetzen.

Dem kleinen Fathi wird sein zunichst positives, wenn auch kind-
lich-naives Verhiltnis zur Religion griindlich ausgetrieben. Yasuf
Idris kritisiert hier nicht so sehr den Islam als solchen, sondern die
Art, wie er praktiziert und vermittelt wird. Fathis Versuche, ein voll-
wertiges Mitglied der muslimischen Gemeinschaft zu werden, schei-
tern zunachst an dem sturen Formalismus der Erwachsenen, die seine
Bemithungen in keiner Weise unterstiitzen und denen die Einhal-
tung formeller Vorschriften wichtiger ist als Glaubigkeit. So erlebt
Fathi die Religion als ein undurchdringliches Gestripp von Ge- und
Verboten, deren Sinn er weder begreift noch vermittelt bekommt.

Als noch katastrophaler erweist sich seine Erfahrung mit dem Fa-
sten im Ramadan, zu dem ihn die Eltern mit Gewalt zwingen. So
wird der Islam fiir ihn am Ende gleichbedeutend mit brutaler Re-
pression seiner Bediirfnisse. Er erlebt Gott als strafende, furchterre-
gende Vaterinstanz, die von den Eltern, die als verlingerter Arm der
gottlichen Autoritit fungieren, letztlich nicht mehr zu unterscheiden
ist. .

Ahnlich negative Erfahrungen wie der kleine Fathi macht auch
der vierzehnjihrige Muhammad in Giitkinda misriya, der den Islam
als eine zu formalisierten Ritualen erstarrte Religion erlebt, deren
Gebote ihm mit Gewalt eingebleut werden:

»Es gab den Koran, die Verse, die du auswendig lernen mufit und die
alle von einem seltsamen Paradies von auflerster Schonheit und ei-
nem Hollenfeuer, das den Korper erschauern 1af8t, handeln (...), aber
es gab auch, und das ist das Wichtige und Unmittelbare, den Rohr-
stock Scheich Mustafas ” (SQW 33).

So kommt es nicht von ungefihr, dafl er sich in die junge Chri-
stin Haniina verliebt und ihr sagt: ,Ich mochte so sein wie du”
(SQW 34). Die ihm weitgehend unbekannte christliche Religion ver-
heiflt Schonheit, Harmonie und ein Gefiithl kosmischer Verbunden-
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heit, Werte, die ihm der formalisierte Islam vorenthalt.

Was den jungen Muslimen von ihren Eltern beigebracht wird, ist
nicht Gottesliebe, sondern Gottesfurcht. Yasuf Idris lehnt die Vor-
stellung, dafl der Mensch seinen Schopfer fiirchten solle, ab. Er
glaubt, dafl Gottesfurcht einen feigen und autorititsfixierten Men-
schentyp erzeugt. In Hiwdr hass (,Eine private Unterhaltung”) sagt
der Icherzahler, offensichtlich Ydasuf Idris selbst, zu Gott: ,Ich, oh
Gott, Kebe es nicht, dich anzubeten, wie es jene tun, die sich vor dir
erniedrigen” (SQW 72). In al-Lahza al-hariga wirft der junge Student
Sa'd seinen kleinbiirgerlichen angcpaf&ten Eltern vor: ,Ihr seid Skla-
ven. Thr habt eine Sklavenmoral und eine Sklavenphilosophie. Selbst
unseren Herrn betet ihr aus Furcht an. Euer ganzes Leben hat nur ei-
nen Drehpunke, die Feigheit” (NMA 114). Yiasuf Idris fihrt den got-
tesfiirchtigen Menschen als Produkt einer riickstindigen, patriarcha-
lischen Gesellschaft vor, die er als verinderungswiirdig betrachtet.
Diese Veridnderung ist nur moglich, wenn sich das Verhiltnis des
Menschen zu Gott und folglich zu allen dufleren und verinnerlichten
Autoritaten wandelt.

Im Mittelpunkt von Yasuf Idris’ Kritik am Islam stehen die Ver-
treter der Rehgmn Der Scheich ist eine beliebte Standardfigur des
Autors, auf die er in zahlreichen Kurzgeschlchtcn immer wieder zu-
riickgegriffen hat. Die Scheichgeschichten spielen in einem sozialen
Milieu, in dem traditionelle religiose Uberzeugungén noch besonders
lebendig sind, auf dem Lande und in den volkstiimlichen Quartieren
Kairos. Die Scheichs sind keine hohen religiésen Wiirdentriger, son-
dern Teil des Milieus, in dem sie agieren. Sie treten hiufig als Ver-
fechter besonders rigider Moralvorstellungen auf, deren Durchset-
zung ihnen allerdings nicht in vollem Umfang gelingt. In den spite-
ren Geschichten geraten sie zuweilen selbst damit in Konflikt.

Die fritheste Scheichgestalt in Yasuf Idris” Werk ist Scheich ‘Ali
in der 1958 entstandenen Kurzgeschichte Tabliya min as-sama (,Eine
Mahlzeit vom Himmel”). Tabltya min as-sam@ ist die einzige Scheich-
geschichte, die nicht die Sexualmoral zum Gegenstand hat.

Scheich ‘Alf ist eine verkrachte Existenz und der armste Mann in
seinem Heimatdorf. Seine cholerische Natur war ihm in seiner Ju-
gend zum Verhingnis geworden, hatte er doch seinen Lehrer in ei-
nem Wutanfall als Maultier beschimpft, worauf er von der Azhar ge-
wiesen wurde (MK 56). Scheich ‘Alis Jahzorn tut seiner Beliebtheit
bei den Dorfbewohnern jedoch keinen Abbruch: diese ergdtzen sich
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an seinen cholerischen Anfillen, die sie als die einzige Abwechslung
in ihrem sonst monotonen und einférmigen Leben betrachten.

Eines Tages jedoch geht der Scheich in den Augen der Dorfbe-
wohner zu weit, als er, seiner Armut tberdrissig, sich direkt bei sei-
nem Schopfer beklagt und ihm droht, vom Glauben abzufallen,
wenn dieser nicht auf der Stelle seine materiellen Bediirfnisse erfiille:

»Seit vorgestern nachmittag habe ich nichts mehr gegessen, und Zi-
garetten habe ich auch schon seit einer Woche nicht mehr. Du sagst,
im Paradies gibe es Honig und Milchflisse? Warum bringst du sie
nicht naher? Soll ich warten, bis ich sterbe, damit ich von deinen Ga-

ben essen kann? Gib mir sofort zu essen oder nimm mich ganz zu
dir ..” (MK 59).

Mona Michail schreibt dazu:

»Finding no answer in formalized religion he broke all norms by
addressing his creator and demanding his rights as a human being. He
was not going to buy the promises any more and in a true existentia-
list style he demanded immediate satisfaction. (..) Sheikh ‘Ali is thus
dramatically rejecting the notion of an afterlife and all its illusionary
promises”°.

In Tabliya min as-sam@ macht Yasuf Idris Scheich ‘Ali einerseits
zum Sprachrohr seiner Religionskritik, greift ihn andererseits aber als
Ausbeuter des einfachen Volkes an. Die Dorfbewohner, die befiirch-
ten, dafl Scheich ‘Alis Verhalten den Zorn Gottes herausfordern und:
das ganze Dorf ins Ungliick stiirzen werde, bieten dem Scheich eine
Mahlzeit an, um ihn von der drohenden Gotteslisterung abzuhalten.
Scheich ‘Ali geniigt es nicht, nur seinen Magen zu fiillen, er verlangt
vielmehr die besten Speisen, die die armen Fellachen auftreiben kon-
nen. Er ist nicht bereit, sich seinen Lebensunterhalt wie die Fellachen
durch harte kérperliche Arbeit zu verdienen, die er als menschenun-
wiirdig betrachtet (MK 62). Bei seiner Revolte gegen die Religion ist
es ihm allein um sein eigenes materielles Wohlergehen zu tun. So
empfindet er keinerlei Skrupel, die Gaben der armen Fellachen anzu-
nehmen und wird auch in Zukunft von ihrer Gottesfurcht, die sie er-
prefbar macht, profitieren:

6 Mona MicHar, "Broken Idols”, JALV, 1974, S. 151.
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»Seit jenem Tag hatten sie ihn kennengelernt. Kaum daf sie ihn sa-
hen, wie er mitten in der Scheune stand, Call&bfya und Turban aus-
gezogen hatte, seinen Stock Hikimdar in der Hand hielt und gen
Himmel schwenkte, begriffen sie (..). Noch bevor ein einziges Wort
der Gotteslasterung seinem Munde entwichen war, war das Tablett
schon da mit allem darauf, was er verlangte ” (MK 65).

In den sechziger Jahren riickte die Geschlechterproblematik im-
mer mehr in den Mittelpunkt von Yisuf Idris’ Interesse. Folglich
treten auch seine Scheichgestalten im Zusammenhang von Sexualmoral
und sexuellen Tabus auf.

Der Scheich kann die Moralbegriffe, die er verficht, nicht durch-
setzen, da sie der menschlichen Natur zuwiderlaufen. Wenn auch
niemand seine Autoritit als moralische Instanz offentlich in Frage
stellt, so werden doch die Moralgesetze hinter seinem Riicken stin-
dig gebrochen. Bereits in dem 1958 entstandenen Roman al-Haram
taucht der Scheich im Zusammenhang mit verbotener Sexualitit auf.

Scheich Ibrahim lebt mit seiner Frau in einem Haus hinter der
Moschee, ,deren kurzes Minarett wie ein erhobener, abgeschnittener
Finger in die Héhe ragt” (H 74). Das Minarett versinnbildlicht die
gebrochene Autoritit des Scheichs, denn seine Frau trifft sich heim-
lich mit Ahmad Sultin, dem Don Juan des Dorfes. Daf} sich aus ihrer
Beziehung nicht mehr als eine solide Bekanntschaft entwickel, ist
nicht auf Umm Ibrahims Tugendhaftigkeit zurtickzufithren, sondern
allein auf die Tatsache, dal sich Ahmad mehr fiir die Dorfschone
Lind3 interessiert. Umm Ibrihim ist es schliefllich, die fiir Ahmad ein
Rendezvous mit Lindd im Haus des Scheichs arrangiert. Dabei er-
weist sie sich als geschickte Kupplerin, die es nicht nur versteht, Lin-
dis Interesse fiir Ahmad zu wecken, sondern diese zugleich auch vor-
iibergehend der Einfluflsphire ihres Vaters, der geradezu obsessiv
iiber die Tugend seiner Tochter wacht, entzieht. Die Ironie des
Schicksals will es, dafl der strenge Vater Lindi bedenkenlos erlaubt,
Umm Ibrahim zu besuchen, da er tberzeugt ist, dafl ihrer Ehre im
Hause des Scheichs keine Gefahr drohe.

Scheich Rabih in Ma hafiya azam (,Was er am meisten fiirchte-
te”) ist ein Doppelganger Scheich ‘Alis aus Tabliya min as-sama. Wie
dieser ist er ein verkrachter Azhari, hat sein Vermogen beim Gliicks-
spiel verloren und amiisiert die Dorfbewohner mit seinem Jihzorn.

Scheich Ribih, ein eingefleischter Frauenfeind, setzt die Dorfbe-
wohner in Erstaunen, als er nach mehrjahriger Abwesenheit mit ei-
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ner Ehefrau in das Dorf zuriickkehrt. Der Scheich vertritt eine tber-
kommene Sexualmoral, die selbst die konservativen Fellachen langst
tiberwunden haben: er zwingt seine Ehefrau, sich véllig zu verschlei-
ern und verbietet ihr, das Haus alleine zu verlassen. Darunter leidet
nicht nur seine Frau, die er entmenschlicht und die bezeichnender-
weise wahrend der ganzen Geschichte namen- und sprachlos bleibt,
sondern letztlich auch er selbst. In seiner Obsession, die Tugend sei-
ner Frau zu schiitzen, tritt er seiner Umwelt mit Mifitrauen entgegen
und isoliert sich allméhlich vollig. Es ist am Ende nicht bessere Ein-
sicht, sondern der Zwang der Umstinde, der den Scheich dazu
bringt, seine Haltung zu dndern. Wihrend der komplizierten Geburt
seines ersten Kindes bekommen die Dorfbewohner nicht nur das Ge-
sicht, sondern sogar den splitternackten Korper der Ehefrau zu sehen.

In Akbar al-kabair (,Die grofite Siinde”) ist es wie in al-Haram die
Frau des Scheichs, die gegen die herrschende Moral verstofit. Hier ist
Yasuf Idris noch einen Schritt weitergegangen, da die Frau nicht nur
bereit zum Ehebruch ist, sondern ihn tatsichlich begeht.

Umm Gid, ein verhirmtes Wesen, trigt als einzige der Frauen
im Dorf einen Schleier und hilt strikt die religiésen Pflichten ein,
weshalb sie die Dorfbewohner respektvoll mit Saika anreden. Ihre
Frommigkeit ist jedoch unecht, da vom Ehemann aufgezwungen.
Dieser war schon in seiner Jugend ein frommer Mann und tiichtiger
Fellache. Seine Frémmigkeit steigert sich jedoch zum religiésen
Wahn. Er wird Scheich eines Ordens und vernachlissigt die Feldar-
beit, da ihn dikr” und Gebet véllig absorbieren.

Eines Tages taucht der Bauerntdlpel Muhammad, miide und dur-
stig von der Feldarbeit, im Hause des Scheichs auf, um einen Schluck
Wasser zu erbitten. Wihrend Muhammad den Krug fillt, fallen
Umm Gids wohlwollende Blicke auf dessen muskuldsen Korper, der
ihrer Vorstellung von Mannlichkeit weitaus mehr entspricht als die
schmichtige, ausgemergelte Gestalt ihres Ehemannes. Ungestort von
dem Scheich, der sich wegen eines maulids® aufler Hauses befindet,
verbringen die beiden ein Schaferstindchen auf der Dachterrasse. Es
bleibt nicht bei einer einmaligen Begegnung: jedesmal, wenn ein
maulid stattfindet oder der Gebetsruf ertont, eilt Muhammad zum

7 Unablissige Wiederholung bestimmter Worte und Formeln zum Preise Got-

tes, oft von Musik und Tanz begleitet.

8  Geburtsfest eines Heiligen.
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Haus des Scheichs, wo thn Umm Gad bereits sehnstichtig erwartet.

Der weltfremde, frommlerische Scheich bleibt ahnungslos. Er ist
begliickt, daf seine Frau nicht mehr wegen vernachlassigter Feldar-
beit an thm herumnérgelt und er sich mit ganzer Kraft seinen reli-
giosen Pflichten widmen kann. Dal Umm Gad, die das schlechte Ge-
wissen plagt und die um ihr Seelenheil fiirchtet, nun mit wahrer In-
brunst betet, betrachtet er als Beweis, dafl seine Bemithungen endlich
Friichte getragen haben und sie tatsichlich die Saiha geworden ist,
die die Dorfbewohner in ihr sehen.

In Bait min lahm (,Ein Haus voller Fleisch”) und A-kan la-budd ya
Lilt an tudPt an-nir (,War es notig, Lili, das Licht auszuschalten?”)
schliellich ist es der Scheich selbst, der gegen sexuelle Tabus ver-
stofit.

In Bait min lahm heiratet ein junger blinder Scheich eine Witwe,
Mutter von drei erwachsenen Téchtern. Die gedriickte Stimmung,
die bis zur Wiederverheiratung der Mutter in dem armlichen Zim-
mer, in dem die Familie haust, herrschte, weicht frohlicher Betrieb-
samkeit. Den Téchtern entgeht nicht die verjingende Wirkung, die
die Ehe auf die Mutter hat, doch sie selbst haben alle Hoffnungen
auf einen Ehemann aufgegeben, da sie hifillich und ohne Mitgift sind.
Die einzige Moglichkeit, die ihnen bleibt, ist, den Ehemann mit der
Mutter zu teilen. Eine nach der anderen schlaft heimlich in Abwe-
senheit der Mutter mit dem Scheich, wobei sie sich, um sich als die
rechtmifige Ehefrau auszuweisen, den Ehering der Mutter iberstrei-
fen. Als die Mutter davon erfahrt, ist sie zunichst emport, spielt aber
spater bei dem heimlichen Ringtausch selbst mit, da sie nur so das
Lebensgliick ihrer Tochter, fir das sie sich als Mutter verantwortlich
fihlt, gewahrleisten kann.

Der Scheich, dem trotz seiner Blindheit bewufit ist, daf} er nicht
jedesmal mit derselben Frau schlift, tiuscht Unwissenheit vor:

»Er versicherte sich selbst, dafl seine Bettgenossin immer seine recht-
mafige Ehefrau und Trigerin seines Ringes sei, mochte sie auch ein-
mal jung und einmal alt, einmal zart und einmal grob, einmal diinn
und einmal dick sein. Das war allein ihre Angelegenheit, vielmehr
Angelegenheit der Sehenden und allein deren Verantwortung. Nur
sie besaflen die Gnade der Gewiflheit, da sie in der Lage sind zu un-
terscheiden, wihrend er hochstens zweifeln konnte ” (BL 13).

Yiasuf Idris zeigt, dafl der Scheich der einzig amoralische Charak-
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ter in der Geschichte ist, obwohl er sich formal korrekt verhalt. Es ist
nicht primir der Ehebruch, der ihn verurteilenswert macht, sondern
seine verlogene Doppelmoral. Allein darauf bedacht, den Anschein
der Moral aufrechtzuerhalten, ist er im Grunde vollig gewissenlos.

Im Gegensatz zu dem Scheich, dessen Moral zum reinen Forma-
lismus erstarrt ist, erleidet die Mutter einen wahren Gewissenskon-
flike. Sie mufl zwischen zwei im Widerspruch stehenden Pflichten
abwigen: sie hat einerseits die Institution der Ehe zu schiitzen und ist
andererseits als Mutter verpflichtet, fiir das Wohlergehen ihrer Kin-
der zu sorgen. Das Bediirfnis ihrer Téchter nach Sexualitit betrachtet
sie als ebenso legitim wie das nach Nahrung. Sjie erkennt schliefflich,
dafl ihre Pflicht, ihren Tochtern sexuelle Nahrung zu verschaffen,
wichtiger einzuschitzen ist als die Einhaltung des Moralgesetzes:
»Die Nahrung ist zwar verboten (haram), doch ist der Hunger noch
verbotener (ahram)” (BL 11).

Scheich ‘Abdalil in A-kan la-budd ya Lili an tudPT an-nir, ein
frommer Asket, gerdt mit der Sexualmoral in Konflikt, als er den
korperlichen Reizen Lilis, einer verfithrerischen Frau von zweifelhaf-
tem Ruf, erliegt. Nach der Absolvierung seines Studiums an der
Azhar wird er Imam in einer kleinen, unbedeutenden Moschee in ei-
nem heruntergekommenen Quartier unweit der Azhar. Die Mitglie-
der seiner Gemeinde sind tiberwiegend Haschischraucher und ver-
krachte Existenzen, die ihren religiosen Pflichten allenfalls nachlissig
nachkommen. Die Bemithungen des jungen Scheichs, der mit mis-
sionarischem Eifer versucht, sie auf den Pfad der Tugend zuriickzu-
bringen, erweisen sich als nur bedingt erfolgreich. Wenn es ihm ge-
lingt, die Moschee wieder mit Gliubigen zu fiillen, so ist dies allein
auf die Schonheit seiner Stimme zuriickzufithren, die nicht nur auf
die im Haschischrausch dahindimmernden Mainner, sondern vor al-
lem auf die Frauen des Viertels eine magische Anziehungskraft aus-
tibt (BL 24). Eine dieser Frauen ist Lili, fir den frommen Scheich die
Inkarnation des Satans (BL 29). Er sucht, ihr aus dem Wege zu gehen
und schligt, wenn sich eine Begegnung nicht vermeiden lafit, die
Augen nieder, da ihn ihre Blicke ,wie glithende Spiefle, die direkt
aus der Holle kommen” (BL 24), treffen. Schlielich jedoch fafit er
den Entschlufl, sich der Herausforderung, die Lili fiir ihn bedeutet,
zu stellen. Er sieht in ihr die Versuchung, die Gott ihm gesandt hat,
um seinen Glauben zu priifen (BL 30).

Der Scheich ist der Herausforderung nicht gewachsen und erliegt
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Lilis sinnlichen Reizen. Als sie ihm eines Tages als Halluzination
nackt in der Qibla erscheint, verlafit er mitten im Gebet die Glaubi-
gen. Yiasuf Idris gibt den Scheich vollig der Licherlichkeit preis, da
dieser nicht nur Gegenstand des Spottes der Gemeinde wird, sondern
auch von Lili einen Korb erhilt. Der verzweifelte Scheich bittet Gott
um Verzeihung und ruft aus: ,Der Satan hat gesiegt” (BL 34)!? Daf}
hier auch ein Fragezeichen gesetzt wird, mufl als Kommentar des
Autors gewertet werden, der im Gegensatz zu seiner Figur in Lili
nicht die Inkarnation des Bosen, sondern den Ausdruck legitimer
Sinnlichkeit und Lebendigkeit sieht.

Eines von Yisuf Idris’ zentralen Anliegen ist es, das Verhaltnis
der Geschlechter zu entkrampfen und von Schuldgefihlen und Ta-
bus zu befreien, da fiir ihn eine befreite Sexualitat die Grundvoraus-
setzung fiir ein nichtentfremdetes Dasein ist. In den Werken, in de-
nen er sich- mit der Geschlechterbeziehung auseinandersetzt, zeigt er
die Ursachen auf, weshalb der Mann in der arabischen Gesellschaft
unfihig ist, eine ihn erfiillende Liebesbezichung einzugehen. Sie
scheitert neben individuellen Griinden vor allem an der rigiden,
unzeitgemiflen Sexualmoral, bei deren Aufrechterhaltung, wie Yasuf
IdrTs in seinen Scheichgeschichten vorfiihrt, der Islam eine wichtige
Rolle spielt. Wie in den Liebesgeschichten, in denen der Autor seine
Protagonisten stindig sexuelle Tabus brechen lifit, versucht er auch
in den Scheichgeschichten, den Leser zu provozieren und ihnauf diese -
Weise zu einer kritischen Auseinandersetzung mit den herrschenden
Moralvorstellungen zu zwingen. Er bricht damit das Schweigen, in
das die Gesellschaft die tabuisierten Bereiche hillt und entlarvt ihre
Verlogenheit. In den Scheichgeschichten fithrt Yasuf Idris das Mo-
ralgesetz provozierend ad absurdum, besonders da, wo er vorfihrt,
dafl es selbst von seinen entschiedensten Verfechtern in der Praxis
nicht aufrechterhalten werden kann.

Kurpershoek will die Scheichgeschichten, in denen Yasuf Idris
die Bereiche Rehglon und verbotene Sexualitit miteinander kombi-
niert hat, nicht im wortlichen, wie er es nennt, blasphemlschen Sin-
ne, sondern als politische Allegorien verstanden wissen. Seine Argu-
mentation basiert hauptsichlich auf der Beobachtung, daf} es Yasuf
Idsis stets vermieden habe, zum Thema Religion offentlich Stellung
zu nehmen®. Kurpershoeks Argumentation vermag in zweierlei Hin-

® KURPERSHOEK, 0. cit., S. 158.
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sicht nicht zu tiberzeugen. Zum einen erscheint es unwahrscheinlich,
dafl Yisuf Idris, wenn er eine Konfrontation mit religiésen Autorita-
ten wegen unorthodoxer Ansichten vermeiden wollte, seine politi-
sche Kritik ausgerechnet in eine blasphemieverdichtige Form geklei-
det hitte. Zum anderen hat der Autor, wenn er auch selten zu reli-
giosen Themen freimitig Stellung bezog, den Religionen explizit die
Schuld fiir das gestorte Verhaltnis zwischen den Geschlechtern zuge-
wiesen:
»Dies [d. h. die Kluft zwischen den Geschlechtern] geht auf die Reli-
gionen zuriick, da diese irgendwann einmal all ihr Interesse darauf
beschrankten, die Beziehung zwischen Mann und Frau zu reglemen-
tieren und Hindernisse zwischen sie zu stellen. Als die Arbeit ein Er-
satz fiir Sexualitdt wurde, kamen die Religionen, um Tabus aufzustel-
len und die Tir zwischen Mann und Frau zu verschlieflen. Die Be-
wegung der Hippies heute bestatigt meine Hypothese, da sie nicht ar-
beiten, sondern zu der eigentlichen Arbeit zurtickkehrten, der prakti-
schen Ausiibung des Lebensgenusses. (...) Der Hohepunkt des Lebens

besteht nicht darin, zu arbeiten, sondern mit einer Frau zu schla-
fen ™10,

Angesichts dieser Auflerung ist es nur folgerichtig, daf8 er in sei-
nem literarischen Werk Sexualmoral und Religion in einen Zusam-
menhang stellt.

Die Reduktion der Scheichgeschichten auf eine politische Kritik,
wie Kurpershoek sie vornimmt, ermdglicht allenfalls eine Teilinter-
pretation. Er sieht in Akbar al-kab@ir und A-kan la-budd ya Lili an
tudPT an-niir eine Kritik an Nassers Politik und Fihrungsstil, wobei er
sich auf Aussagen des Autors beruft!!. Kurpershoek, der an anderer
Stelle auf eine Tendenz bei Yiasuf Idris hinweist, das Ausmafd an Kri-
tik zu dbertreiben, die dieser gegen Nasser zu dessen Lebzeiten ge-
richtet haben will'?, ist hier offenbar bereit, die Interpretationshilfen
des Autors vorbehaltlos zu dbernehmen. Es gelingt ihm nicht, die
politische Deutung, die er anbietet, tiberzeugend aus dem Gesamt-
kontext der Geschichten zu belegen, da er A-kan la-budd ya Lili an
tud?t an-nir ohne die Hinweise des Autors als unverstandlich erklart
und Bait min lahm in seiner Interpretation vollig iibergeht.

10 ps-SAviG, "al-Kitaba at-taura al-gins”, Mawagqif, Mai/Juni 1970, S. 65.
1 KURPERSHOEK, 0. cit, S. 158-161.
12 Ibid., op. cit., S. 64.
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3. 3. 2. Die Frau als Emanation des Géttlichen

In der 1954 entstandenen Kurzgeschichte Gumhiirfyat Farhat
(»Farhats Republik”) hat Yisuf Idris seinem Glauben Ausdruck ver-
lichen, dafl er die Schaffung einer harmonischen, egalitiren Gesell-
schaft fiir realisierbar hielt. Die Hoffnung, dafl die Verwirklichung
des Paradieses auf Erden unmittelbar bevorstand, wurde genahrt
durch die dbersteigerten und oft irrationalen Erwartungen, die er in
die dgyptische Revolution setzte. Spatestens nach der Niederlage im
Jahre 1967 ist sein Glaube an die Realisierbarkeit seiner Utopie
schwer erschiittert worden. In dem Mafe, in dem die Utopie in un-
erreichbare Ferne ricke, steigert sich sein Leiden an der gesellschaft-
lichen Realitit. Dennoch hatte seine Desillusionierung nicht zur
Folge, daf} er seine Hoffnung auf ein gliickliches, erfiilltes Dasein ins
Jenseits verlagerte. Wenn Yisuf Idris auch die Moglichkeit eines
Lebens jenseits der irdischen Existenz nie geleugnet hat, steht sie in
seinem literarischen Werk tberhaupt nicht zur Debatte. Mag er am
Leben auch noch so verzweifeln, so hilt er doch an der Vorstellung fest,
daf} der Sinn des Lebens nur im Diesseits zu finden sei. Der Lebens-
wille des Menschen, sein Festhalten am irdischen Dasein manifestiert
sich in der nie endenden Hoffnung auf eine bessere Zukunft. Diese
Hoffnung konkretisiert sich in dem Mafle, wie er an der gesell-
schaftlichen Realitit verzweifelt, in der Gestalt der Geliebten, die
fur ihn eine metaphysische Dimension gewinnt.

Die Geliebte ist der Sinn des Lebens, nur in der Vereinigung mit
ihr findet er zu der kosmischen Verbundenheit, einer ganzheitlichen
Welt- und Selbsterfahrung zurtick, die er in der unmenschlichen,
disharmonischen gesellschaftlichen Realitdt, in der er lebt, verloren
hat.

Um die Vereinigung mit der Geliebten zu beschreiben, bedient
sich Yasuf Idris religidser, meist aus der Sufik entlehnter Metaphern
und Begriffe. In der Geliebten offenbart sich Gott und das Geheimnis
des Universums.

 Schon bei Ibn al-‘Arabi findet sich die Tendenz, das Gottliche
durch das Medium der weiblichen Schonheit zu begreifen und in der
Frau die wahre Offenbarung gottlicher Gnade und Schopferkraft zu
sehen'®. Die sufische Literatur hat hiufig auf weltliche Liebesge-
schichten zuriickgegriffen, um das Einswerden des Mystikers mit

13 ScuiMMEL, Mystical Dimensions of Islam, S. 433.
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Gott darzustellen'®. Dasberithmteste BeispielistdieLiebesgeschichte
zwischen dem jungen Beduinen Qais und Laila. Qais, der véllig in
seiner Liebe zu Laila aufgeht, verliert den Verstand und wird zum
wahnsmmgen Dichter Magniin. Urspriinglich eine arabische Legen-
de, erhielt sie ihre klassische literarische Ausgestaltung als romanti-
sches Epos durch den persischen Dichter Nizami im 12. Jahrhun-
dert'.

‘Wihrend Magnins Liebe zu Laild keine irdische Erfiillung fin-
det, da die Geliebte keine reale Frau, sondern Symbol fiir die Sehn—
sucht nach einer absoluten Wirklichkeit j jenseits der materiellen Exi-
stenz ist, kann Yasuf Idris das Geheimnis des Kosmos nur in der
Vereinigung mit einer realen Geliebten entschliisselt sehen. Das Pa-
radies, nach dem er sich sehnt, kann, wenn iberhaupt, nur auf Erden
gefunden werden. Wenn er die Frau zuweilen auch als kérperlose .
Traumgestalt mystisch iberhoht, so ist es doch nur die sinnlich-kon-
krete Frau, die die letzten Seinszusammenhange enthillt. Das Gottli-
che, das er mit dem Weiblichen gleichsetzt, manifestiert sich nur in
der Sexualitit. So suchen Yasuf Idris’ Figuren in der Frau keine See-
len- oder Geistesverwandtschaft, sondern in erster Linie die Sinnlich-
keit.

Um die Begegnung zwischen Mann und Frau zu beschreiben, be-
dient sich Yasuf Idris haufig des sufischen Bildes von Gott als Licht-
quelle, nach der der Mystiker strebt'®. Eine besondere Rolle spielt
dieses Bild in A-kan la-budd ya Lili an tudpt an-niir. Der Satz zieht sich
leitmotivisch durch die ganze Erzihlung. Er erscheint zunichst noch
mysterids und erhalt erst eine Bedeutung, als Scheich ‘Abdal4l eines
Abends zum Gebetsruf das Minarett besteigt und die verfihrerische
Lili, von seiner Stimme gewecke, das Licht in ihrem Mansardenzim-
mer anschaltet. Das Bild des schénen Frauenkorpers, in strahlendes
Licht getaucht, 1t ihn nicht mehr los. Daf} es sich um ein Erleuch-
tungserlebnis handelt, will der junge Scheich, der Gottes Wahrheit
nur auf dem Weg der Askese und der Meditation ergrunden zu kon-
nen glaubt, nicht wahrhaben. Bezeichnenderweise ist er in einem
Stadtviertel namens Batiniya titig. Wihrend er sich bemiiht, den ver-
borgenen Sinn hinter den Dingen (al-batin) zu erkennen, um Gott in

14 RITTER, .DasMeera’erSeele, S. 588.
13 KHAIRALLAH, Love, Madness and Poetry, S. 12.
16 SCHIMMEL, op. cit., S. 145.
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seiner Ganzheit und Vollkommenheit zu erfahren, kritisiert er die
Bewohner des Viertels, da sie sich nach seiner Ansicht mit dem aufle-
ren Schein (az-zahir)der Religion begniigen.

Yasuf Idris zeigt, dafl der Scheich, der den verirrten Seelen den
Weg zu Gottes Licht weisen will, in Wirklichkeit derjenige ist, der
im Dunkeln tappt, da er sich einem wesentlichen Aspekt seiner Exi-
stenz, der Sinnlichkeit, verschlieft. Der Scheich begreift nicht, dafl
die weibliche Sinnlichkeit die Manifestation des Gottlichen ist, son-
dern betrachtet sie als Versuchung des Satans.

Es ist kein Zufall, dafl Lili thm gerade dann erscheint, wenn er
seine religiésen Pflichten erfillt und sich Gott besonders nah wahnt:
beim Gebetsruf und schliefflich in der Moschee als Halluzination
wihrend des Gebets in der Qibla (BL 34)!". Die Art ihres Auftretens
erinnert an die Lichtsure des Korans, in dem Gottes Licht mit einer
Lampe verglichen wird, die sich in einer Nische oder einem Fenster
befindet!®. Durch das Fenster ihres von einer Lampe erleuchteten
Mansardenzimmers erblickt der Scheich Lilis nackten Kdrper zum
ersten Mal. Die Lampe ist nicht die einzige Lichtquelle, vielmehr
scheint ihr Kérper auch von innen heraus zu strahlen (BL 31).

Daf} Yisuf Idris Lili als Emanation des Gottlichen verstanden se-
hen will, macht er deutlich, wenn er die Wirkung beschreibt, den
der Gebetsruf des unter der Wirkung des Erleuchtungserlebnisses
stehenden Scheichs auf die Bewohner des Viertels austibt:

»Die Leute erwachten nicht, weil sie die laute Stimme des Scheichs
aus ihrem Schlaf aufstorte, da sich keiner erinnern konnte, jemals aus
seinem dumpfen Schlaf vom Gebetsruf geweckt worden zu sein. In
Wahrheit wachten sie mit dem Empfinden auf, daf etwas Schones,
Groflartiges geschah und dafl es notwendlg sei, zu erwachen und da-
beizusein. Die Stimme hatte sich in ein starkes, siiles Parfiim ver-
wandelt, das die Zimmer erfiillte und in die Nasen der Schlafenden
eindrang. (..) Es war, als ob der Gebetsruf eine magnetische Kraft
austibte. Er holte sie aus den Betten, sie verlielen die Hauser mit ei-
nem seltsamen Gefihl, das sie noch nie zuvor empfunden hatten, ei-

17 Wapipa Wasser, die die Geschichte ins Englische tibersetzte, erschien diese
Textstelle offenbar als zu blasphemisch. Sie tGbersetzt: ,I opened my eyes and
Li-Li’s naked form appeared before me” YUsur Ipris, The Cheapest Nights,
S. 134. Im Originaltext heiflt es dagegen: ,Ich 6ffnete meine Augen ... Lili lag
nackt in der Mitte der Qibla.” (BL 34)

18 Koran 24/35.
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nem zarten, verwirrenden Gefiihl, das ihnen nicht vertraut war, dem
Gefiihl, daf} sie Gott sehr nah waren und dafl er nicht zornig, sondern
barmherzig und vertraut ist .. einem Gefihl, das sie sofort mit
Glickseligkeit erfiillte, als ob sie soeben entdeckt hitten, dafl sie Gott
liebten, dafl er sie liebte und ihnen sehr nah war, daf} sie nicht mehr
als ein Schritt von ihm trennte ” (B 31 f.).

Yiisuf Idris hat immer wieder auf das Bild der Frau als Quelle
der Erleuchtung zuriickgegriffen. Wie in A-kan la-budd ya Lili an
tudPT an-niir zeigt er auch in anderen Werken, dafl der Mann erst die
Position des weltabgewandten, asketischen Mystikers iberwinden
mufl, um der absoluten Wahrheit, die sich nur in der Sinnlichkeit
manifestiert, teilhaftic werden zu konnen.

Von Hantina in Giitkiinda misriya geht ein seltsames Licht aus, das
»von nirgendwo her oder in indirekter Weise” (SQW 34) zu kom-
men scheint. Fiir Muhammad bleibt Han@ina ein unergriindliches
Geheimnis, da er in ihr kein menschliches Wesen sieht, sondern sie
mit der Jungfrau Maria gleichsetzt. Maria, Symbol der Reinheit,
spielt in der sufischen Literatur eine wichtige Rolle. Sie gilt oft als
Symbol des Geistes, der gottliche Inspiration empfingt und mit dem
gottlichen Licht schwanger wird.!” Muhammad sucht in Haniina nur
die reine geistige Liebe. Sein Wunsch, so zu werden wie sie
(SQW 34), entspricht der Sehnsucht des Mystikers, seiner Eigen-
schaften zu entwerden und die Eigenschaften Gottes anzunehmen:

»Es ist der Wunsch, dafl das kleine Selbst im grofien Selbst aufgehe,
und da du Gott bis zur Entwerdung (fana) liebtest, damit sich die
urewige Verbindung zwischen dir und dem absoluten kosmischen
Geheimnis herstelle ” (SQW 44).

Als sich Handina Muhammad als sinnlich-reale Frau offenbart,
entzieht sich der Wunsch nach Entwerdung seinem Bewuftsein
(SQW 44). Wenn Yiasuf Idris die sexuelle Begegnung zwischen
Hanina und Mubhammad beschreibt, taucht ein anderes sufisches
Bild auf, das des Ozeans, fiir den Mystiker Symbol der Sehnsucht des
Individuums nach Vereinigung und Aufgehen im Ganzen®: ,Ich ge-
nof} es, nacke in diesem seltsamen Ozean zu baden” (SQW 45). Doch

19" ScHIMMEL, op. cit., S. 429.
20 Tbid., S. 248.
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hier fithrt die Vereinigung nicht zur Ausl6schung des Ich-Bewuf3t-
seins, sondern zur Ich-Werdung:

»Die Wolken, die unseren Blick verschleiert und uns daran gehindert
hatten, zu sehen, verschwanden. Es war keine Ekstase der Bewuf3tlo-
sigkeit, sondern eines plotzlichen Sich-Erkennens, des Begreifens, des
Genusses und der Entdeckung ” (SQW 45 f.).

Nach sufischer Vorstellung ist der Mensch wahrend seiner mate-
riellen Existenz von Gott, der absoluten Wahrheit, durch den Schlei-
er des Erschaffenseins getrennt. Dieser Schleier kann zu Lebzeiten
nie vollkommen geliftet werden?!. Fiir Yasuf Idris hingegen kann
der Mensch, wie er in Giitkinda mistiya zeigt, durchaus der absoluten
Wahrheit teilhaftig werden. Fiir Muhammad offenbart sich mit dem
Geheimnis der Frau zugleich das universale Geheimnis (as-sirr al-kau-
ni) und das Geheimnis des Himmels (sirr as-sama, SQW 46). Der
Mann ist nach Yasuf Idris’ Verstandnis ein mikrokosmisches Abbild
der absoluten Wirklichkeit. Sobald er sich selbst erkannt hat, enthiil-
len sich ihm alle kosmischen Zusammenhinge. Medium seiner
Selbsterkenntnis ist allein die Frau, nur indem er sich in ihr spiegelt,
entdeckt er seine wahre Identitit. Der mafigebliche Faktor des Iden-
titatsgefithls ist die Geschlechterrollenidentitat. So ist die Ich-Wer-
dung immer zugleich ein Mann-Werden und kann allein durch die
Sexualitat geleistet werden. Die Ich-Werdung ist standig gefahrdet,
da der Mann dazu neigt, in der Position des asketischen Mystikers zu
verharren und die Frau zu spiritualisieren.

Hamza in Qissat hubb ist von dem strahlenden Licht, das von der
Frau ausgeht, geblendet: ,Sie war fiir ihn eine Fackel strahlenden,
glinzenden Lichtes, dem er nicht standhalten konnte (GF 119). Erst
als er mit der Geliebten vereint ist, erkennt er den Sinn des Lebens
und gewinnt eine Zukunftsperspektive: ,Die Finsternis, die seine
Seele umwolkt und ihm den Weg in die Zukunft verstellt hatte, 1oste
sich plotzlich, und der Weg war erfillt von strahlendem Licht”
(GF 127).

Auch Yahya ist von dem strahlenden Licht der Frau geblendet,
die er mit der gleilenden Mittagssonne vergleicht (B 159). Mit der
totalen Vergeistigung des Liebesobjekts verliert er jeglichen Reali-
titsbezug und gelangt schliefflich in die Haltung eines weltabge-

! ScHIMMEL, op.cit, S. 143.
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wandten Mystikers, der sich dhnlich wie Magniin vollig von der
menschlichen Gemeinschaft 16st und in seiner Sehnsucht nach der
unerreichbaren Geliebten aufgeht:

»1ch horte nicht auf, sie zu lieben, obwohl ich meinem sicheren Un-
tergang entgegenging. Ich hatte angefangen, Beruhigunstabletten zu
nehmen, schlief mit Schlaftabletten ein und wachte mit Aufputsch-
pillen auf. Ich merkte, wie mein Verstand sich allmahlich von der
Wirklichkeit des Lebens 1oste und aufstieg (yatasiad), sie in sufischer
Weise anzubeten, als hitte auch sie sich gelautert und sei zu der Be-
deutung Gottes gelangt.” (B 300)-

Mit diesem Satz endet der eigentliche Roman. Da Yisuf Idris of-
fenbar nicht an ein Leben im Jenseits glaubt, und er dem Leser ver-
mitteln will, dafl der Mensch allein in der irdischen Existenz Erfiil-
lung finden kann, hat er dem Roman einen Epilog angefiigt. Dort
rettet er seinen lebensmiiden Protagonisten Yahyid vor Tod und
Wahnsinn, indem er ihn in die Realitat zurickstofit.

Fir Yasuf Idris ist es die Aufgabe des Menschen, sich sein irdi-
sches Dasein so paradiesisch wie méglich zu gestalten. Daher besteht
die grofite Siinde nicht darin, sich verbotene sinnliche Geniisse zu
verschaffen, sondern im Verzicht auf alle irdischen Freuden in der
Hoffnung auf ein kiinftiges Paradies. Diese Ansicht macht er vor al-
lem in Akbar al-kab@ir (,Die grofite Siinde”) deutlich, wo der Icher-
zahler zu dem Schlufl kommt, dafl nicht die Ehebrecher Muhammad
und Umm Gad zu verurteilen seien, sondern der asketische, welt-
fremde Scheich Sadiq, dem er prophezeit, daf} dieser die Holle durch
weitgedffnete Tore betreten werde. (BL 70).

Wie in A-kan la-budd ya Lili an tudprt an-niir hat Yasuf Idrds in
Akbar al-kab@ir Religion und Erotik eng miteinander verwoben. Der
Gebetsruf wird fir Muhammad zur Aufforderung zum Stelldichein
mit der Ehefrau des Scheichs, da er dessen Abwesenheit von seinem
Haus signalisiert (BL 70). Der Koitus wird als eine quasi-religiose
Handlung dargestellt, da er vollig synchron mit dem dikr verlauft
und zum selben Zeitpunkt wie dieser seinen Hohepunke erreicht
(BL 68 £.). :

Wihrend sich die mystische Dichtung weltlicher Liebesgeschich-
ten bedient, um die Sehnsucht des Menschen nach Gott als der abso-
luten Wahrheit zu illustrieren, verwender Yasuf Idris mystische Bilder
und Metaphern, um die Sinnlichkeit zu feiern. Das sufische Vokabu-
lar dient einer hedonistischen Lebensphilosophie. Fir ihn ist Sexuali-
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tat gleichbedeutend mit Lebenslust (Sahwat al-hayatf?, sie ist Triebfe-
der und Gesetz der Existenz”. In diesem Zusammenhang kommt der
Frau eine besondere Bedeutung zu, da er sie als ,das Gefafl des Le-
bens und Gefifl der Begierde” (wiG’al-hayat wa-wi@ as-sahwa) be-
trachtet® Nur wer das Leben genieflen kann, vermag ein sinnerfulltes
Dasein zu fithren. Die eingeschrinkte Genufifahigkeit des Menschen
ist Resultat sozialer und moralischer Einschrinkungen. Seine Ret-
tung, die Riickkehr zu seinem wahren Selbst, kann nur gelingen,
wenn er sich von diesen Beschrinkungen befreit.

3. 3. 3. Religion und Wissenschaft im Widerstreit

Yisuf Idris setzt ein fast uneingeschrinktes Vertrauen in die
Moglichkeiten der menschlichen Erkenntnis. In einigen seiner Wer-
ke verleiht er seinem Glauben Ausdruck, dafi der Mensch dank der
Erkenntnisse der modernen Naturwissenschaften den ,magischen
Schlissel” (al-miftah as-sibri, ND 133) zur Losung aller Ritsel des
Kosmos besitze.

Schon in seiner Jugend hatte er ein ausgepragtes Interesse fir die
Naturwissenschaften entwickelt®® und entschlof sich spater zum Me-
dizinstudium. Obwohl er den Arztberuf ohne grofle Begeisterung
ausiibte und Mitte der sechziger Jahre endgiiltig aufgab®, blieb sein
Interesse an Medizin wie an den Naturwissenschaften lebendig und
ist in vielfiltiger Weise in sein literarisches Werk eingegangen. So
sind seine Projektionsfiguren, von wenigen Ausnahmen abgesehen,
Arzte und Naturwissenschaftler?”. Ferner neigt er dazu, seine Ansich-
ten ber die menschliche Natur als Forschungsergebnisse zu deklarie-
ren und dem Leser seine Weltanschauung in Form von ,wissen-
schaftlichen Gesetzen” zu vermitteln.

Yasuf Idris’s Wissenschaftler sind zumeist Genies mit tber-
menschlichen Fihigkeiten. Da er sie zuweilen mit gottdhnlichen At-

22 ps-SAviG, "al-Kitaba at-taura al-gins”, Mawagqif, Mai/Juni 1970, S. 54.

23 an-Nuammi, ”Yisuf Idris”, al-Karmil 13, 1984, S. 191.

24 as-SAviG, "al-Kitaba at-taura al-gins”, Mawagqif, Mai/Juni 1970, S. 54.

25 KURPERSHOEK, Op. cit, S. 37.

26 TIbid., S. 33 und 35.

*7 ‘Abdarr2df (al-‘Amaltya al-kubri) und Yahyi (al-Baida) sind Arzte, al-Hadidi
(Lugat al-Gy ay) und Hamza (Qissat hubb) Chemiker.
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tributen ausstattet, erhebt sich die Frage, ob er mit der Schaffung des
genialen Wissenschaftlers, der alle Ritsel des Daseins zu ergriinden
vermag, nicht seine Zweifel an der Existenz Gottes zum Ausdruck
bringen will. Yasuf Idris gibt keine eindeutige Antwort auf die Frage,
ob er die Erkenntnisse der modernen Naturwissenschaften mit dem
Glauben an Gott fiir vereinbar hilt. Wahrend er sich in seinen Zei-
tungsartikeln immer eindeutig zum Islam bekennt, um sich nicht mit
religidsen Autorititen anzulegen, bietet ihm die Literatur eine Mog-
lichkeit, seinem Zweifel an der Existenz Gottes Ausdruck zu verlei-
hen. Doch selbst in seinem literarischen Werk vermeidet er sorgsam,
sich allzuweit vorzuwagen, um nicht zu riskieren, der Blasphemie
oder des Atheismus bezichtigt zu werden. So hat er die Gottlichkeit
seiner Wissenschaftler stets mit gewissen Einschrankungen versehen.

Der geniale Chirurgieprofessor Adham wird von dem jungen As-
sistenzarzt ‘Abdarr2’af mit Gott gleichgesetzt: ,Die Zustimmung von
Adham bedeutete Seelenfrieden und Zustimmung Gottes, Gott ver-
korpert in all seiner Macht, Giite und Vollkommenheit” (ND 179).
Zwar zerstort Yisuf Idris hier den Mythos vom Halbgott in Weif}, da
er Adham Opfer seiner Hybris werden 1488t, doch baut er ihn in Ala
waraq siliifan erneut auf: dort wird ein beriihmter Kinderchirurg zum
Schopfer von Leben. ,Mit dem eisernen, unbezihmbaren Willen, der
von ihm ausgeht, befiehlt er dem Leben, im Inneren des kranken
Kindes zu erwachen” (BL 56). Seine Ehefrau, die ihm bei der Opera-
tion zusieht, ist es, die seine Gottlichkeit anerkennt (BL 57).

In MuSizat al-asr (,Das Wunder des Zeitalters”) hat das Univer-
salgenie Nuss-Nuss in nur drei Jahren in vierzehn verschiedenen
wissenschaftlichen Disziplinen promoviert und gelangt, im Besitz des
gesamten menschlichen Wissens, zu neuen, umfassenden Theorien,
mit Hilfe derer er die Geheimnisse des Universums entschlisselt
(ND 133). Es gelingt ihm sogar, primitive Lebewesen herzustellen.
Bei dem Versuch jedoch, auch kompliziertere Organismen zu erzeu-
gen, stoft er auf unerwartete Schwierigkeiten (ND 146). Yasuf Idris
laflt die Frage offen, ob Nuss-Nuss in der Lage ist, kompliziertere
Lebewesen bis hin zum Menschen zu erzeugen, da es ihm mogli-
cherweise doch als Blasphemie erscheint, einen Menschen als Schop-
fergott darzustellen. So lifit er seinen Helden die Angelegenheit auf
einen spiteren Zeitpunkt verschieben, da dieser sich zunichst den
dringenden Problemen der Menschheit widmet (ND 146). Die Frage
nach der Schaffung von Leben wird allerdings im weiteren Verlauf
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der Erzahlung nicht wieder aufgegriffen.

Als Nuss-Nuss entwickelt Yisuf Idris eine Fille pseudowissen-
schaftlicher Theorien und Gesetze, deren Kernstiicke das Gesetz der
Anziehungskraft ist, ,auf dessen Grundlage sich alles erklaren Iafit,
von der Entstehung des Lebens bis zur Vielfalt der Arten ” (ND 150).

Der Autor mufl die Nuss-Nuss zugeschriebenen Theorien, die
von einer verbliffenden Naivitit zeugen, offenbar ernst genommen
haben, denn er fihrt sie weitschweifig und detailbesessen aus, wobei
er den Leser tiber Seiten hinweg mit pseudowissenschaftlichen Evo-
lutionstheorien sowie Zahlen und Fakten aus Biochemie, Atomphy-
sik und Psychologie trakdiert.

Nuss-Nuss’ wissenschaftliche Tatigkeit ist allein von Menschen-
liebe motiviert. Daf} seine segensreichen Erfindungen nicht zur An-
wendung kommen, ist auf den Kleingeist seiner Kollegen, alle ver-
bohrte Spezialisten, die unfihig sind, in grofleren Zusammenhingen
zu denken, sowie auf die Gleichgiiltigkeit der Menschheit zuriickzu-
fibren. Als er erkennt, dafl die Welt nur von Haf}, Egoismus und
Gier regiert wird, verlafit er resignierend den heimatlichen Planeten
in einem selbstkonstruierten Raumschiff. Er landet schlieflich auf einer
yanderen Erde”, die ebenfalls von Menschen bewohnt ist. Dort kann
Nuss-Nuss seine Theorien endlich anwenden und verwandelt das
Leben der Menschen in ein Paradies (ND 152). Die Bewohner der
yanderen Erde” errichten ihm aus Dankbarkeit nicht nur Denkmaler,
sondern wollen ihn als Gott anbeten (ND 152). Wie auch bei der
Frage, ob der Mensch in der Lage sei, Leben zu schaffen, schrecke
Yasuf Idris vor der endgiltigen Vergottlichung des Menschen zu-
riick: die Bewohner der ,anderen Erde” haben nicht die Gelegenheit,
Nuss-Nuss als Gott zu verehren, da dieser, von plotzlichem, heftigem
Heimweh nach Agypten geplagt, heimlich den fremden Planeten
verlafit.

Ein dhnlich genialer Wissenschaftler wie Nuss-Nuss ist der Bio-
chemiker Doktor Adam in dem Theaterstiick al-Gins at-talit. Thm ist
es gelungen, das Ritsel von Leben und Tod zu 18sen. Er hat entdecke,
daf} die Triebfeder des menschlichen Lebens der Lebenswille (iradat
al-hayat) ist. Nach seiner Theorie beruht die Sterblichkeit des Men-
schen allein auf der Tatsache, daff der Lebenswille im Laufe der Zeit
schwicher wird, bis am Ende der Todeswille siegt (NMA 444). Dok-
tor Adam ist der Meinung, daf} es ihm gelungen sei, sowohl das Le-
benswillen- als auch das Todeswillen-Enzym herzustellen. Als er je-
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doch das vermeintliche Lebenswillen-Enzym einem Versuchskanin-
chen injiziert, stirbt das Tier.

Die Laborassistentin Nara, fiir die Doktor Adam die letzte Hoff-
nung verkorpert, dafl die Menschheit noch zu retten sei, sieht in
ihrem Leben keinen Sinn mehr und injiziert sich das Todeswillen-
Enzym. Als Nara im Sterben liegt, entdeckt Dr. Adam plétzlich seine
Liebe zu ihr, die ihm zu tbermenschlichen Fihigkeiten verhilft. Erst
jetzt gelingt es ihm, das Lebenswillen-Enzym tatsichlich herzustellen
und Nira zu retten. Allerdings 1af8t Yasuf Idris hier die Frage offen,
ob Nara wirklich tot ist, als Doktor Adam ihr die Wunderdroge ver-
abreicht. In einer Regicanweisung heiflt es lediglich, daf sie ,wie ein
erstarrter Leichnam” (NMA 463) daliegt. Nara ist es schliefflich, die
bestitigt, dafl sie tatsichlich gestorben war und die Doktor Adam als
ihren Schopfer anerkennt: ,Du bist es, der mich geschaffen hat (inta
rahar illf halaqting). Ich war tatsichlich gestorben und diejenige, die du
lebendig vor dir siehst, ist dein Werk (min san‘ak inta)’ (NMA 466).
Obwohl Yisuf Idris Doktor Adam durch Nara zum Schépfergott er-
klart, tut er es nicht mit letzter Konsequenz: die Aussage wird da-
durch relativiert, dafl Nara ihre Rede in profanem 4gyptischen Dia-
lekt vortrigt. Dariliberhinaus vermeidet er Begriffe, die eindeutig
dem religidsen Bereich zugeordnet sind. So heifit es nicht etwa: ,du
bist mein Schopfer (anta haliqi)”, sondern: ,Du hast mich geschaffen”
(halagtini). Yasuf Idris verwendet zwar auch den Wortstamm h-l-q,
vermeidet aber das Verbalnomen I, welches nur im Zusammenhang
mit dem Schopfergott gebraucht wird. Im selben Zusammenhang
mufl der Ausdruck ,ich bin dein Werk” (and min san‘ak inta) gesehen
werden, mit dem der Autor die Klippe des ebenfalls religios belegten
Ausdrucks ,Geschopf” (mahliig) umschifft.

In einem anderen Kontext dagegen, wo Yasuf Idris direkt zu
Gott spricht, heifit es: ,Ich bin das Geschépf und du der Schopfer
(ana al-mahliq wa-anta al-halig)’ (SQW 72), der gesamte Monolog
mit Gott findet in Hocharabisch statt. ,

Mit den genialen Wissenschaftlern Nuss-Nuss und Doktor Adam
hat Yasuf Idris einen selbstbestimmten, mit unbegrenzten Fahigkei-
ten ausgestatteten Menschentyp geschaffen, der einer héheren In-
stanz nicht mehr bedarf, da er in der Lage ist, alle Seinszusammen-
hinge zu ergriinden und sein Leben nach seinen eigenen Vorstellun-
gen zu gestalten. In diesem Zusammenhang soll die Kurzgeschichte
Hiwar hass nicht unerwahnt bleiben, selbst wenn ihr Protagonist kein
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genialer Wissenschaftler, sondern offensichtlich der Autor selbst ist.
Da sich Yasuf Idris gern zum Entdecker wissenschaftlicher Gesetze
und zuweilen gar zum Forscher stilisiert, 1afit sich szar hass den
Wissenschaftler-Geschichten zuordnen.

In Hiwar hass fahre Yasuf Idris mit hoher Geschwindigkeit im
Auto durch die Wiiste. Sein Geschwindigkeitsrausch wird zum Aus-
16ser von Allmachtphantasien: ,Ich bin der Herr des Universums
(sayyid al-kaun), (...) ich bin der Wille, (..) die Welt ist ich, und ich
bin die Welt ” (SQW 71).

Nachdem er sein Ego dermafien aufgebldht hat, fihlt er sich stark
genug fiir einen Dialog mit seinem Schopfer. Er stellt klar, dafl er ge-
denke, mit ihm auf gleichberechtigter Ebene zu verkehren: ,Ich, oh
Gott, liebe es nicht, dich anzubeten, wie jene es tun, die sich vor dir
erniedrigen” (SQW 72). Gott erscheint Yasuf Idris als eine Vaterre-
prisentanz, die er einerseits firchtet, deren Autoritit er andererseits
aber in Frage stellt. Folglich entwickelt sich sein Monolog als ein
Wechselspiel von Herausforderung und Beschwichtigung. Wenn er
sich etwa weigert, vor Gott im Gebet niederzuknien, lenkt er gleich
darauf wieder ein, alle Verantwortlichkeit fiir sein Handeln von sich
weisend: ,Ich bin nicht dafiir verantwortlich, oh Gott, du hast mich
so geschaffen, als Rebellen” (SQW 73). An einer anderen Stelle klagt
er Gott an und fragt, wo dieser denn gewesen sei, als er sich, dem
Tode nahe, in einer tiefen Krise befand, um ihn sofort wieder mit ei-
nem Koranzitat zu beschwichtigen: ,Du bist hier, in uns, du bist uns
naher als die Halsschlagader ” (SQW 72).28

Die Tatsache, dafl Gott ihn dreimal vor dem sicheren Tod rettete,
betrachtet er als Beweis, dafl dieser ihn liebt und auserwahlc hat
(SQW 74). Die Preisung Gottes und der Schépfung gerit zugleich
zum Eigenlob, da der Mensch doch die Krone der Schopfung ist. Yi-
suf Idris hebt den Unterschied zwischen Mensch und Gott fast auf,
wenn er den Menschen als ,einen kleineren Gott” (ilah asgar,
SQW 75) bezeichnet. Die Vergéttlichung des Menschen fihrt ihn
noch einen Schritt weiter, nimlich zu der Uberlegung, ob es sich bei
Gott nicht um eine Erfindung des Menschen handele, und gipfelt in
der Frage: »Gibt es dich wirklich, Gott” (SQW 75)?

Die in al-Gins at-talit und Mu$izat al-asr lediglich implizierte
Konsequenz, dafl der Mensch, der unbegrenzte Fihigkeiten besitzt,

28 Koran 50, 16.
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eines Gottes nicht mehr bedarf, weil er selbst zum Gott wird, ist in
Hiwar hass deutlich ausgesprochen

Yisuf Idris, der hier seine Zweifel an der Existenz Gottes formu-
liert, bekommt offensichtlich Angst vor der eigenen Courage, denn
er liflt die Geschichte mit einer reichlich platten Pointe enden: kaum
ist der Zweifel klar ausgesprochen, als er unverziiglich einen mate-
riellen Beweis der Existenz Gottes nachreicht: er mufl plotzlich fest-
stellen, dafl er durch das Platzen eines Autoreifens vollig die Kon-
trolle iiber sein Fahrzeug verliert. Auf der stark befahrenen Strafle er-
scheint ein Zusammenstol mit entgegenkommenden Fahrzeugen
unvermeidlich. Angesichts der drohenden Katastrophe verwandelt
sich der kleine Gott ,in das demiitigste aller Erdenwesen” (SQW 76)
und fleht Gottes Beistand an. Der Mensch, der gegen die gdttliche
Autoritit rebelliert, wird von seinem Schépfer in seine Schranken
verwiesen, indem dieser ithm einen gehorigen Schrecken einjagt,
schlieflich jedoch wieder gnidig aufnimmt.

Dem sicheren Tode durch ein Wunder entronnen, kann Yasuf
Idris nicht anders, als Gottes Allmacht anzuerkennen. Seiner Sterb-
lichkeit und seiner Grenzen erneut bewuflt, ist ihm sein Omnipo-
tenzgefihl griindlich vergangen. So ist es sicherlich kein Zufall, daf§
sein Blick, als er noch benommen und mit klopfendem Herzen aus
dem Fahrzeug steigt, zuerst auf eine Ameise fillt, die sein Selbstwert-
gefiihl zu verkorpern scheint.

Die enorme Expansion des menschlichen Wissens, besonders auf
dem Gebiet der Naturwissenschaften, liel Yisuf Idris hoffen, dal der
Mensch eines Tages ,Herr des Universums” (SQW 76) sein werde.
Jedoch zerbricht der Traum vom véllig selbstbestimmten Dasein im-
mer wieder an der gesellschaftlichen Realitit und den Grenzen der
eigenen Moglichkeiten. So wie er seine Figuren gegen sexuelle Tabus
verstoflen 1df}t, letztendlich aber die Giltigkeit und Uniiberwindbar-
keit des Moralgesetzes bestitigt, wird in Hiwar hass die Vision vom
emanzipierten Menschen, der sich von der gottlichen Autoritit be-
freit, wieder annulliert. Yasuf Idris schreckt in seiner Rebellion ge-
gen Gott vor der letzten Konsequenz zuriick. Wenn er auch die Vor-
stellung eines strengen, strafenden Vatergotts wiederholt kritisiert
hat, zeigt sich in Hiwdr hass, in welchem Grade er selbst eine solche
Auffassung verinnerlicht hat. Hier wird deutlich, daf Gott fiir ihn
letztlich nichts anderes ist als eine Erweiterung der viterlichen Auto-
ritit, Symbol und Vermittlungsinstanz der gesellschaftlichen Normen
und Werte.



4. Agypten als literarische Landschaft und Obsession

4. 1. YOsur IDRTs — EIN SCHRIFTSTELLER DER INASSER-ARA

Yasuf Idris hat den grofiten Teil seines literarischen Werkes
wihrend der Nasser-Ara verfafit. Seine ersten Kurzgeschichten wur-
den 1953 in der Zeitung al-Misri' abgedruckt: bis 1970, dem Todes-
jahr Nassers, veroffentlichte er neun Kurzgeschichtensammlungen,
sechs Theaterstiicke und vier Romane?. Sein siebtes und bisher letztes
Theaterstiick verfafite Yasuf Idris im Jahre 1971. Im selben Jahr er-
schien auch der Kurzgeschichtenband Bait min lahm. Die darin ent-
haltenen Werke hatte der Autor allerdings, von einer Ausnahme ab-
gesehen, bereits zu Lebzeiten Nassers verfalt. In den siebziger Jah-
ren kam seine literarische Produktion fast vollig zum Erliegen. Er
widmete sich tiberwiegend dem Journalismus. Yiasuf Idris machte
1976 den desolaten Zustand des kulturellen Lebens in Agypten fiir
die Stagnation seiner literarischen Produktivitit verantwortlich: so-
lange das dgyptische Volk an ,geistiger Fehlernahrung und kulturel-
ler Anamie” leide, erachte er es fir verlorene Liebesmiith, weiterhin
Kurzgeschichten zu schreiben®. Drei Jahre nach Sadats Ermordung
schob er politische Griinde vor: aus Angst um das Vaterland habe er

! Die Tageszeitung al-Misri, Sprachrohr des linken Fligels der Wafd-Partei,
wurde 1954 nach dem Machtkampf zwischen Nasser und Naguib eingestellt.
Ihr Herausgeber, Ahmad Abu’l-Fath, ging ins Exil nach Beirut. Siehe dazu
Yosur Ipris, al-Baht ‘an as-Sadat, S. 135.

Titel und Erscheinungsjahr der Werke siehe Literaturverzeichnis.

Die Titelgeschichte entstand im Mai 1971.

e »Ansaf rigal” (Interview), al-Qabas, 19.5.1976, S. 42.
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all seine Energie darauf verwandt, Sadat zu bekidmpfen, der seiner
Meinung nach fahig gewesen sei, die eigene Mutter zu verkaufen.
Daher habe er sich in der Sadat-Ara ausschlieRlich der Politik gewid-
met:

»Ich konnte mich nicht in Sicherheit wiegen, die Politik ignorieren,
um mich der Literatur zu widmen. Ich habe dies mit der Situation
eines Menschen verglichen, in dessen Haus ein Brand ausgebrochen

ist. Statt den Brand zu léschen, zieht er sich zuriick und fingt an, ei-
»5

ne Geschichte iiber den Brand zu schreiben ”°.

Yasuf Idris’ Selbststilisierung zum Oppositionellen wirkt in die-
sem Zusammenhang befremdlich, da man in den Zeitungsartikeln,
die er wahrend der siebziger Jahre in al-Ahram verdffentlichte, ver-
geblich nach systemkritischen Auflerungen sucht ¢.

Zu Beginn der achtziger Jahre veréffentlichte Yasuf Idris zwei
Kurzgeschichtenbandchen und einen Kurzroman’, die von den Lite-
raturkritikern negativ rezensiert wurden®. In der Tat erreichen seine
neuesten literarischen Werke selten das Niveau der sechziger Jahre.

Ny Yirk 80 ist, formal betrachtet, ein mifigliickter Versuch des
Autors, eine Zwischenform von Drama und Roman zu schaffen. Die
Dialoge sind hélzern und gestelzt, die Charaktere flach und eindi-
mensional, da der Autor sie auf Triger von Ideen reduziert, und es
ihm eher darum geht, eines seiner bevorzugten Themen, die Sexual-
moral, zu erdrtern, als lebendige Persénlichkeiten zu schaffen. Auch
sprachlich reicht Ny Yiirk 80 nicht an das Niveau fritherer Werke
heran: der Autor bedient sich streckenweise eines halbwissenschaftli--
chen Jargons, macht hiufig Gebrauch von englischen und franzési-
schen Wortern® und benutzt Bilder und Vergleiche, die auf seine

5 An-Nvuammi, ,, Yasuf Idris”, al-Karmil 13, 1984, S. 198.

Vollig distanzierte sich Yosur IDris von Sadat erst in einem polemischen
Traktat mit dem Titel al-Balt ‘an as-Sadat, das 1984 in Libyen erschien. Dort
stellte er Sadat als Teil einer jiidisch-zionistischen Weltverschworung dar.

7 Nyi Yiirk 80 (1980), And Sultan qanin al-wugiid (o. J.), Uqtulha (1982).

Siche besonders ‘ABDALQADIR, ,Yisuf Idris bahtan ‘an al-yaqin al-murawig”
al-Karmil 1, 1981, S. 235-240 und ‘ABG ‘Aur: ,Abir a'mal Yisuf Idris Nyi Yark
807, al-Misbah 22, 16. Januar 1981, S. 27-29.

Deep freezer, super market (NY 25), femme de chambre (NY 64).
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Vertrautheit mit den Themen der Regenbogenpresse hinweisen'®.

In dem Bindchen Ana Sultan qanin al-wugid (,Ich bin Sultan, das
Gesetz der Existenz”) sind die Kurzgeschichten zusammengefaflt, die
Yasuf Idris wahrend der siebziger Jahre schrieb. Vor allem die Titel-
geschichte und Hikaya misriya giddan (,Eine sehr dgyptische Geschich-
te”) konnen als Beispiel dafir dienen, dafl der Autor seit einiger Zeit
zunehmend dazu neigt, seine journalistischen Arbeiten als Literatur
auszugeben. Diese Tendenz deutet sich bereits Ende der sechziger
Jahre an. Im Vorwort zu Bi-sardha gair mutlaga (,Mit eingeschrankter
Offenheit”) (1968), einem Buch, das eine Auswahl der Zeitungsarti-
kel, die Yasuf Idris zwischen 1958 und 1968 verfafite, enthalt, ver-
tritt er die Ansicht, dafl seine Artikel als Kunst zu werten seien, da sie
tiber die Tagesaktualitit hinausreichten.

Er pladiert fiir eine Revision des herkommlichen Literaturver-
standnisses, wonach sich Kunst und direkte Meinungsiuflerung aus-
schléssen. Eine Meinung habe dann Kunstcharakter, wenn sie nicht
nur den Verstand, sondern auch die Emotionen des Lesers anspreche
(BS 5 ff)). Yasuf Idris’ Argumentation ist diirftig und vage, da er den
Kunstcharakter seiner journalistischen Arbeit allein aus ihrer ledig-
lich postulierten Wirkung auf den Leser herleitet.

Die Tendenz des Autors, Journalismus zu Literatur zu erklaren,
setzt sich auch in dem Kurzgeschichtenbindchen Ugtulha fort'!. In
der Kurzgeschichte Yamiit az-zammar (,Der Blaser stirbt”), in der er
seine Schaffenskrise thematisiert, erreicht er den Tiefpunkt seines li-
terarischen Niveaus: es handelt sich um keinen koharenten Text, da
Yasuf Idris von Thema zu Thema springt und schliefflich vollig den
roten Faden zu verlieren scheint. Abgehandelt werden u. a.-die Lite-
raturkrise in Agypten, die Reparatur von Videogeriten, die Schwie-
rigkeiten der Vaterschaft sowie die Entwicklung moderner medizini-
scher Apparate.

Zugleich bedient sich Yasuf Idris in Ugtulha noch eines weiteren
Mittels, um tdber die Stagnation seiner literarischen Produktivitit

1% Die Heldin ist respektabler als Jacqueline Onassis (NY 17), der Kellner einer
Bar hat Haare wie ‘Umar Sarif (NY 16); an einer anderen Stelle ist die Rede
von einer Liebesbeziehung wie die von Elizabeth Taylor und Richard Burton
(NY 53).

Insbesondere die Kurzgeschichten as-Sigar (UQ 3-16) und Yamit az-zammar
(UQ 17-51).
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hinwegzutiuschen: er fiigt dem Band die Kurzgeschichten Sahh
(,Richtig”) und al-Batal (,Der Held”) hinzu, die er bereits 1957 in
dem Sammelband al-Batal veroffentlicht hatte. Die Tendenz, dem
Leser alte Werke als neu zu verkaufen, 1afit sich auch in dem Band
Ny#i Yiirk 80 beobachten, der neben der Titelgeschichte die Erzah-
lung Viyina 60 enthalt, die er bereits 1960 unter dem Titel as-Sayyida
Viyina publiziert hatte.

Yasuf Idris hat seine Schaffenskrise, die sich in einem quantitati-
ven wie qualitativen Niedergang seiner literarischen Produktion ma-
nifestiert, bis heute nicht iberwinden konnen. Die Tatsache, dafl das
Versiegen seines schopferischen Potentials mit dem Tode Nassers zu-
sammentfillt, legt die Schlufifolgerung nahe, dafl die Hoffnungen, die
Yisuf Idris mit Nasser und seiner Revolution verband, ihm als Sti-
mulans der kiinstlerischen Kreativitat dienten.

Yasuf Idris war seit der Suezkrise ein glithender Anhinger Nas-
sers'2. Wenn die vernichtende Niederlage im Junikrieg 1967 seine
Begeisterung auch erheblich dimpfte, und er sich zunehmend kri-
tisch mit Nasser auseinandersetzte, so blieb dieser fiir ihn dennoch
das wunderwirkende Idol, an das sich die Losung aller Probleme de-
legieren liefl. Mit Nasser starb fir ihn zugleich ,unsere letzte Hoff-
nung auf einen Ausweg (I 142). Da Nasser fiir ihn die dgyptische
Revolution verkorperte von der er sich eine radikale Transforma-
tion Agyptens in eine moderne egalitire und harmonische Gesell-
schaft erhoffte, verlor er mit dessen Tod den Glauben an jegliche
Veranderbarkeit der Realitat.

In Yamit az-zammar verkiindet Ydsuf Idris seine Absicht, die
Schriftstellerei endgiiltig aufzugeben, da er nicht linger die Verant-
wortung auf sich nehmen wolle, eine unverinderbare Welt zu verin-
dern (UQ 24).

~Mein Traum, den ich mit dem Schreiben verband, war wie mein
Traum von der Revolution, wie mein Traum von dem Wunder, das
in der Lage ist, jedes Ubel zu 16sen. Noch in meinem Leben wiirde
ich sehen, dafl niemand mehr barfufl geht, Kleidung fiir alle da ist,
jede Not aufhort und jeder Bediirftige zufriedengestellt wird. (...) Das
Ziel war zum Greifen nahe, so als wiirde ich am nichsten Morgen
aufwachen und nicht nur die Morgenréte eines Tages, sondern eines

12 Ygsur Ipris: al-Baht ‘an as-Sadat, S. 136 f.
13 1bid,, S. 59.
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Zeitalters erleben. Ein vollkommenes Zeitalter, in dem der Mensch
von neuem mit aller Gier, Tiefe und allem Durst der Liebe liebt und
den Sinn des Lebens Tropfen fiir Tropfen auskostet, wo jeder Trop-
fen einen Geschmack hat und jeder Moment, der vergeht, voll von
Begierde und Bedeutung ist” (UQ 22).

Mit dem Verlust der Utopie verliert Yasuf Idris jegliche Motiva-
tion zum Schreiben. Die auf den Journalismus reduzierte schriftstel-
lerische Tatigkeit wird zum bloflen Mittel des Broterwerbs und nur
mit Widerwillen ausgeiibt: ,Ich bin der Angestellte einer grofien
Zeitung'*, die mir ein monatliches Gehalt bezahlt, damit ich schrei-
be. Ob es mir gefillt oder nicht, ich muf} schreiben, um zu leben ”
(UQ 24).

Bereits 1970, unmittelbar nach Nassers Tod, hatte der dgyptische
Literaturkritiker Gali Sukri die Ansicht vertreten, der Tod Nassers
bedeute nicht nur den Abschlu} einer historischen Epoche, sondern
zugleich das Ende einer ganzen Generation von Schriftstellern und
Intellektuellen, die die Nasser-Ara geprigt hatten und zu denen er
Yasuf Idris ausdriicklich z3hlt. Schon nach der Niederlage von 1967
habe sich diese Generation nur noch wiederholt und im Grunde
nichts mehr zu sagen gehabt. Obwohl sie zuweilen lautstark die Mif3-
stinde des agyptischen Systems beklagt hitte, hitte sie es doch nie
grundsitzlich in Frage gestellt, da sie lingst selbst Teil dieses Systems
geworden sei und im Staatsapparat, den Medien und dem staatlich
kontrollierten Kulturbereich wichtige Positionen innegehabt hitte.
Somit triige auch sie Mitverantwortung an der Niederlage15 Von
dieser Schriftstellergeneration, deren Aufstieg so eng mit dem Nasse-
rismus verbunden war, erwartet Sukri keine neuen Impulse mehr fiir
die Literatur'®. Seine Hoffnungen auf eine neue literarische Revolu-
tion setzt er in die junge Schriftstellergeneration, die er allein fiir be-
fihigt halt, zu neuen Ausdrucksformen zu gelangen!”.

Idwiar al-Harrat hat Sukris These, ohne sich auf ihn zu berufen
fast eineinhalb Jahrzehnte spiter bestitigt. Seiner Ansicht nach hat
sich in der agyptischen Literatur seit dem Ende der sechziger Jahre
ein entscheidender Wandel vollzogen. Die neuen literarischen Stré-

14 Gemeint ist al-Ahram, fiir die Idris seit 1969 regelmafig schreibt.

Sukri, , Yaumiyit ginaza”, in: Taqafat Misr tuhtadar, S. 389 ff.
¢ Ibid., S. 399.
’ 1bid,, S. 418.
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mungen, die er unter dem Oberbegriff ,Neue Empfindsamkeit” (has-
sastya <gadz'da) zusammenfaflt, bedienten sich modernster Techniken
und hitten das traditionelle Realititskonzept erweitert. Sie seien
nicht nur auf der formellen Ebene revolutionir (ingilabi), da sie auch
die Realitit in Frage stellten, zerstérten und neue Wertesysteme
schafften. Im Gegensatz dazu begniige sich die ,Traditionelle Emp-
findsamkeit” (al-hassasiya ai-taqlidiya), zu deren Vertretern er auch
Yasuf Idris zahlt, damit, die herrschenden gesellschaftlichen und
kulturellen Werte lediglich abzubilden'®,

Das Ende der Nasser-Ara, das sich bereits mit der Juni-Niederla-
ge andeutete, spiegelt sich in den Werken, die Yasuf Idris nach 1967
verfaflte, als Endzeitstimmung, vollige Orientierungslosigkeit und
zuweilen auch Zynismus wider.

Der idealistische, aber etwas weltfremde Weltverbesserer in Snii-
bizm (,Snobismus”), der Anthropologe Dr. ‘Uwais, fahrt tiglich mit
dem Bus zur Arbeit. Eines Tages wird er Zeuge, wie einer der Fahr-
gaste eine Frau beldstigt. Unfihig, sich ihrer Haut zu wehren, ruft sie
klaglich um Hilfe. Wahrend sich die Passagiere gleichgiiltig abwen-
den oder sogar fiir den Aggressor Partei ergreifen, setzt sich ‘Uwais
als einziger fiir das Opfer ein, mit dem Resultat, dafl er verpriigelt
und zusammen mit der Frau aus dem Bus geworfen wird. Nach die-
ser Erfahrung wird der Idealist zum Zyniker und Opportunisten, da
er begreift, dafl er die dgyptische Gesellschaft, reprisentiert durch die
Fahrgiste des Busses, nicht dndern kann. In dieser unmenschlichen
Gesellschaft, in der das Gesetz des Stirkeren herrscht, geht derjenige,
der fir die Schwachen Partei ergreift, mit ihnen unter. ‘Uwais hat die
Spielregeln begriffen und richtet sich in Zukunft danach. Anpassung
und Duckmiusertum werden seine Uberlebensstrategie:

»Das Spiel findet schweigend statt, niemand bricht seine Regeln. Die
Regel besagt, dafl du nichts siehst. Selbst wenn du etwas siehst, ist es
so, als ob du nichts gesehen hittest. Wenn es einem anderen ge-
schieht, so geht es dich nichts an und selbst wenn es dir personlich
geschieht, so ist es, als ob dir nichts widerfahren sei. Eine geniale Lo-
sung, nicht wahr” (BL 117)2

Endzeitstimmung, Verzweiflung und Resignation bringt Yasuf
Idris auch in der Kurzgeschichte Mu(izat al-asr zum Ausdruck, in

18 aL-Harrar, ,, Fi sabil at-taqdim”, al-Karmil 14, 1984, S. 5 ff.
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der er den Zustand der Welt in apokalyptischen Bildern beschreibt:

»Umfassendes Schweigen begann sich auszubreiten, ein Schweigen,
das sich iiber die kommenden Tausende und Millionen Jahre ausdeh-
nen, die letzten Anzeichen des Lebens ersticken wiirde. Die gewaltige
Bewegung, die das Universum erfillt hatte, solange der Mensch exi-
stierte, wirde aufhdren, die ewige Stille zuriickkehren und nichts
bleiben aufler der Sonne und dem Mond, der Nacht und dem Tag,
dem Wind und dem Sand” (ND 123 £.).

Wie in Snibizm fallt Yasuf Idris ein vernichtendes Urteil {iber
die agyptische Gesellschaft, die er als pervertiert und entmenschlicht
darstellt. Dafl es in ihr kein menschliches Miteinander mehr gibt und
allein das Gesetz des Dschungels gilt, fithrt der Autor mit drastischer
Deutlichkeit vor, wenn er die Menschen wie die Bestien tibereinan-
der herfallen und sich buchstablich zerfleischen 18t (ND 158 f£.).

Die einzige Person, die ihre Menschlichkeit bewahrt hat, der ge-
niale Wissenschaftler Nuss-Nuss, ist zur Bedeutungslosigkeit ver-
dammt — er ist nicht grofler als ein Fingerknochel — und der
Gleichgiiltigkeit seiner Umwelt ausgesetzt. Er zieht letztlich diesel-
ben Konsequenzen wie Doktor ‘Uwais, wenn er sich resignierend
entschliefit, nur noch seinen eigenen Bediirfnissen zu leben und sein
Bestreben, das dgyptische Volk zu retten, aufgibt (ND 153) .

In dem Theaterstiick al-Gins at-talit dehnt Yasuf Idris seine Ver-
dammung, die bisher nur der eigenen Gesellschaft gegolten hatte, auf
die gesamte menschliche Gattung aus: ,Es ist die einzige Spezies, von
der ein Drittel das zweite Drittel umbringt, wihrend das dritte Drit-
tel ohne Mifbilligung zusieht” (NMA 431).

Der Schock der Niederlage, die fiir ihn einer lebensbedrohenden
Katastrophe gleichkam, 14t ihn auf einmal alle gesellschaftlichen
Mifistinde ins Mafllose verzerrt erscheinen und 16st eine Flut von ir-
rationalen Angsten aus, die es ihm unméglich machen, sich mit den
Ursachen des Debakels sachlich auseinanderzusetzen. So fiithre er die
gesellschaftlichen Zustinde, die er in schwirzesten Farben malt, nicht
auf gewisse Fehlentwicklungen zuriick, sondern sieht sie begrindet
in der grundsitzlichen, wesensmafligen Schlechtigkeit der Mensch-
heit, die, unfahig, sich zu 4ndern, unaufhaltsam ihrem Untergang
entgegentreibe.

Pessimismus, Orientierungslosigkeit und Ohnmachtsgefiihle an-
gesichts einer schrecklichen, bedrohlichen Auflenwelt prigen nicht
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nur die Werke, die Yasuf Idris nach der Juni-Niederlage schrieb. Sie
lassen sich bereits in einigen Kurzgeschichten der frithen sechziger
Jahre finden. Der Optimismus und oft humorvolle Ton, die das
Frithwerk des Autors charakterisieren, weichen allmahlich einer pes-
simistischen Grundstimmung, Ausdruck einer seelischen Krise des
Autors, der seit Mitte der sechziger Jahre an depressiven Zustinden
G

Soweit es sich aus seinem literarischen Werk erschlieflen 1afit, ka-
men Yisuf Idris’ Depressionen erst mit der Niederlage voll zum
Ausbruch. Sie wird zum Kiristallisationspunkt aller seelischen Kon-
flikte und diffuser Angste; in ihr lassen sie sich symbolisch fassen. So
betrachtete er die Niederlage auch nicht als Ausléser, sondern Ursa-
che seiner Depression 2.

Yasuf Idris hat seine depressiven Zustinde vor allem in der
Kurzgeschichte an-Nugta (,Der Punkt”) literarisiert. Dort befindet
sich der Icherzdhler, eine Projektionsfigur des Autors, von allen
menschlichen Wesen isoliert, in einer trostlosen Szenerie, die aus ei-
ner steppenartigen Landschaft, einem halbtoten Baum und einem
Schienenstrang besteht. Er ist in einem Zustand volliger Hoffnungs-
losigkeit und Einsamkeit, aus der es kein Entrinnen gibt:

»Die Szene dndert sich nicht. Die Abfolge der Dinge darin bleibt
konstant. Selbst das Ausmaf} der Trauer in meiner Brust bleibt gleich,
wird weder stirker noch schwicher. Die Trauer kommt sicherlich
von der Szene, zweifellos Szene irgendeines Endes — das Ende der
Welt, das Ende des Lebens auf der Erde, das Ende von Freude und
Hoffnung, vielleicht sogar das Ende der Trauer. Aber es ist sicherlich
ein Ende, ein wirkliches Ende, wie das Ende des Wissens, insofern, als
es kein Ende ist, sondern ein unendliches Band derselben Sache, des-
selben Schweigens, desselben herbstlichen Baums, derselben Wind-
stofle, desselben Erwartens” (ND 165).

Die Szenerie und der Protagonist sind identisch, die Auflenwelt
ist nicht existent, die tote Landschaft, in der.er sich befindet, ist seine
innere Leere, nach auflen projiziert. Die Rettung aus tiefster Depres-
sion und Hoffnungslosigkeit erfolgt durch ein Wunder (muiza,
ND 167) von auflen, dargestellt durch einen Punkt, der am Horizont

19 KURPERSHOEK, Op. cit., S. 34.
20 Ipris: wa-M1 adrik ma al-qalaq, in: al-Irdda, S. 137-143.
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auftaucht und Bewegung in die erstarrte Szene bringt. Der Punkt re-
prisentiert die einzige Hoffnung des Autors auf eine Rettung aus der
Depression.

Diese Hoffnung muf er mit dem Tode Nassers endgiiltig verlo-
ren haben:

, Wir trauerten um ihn, wie es noch nie zuvor in der Geschichte vor-
gekommen ist. Es war nicht die Trauer eines Volkes, das seinen Fith-
rer verloren hat, sondern die Trauer von Melancholikern, die der
letzten Hoffnung auf einen Ausweg Lebewohl sagen, der Hoffnung
auf das Leben, auf die Uberwindung der Niederlage und der Depres-
sion, der Hoffnung, wieder zu genesen ” (I 142),

Fir Yasuf Idris waren nationale Katastrophe und personliche
Krise nicht voneinander zu trennen. Er projizierte seine seelische
Krise nicht nur auf das agyptische Volk, sondern auch auf Nasser,
wenn er behauptete, daf} dieser an einer tiefen Depression gestorben
sei (I 141)%.

Yisuf Idris und sein Idol Nasser verband nicht nur ihre soziale
Herkunft, sondern auch shnlich traumatische Kindheitserfahrungen,
die sich auf die Entwicklung ihrer Personlichkeit auswirkten. So wei-
sen die Biographien der beiden Minner bis in das frithe Erwachse-
nenalter einige verbliiffende Parallelen auf.

Nasser wuchs wie Yasuf Idris bei Verwandten auf und hatte nie
ein enges Verhaltnis zu seinen Eltern. Seine Kindheit und Jugend
waren gepragt von Gefithlen der Einsamkeit, Zuriickweisung und
Verzweiflung. Stindige Orts- und Schulwechsel und fehlende fami-
lidre Geborgenheit machten ihn zu einem scheuen, verschlossenen
Menschen mit ausgepragten Schuld- und Schamgefithlen®.

Die Sehnsucht nach 6ffentlicher Anerkennung, die Nasser in sei-
ner Jugend als Ausgleich fiir erlittene Demitigungen als Schriftstel-

21 Nasser starb im September 1970 an einem Herzanfall. Seit 1958 litt er an Dia-
betes. Wahrend der sechziger Jahre verschlechterte sich sein Gesundheitszu-
stand zunehmend. Bereits 1969 hatte er einen ersten Herzinfarke erlitten.
Haixkay, The Cairo Documents, S. 5 f. :

22 Vamikiotis, Nasser and his Generation, S. 24 ff. Zu 1dris’ Kindheit siehe oben
S. 10 f.



88 YUSUF IDRTS

ler zu erreichen suchte®, verwandelte sich spiter in ein Streben nach
Macht?*.

Yasuf Idris suchte Anerkennung als Kompensation fir die emo-
tionale Entbehrung seiner Kindheit zunichst als Schauspieler im
Schiilertheater®®, wahrend seiner Studienzeit als politischer Aktivist
und Agitator der medizinischen Fakultit®*® und findet sie schliefllich
als Schriftsteller.

Sowohl Nasser als auch Yisuf Idris waren in ihrer Jugend Mit-
glieder radikaler nationalistischer Organisationen. Das agyptische
Kleinbtirgertum, dem sie beide entstammten, war bis zur Machtiber-
nahme der Freien Offiziere im Jahre 1952 von der politischen Macht
in Agypten weitgehend ausgeschlossen gewesen. Die junge Genera-
tion dieser Schicht, vor allem die Studenten unter ihnen, hatte sich
seit den dreifliger Jahren zunehmend radikalisiert und sich vor allem
anti-westlichen Organisationen wie der islamisch-fundamenta-
listischen Muslimbruderschaft?” sowie der xenophobisch-nationali-
stischen Misr al-Fatat-Gesellschaft?® angeschlossen. Diese Bewegun-
gen, die neben einem vagen Reformismus auf die Wiederherstellung
vergangener dgyptischer Grofle hinzielten und sich dabei auf die isla-
mische oder pharaonische gloriose Vergangenheit Agyptens beriefen,
boten der frustrierten Jugend eine attraktive alternative Weltan-
schauung, die ihr half, ihre politische Ohnmacht und das Gefihl der

Demiitigung durch den Westen zu kompensieren.

23 Nasser war in seiner Jugend nicht nur fasziniert von Journalismus und
Schriftstellerei, sondern hatte auch einige Seiten eines Romans mit dem Titel
Fi sabil al-hurriya geschrieben, angeregt von TauriQ aL-Hakims Roman “udat
ar-rith. VATIKIOTIS, op. cit,, S. 28 f.

** Vamkiorss, op. cit., S. 42.

25 Das Theater iibte auf Yisuf Idris schon in der Schulzeit grofle Faszination

aus. Der Traum von einer Schauspielkarriere zerbrach, als er mangels Talent
aus der Schillertheatergruppe verwiesen wurde. KurRPERSHOEK, op. cit., S. 36 f.

26 Zu Idris’ politischen Aktivititen sieche KURPERSHOEK, op. cit., S. 23.

*’ Die Muslimbruderschaft wurde 1928 von Hasan al-Banni in Ismailiya ge-
griindet.

Misr al-Fatat wurde 1933 von den Juristen Ahmad Husain und Fathi Radwin
gegriindet. Die stark vom europiischen Faschismus beeinflufite Bewegung
setzte sich fiir die Schaffung eines unabhingigen, den Sudan mit einschlie-
fenden dgyptischen Grofireichs ein. Sie trat fiir soziale Gerechtigkeit ein, die
mit Hilfe von Agrarreform, Industrialisierung und Agyptisierung der Wirt-
schaft erreicht werden sollte. VaTixiotis, Nasser, S. 67-97.

28
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Nasser trat bereits als Oberschiller im Jahre 1934 oder 1935 der
Misr al-Fatat-Gesellschaft bei?®. Die Tatsache, daf} er sich in den vier-
ziger Jahren von der Bewegung distanzierte, ist nicht auf eine politi-
sche Umorientierung zuriickzufiihren, sondern darauf, dafl er nicht
daran glaubte, dal Misr al-Fatat in der Lage wire, ihre politischen
Ziele zu verwirklichen. Sie hat sein politisches Denken und Handeln
entscheidend geprigt, wihrend die Linke, mit der er seit 1946 in
Bertihrung kam?®, keinen nachhaltigen Einfluf} auf ihn austibte.

Nach dem Zweiten Weltkrieg hatte sich die. dkonomische und
politische Krise in Agypten zugespitzt. Die Unzufriedenheit mit der
alten politischen Ordnung wuchs. Neben der militanten Rechten, der
Muslimbruderschaft und der Misr al-Fatat, gewannen auch linke
Gruppierungen zunehmend an Bedeutung, deren Ziel es war, das
Ancien régime zu stiirzen und fiir das Land volle Souveranitat zu er-
reichen. Zentrum des militanten politischen Aktivismus waren vor
allem die Universititen. Bis zum Putsch der Freien Offiziere im Juli
1952 kam es immer wieder zu gewalttitigen Studentendemonstratio-
nen.

Der junge Yisuf Idris, wie Nasser ein fanatischer Nationalist und
Gegner der alten politischen Ordnung, hatte 1945 in Kairo sein Me-
dizinstudium aufgenommen und sich mit Begeisterung in revolutio-
nire Aktivititen gestiirzt, die von der Universitat ausgingen. Er be-
teiligte sich an zahlreichen antibritischen und antimonarchistischen
Demonstrationen und wurde einer der Hauptagitatoren der medizi-
nischen Fakultit. 1951 organisierte er Trainingscamps fir Freischar-
ler, die in der Kanalzone gegen die britischen Truppen kimpfen soll-
ten, nachdem er Mitglied der Geheimorganisation al-Lagna at-tan-
fidiya lil-kifah al-musallah (Exekutivkomitee fiir den bewaffneten
Kampf) geworden war. Die Organisation, deren erklirtes Ziel es war,
das Vaterland ,,mit Gewehr und Blut” zu befreien, war nach Yasuf
Idris’ Aussage in unspezifischer Weise mit dem General ‘Aziz al-
Misti verbunden®. Dies legt die Vermutung nahe, dafl die Organisa-
tion Misr al-Fatat ideologisch nahegestanden hat, da ‘Aziz al-Misti ei-

29 VATIKIOTIS, Op. cit., S. 32.

30 1946 freundete sich Nasser mit Hilid Muhyiddin an, der dem linken Fligel
der Freien Offiziere angehdrte. Vatikiorss, op. cit, S. 41.

3! KURPERSHOEK, Op. cit,, S. 23 £.
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ner von deren begeistertsten Anhingern und sogar ihr Ehrenvorsit-
zender war 32,

Dafl Yisuf Idris’ politisches Engagement cher emotional be-
stimmt war und weniger der Verwirklichung konkreter politischer
Ziele diente, 1aflt sich aus den beiden stark autobiographischen Ro-
manen Qissat hubb und al-Baid® herauslesen.

In Qissat hubb hat Yasuf Idris seine Erfahrungen als politischer
Aktivist nur wenig modifiziert verarbeitet: al-Lagna at-tanfidiya lil-ki-
fah al-musallah wird zu al-lagna al-Gmma lil-kifah al-musallah (GF 50),
der Protagonist Hamza ist wie der junge Yisuf Idris dafir zustindig,
Trainingslager fiir Guerillas zu organisieren und Waffen zu kaufen.
Hamza kompensiert seine Ohnmachtsgefiihle und seinen verwunde-
ten Nationalstolz durch Teilnahme an Massendemonstrationen und
militante revolutiondre Rhetorik, ohne dafl konkrete Taten folgen.
Uber die politischen Aktivititen sowie die Zielsetzungen des Komi-
tees wird so gut wie nichts mitgeteilt. Seine Mitglieder, die kaum in
Erscheinung treten, wirken, wie auch der Protagonist, eher wie pu-
bertire Abenteurer. Die Gemiitslage des Helden schwankt stindig
zwischen euphorischer Aufbruchstimmung und diffusen Angsten vor
einer ungewissen Zukunft. Ahnlich wie Hamza versucht auch Yahya
in al-Baid@ — eine instabile Persdnlichkeit mit manisch-depressiven
Ziigen — sein angeschlagenes Selbstwertgefiihl als heroischer Unter-
grundkimpfer zu rekonstruieren. Durch die Aufnahme in eine klei-
ne, marxistisch orientierte Partei fiihlt er sich auserwahlt und gebor-
gen. Die Parteimitgliedschaft verhilft ihm zu einem tbersteigerten
Gefithl der Wichtigkeit der eigenen Person, vom bedeutungslosen
Niemand wird er zum Retter des Vaterlandes:

»lch war bereit, alles zu tun, um unser Land zu retten, ich begriff,
dafl es sich allein mittels dieser kleinen Welt®, dieser an Anzahl ge-
ringen, aber bedeutenden Gruppe von Leuten retten liefl ” (B 183).

Stark emotionell war auch Nassers Verhaltnis zur Politik geprigt.
Vatikiotis schreibt, dafl Nasser dazu neigte, nationale und personliche

32 Vatmikioris, Nasser, S. 75. ‘Aziz al-Misti wurde 1940 seines Postens als Stabs-
chef der agyptischen Streitkrifte enthoben und 1941 angeklagt, mit den Ach-
senmachten kollaboriert zu haben.

33 - 5 .
Gemeint ist die Partei.
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Demiitigung miteinander zu verschmelzen und dafl er seine person-
liche Krise, die aus den traumatischen Erlebnissen seiner Kindheit
resultierte, auf die nationale und internationale Ebene projiziert ha-
be. Sein Geschichtsinteresse sei kompensatorisch und manifestiere
sich in einer Faszination fiir miéchtige historische Gestalten und
grandiose Projekte, seinen Kampf gegen den Imperialismus habe er
als personlichen Rachefeldzug gefithre 3.

Personliche und politische Themen sind in Yasuf Idris’ literari-
schem Werk stets miteinander verflochten. Besonders evident ist die-
ses Phanomen in dem Roman al-Baida. Im Zentrum steht die uner-
widerte Liebe des Protagonisten Yahya zu der Griechin Sant, die
schon rein quantitativ den breitesten Raum einnimmt. Von daher er-
scheint es merkwiirdig, wenn Yasuf Idris im Vorwort seinen Roman
zu ,einem lebendigen Dokument einer wichtigen Epoche in der Ge-
schichte unseres Landes” (B 5) erklirt. Im Gegensatz zu dem Roman
Qissat hubb®, in dem der Autor ebenfalls eine Liebesgeschichte mit
dem Thema des nationalen Befreiungskampfes verbunden hat, fehlen
hier eindeutige zeitgeschichtliche Beziige. Die Frage, ob der Roman
noch in der Monarchie oder bereits nach dem Militarputsch spielt,
1af8¢ sich nicht eindeutig beantworten®. Weitere Verwirrung stiftete
Yisuf Idris mit seiner Behauptung, den 1970 erschienenen Roman
bereits im Jahre 1955 geschrieben zu haben *7 .

34 Vatikiortis, Nasser, S. 287 f.

35 Qissat ubb spielt am Vorabend der igyptischen Revolution, in den ersten
Monaten des Jahres 1952. Im 3. Kapitel ist von dem Brand von Kairo die Re-
de (26.1.1952). Siche dazu Varikioris, Modern History of Egypt, S. 372 f.

Es gibt in dem Roman einige Indizien, die die Vermutung nahelegen, daf} der
Roman nach der Revolution spielt. Geht man davon aus, dafl Autor und Pro-
tagonist weitgehend identisch sind, konnte der Roman 1954 spielen. Yasuf
Idris wurde 1954 aus politischen Griinden verhaftet, seine Projektionsfigur
Yahyi wird am Ende des Romans festgenommen. Ferner ist eine der Figuren
des Romans ein korrupter Gewerkschaftsfithrer, der zum Sekretir einer Or-
ganisation namens Harakat at-tahrir ernannt wird, moglicherweise eine An-
spielung auf die 1953 vom Militirregime ins Leben gerufene Massenorganisa-
tion Ittihad at-tahrir.

36

37 Der Roman erschien erstmalig in Beirut im Jahre 1970. Bereits 1960 hatte der

Autor davon Ausziige in al-Gumbhiriya veroffendicht. Idris’ Behauptung, er
habe den Roman bereits 1955 verfaflt, ist aus mehreren Grinden unglaub-
wiirdig. Sowohl stilistisch als auch inhaltlich 1afit sich der Roman am ehesten
in die Schaffensperiode der mittleren sechziger Jahre einordnen. Siehe dazu
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Yahya, der tiber die Beweggriinde seines politischen Handelns re-
flektiert, ist sich bewuflt, dafl sein Engagement iiberwiegend emotio-
nal bestimmt ist:

,Das Volk, die Sache (al-qadiya), die Prinzipien, die Ideale und Dut-
zende von Parolen, die wir haufig und mit Begeisterung verwandten,
fihrte ich auf, um die Frage zu beantworten. Doch all dies vermoch-
te nicht mein heifles Verlangen zu stillen, immer hatte ich das Ge-
fiihl,‘daﬁ es unzureichende Antworten waren, die niemals den Be-
weggrund zum Ausdruck brachten, weshalb ich mich bereitwillig
aufopferte. Immer fithlte ich etwas tief in meinem Inneren, dessen
Wesen ich nicht zu begreifen vermochte. An die Prinzipien glaubte
ich mit dem Verstand (4ql), den Patriotismus (al-wataniya) hatte ich
erlernt, doch der Beweggrund, der mich veranlafite, mich fiir andere
aufzuopfern, war beinahe instinktiv (garizi) wie der Selbsterhaltungs-
trieb” (B 171).

Yahyas politisches Engagement ist kompensatorisch, soll ihn fir
ein inneres Defizit entschadigen. Worum es sich bei dem Gegenstand
seines ,heiflen Verlangens” handelt, wird in der folgenden Passage

deutlich:

»Ich weif} nicht, seit wann ich das Volk siichtg liebte, und weshalb
ich nach ihm siichtig geworden war. Das Land, aus dem ich stammte,
empfand ich als eine grofle, unsterbliche Mutter, unzerstorbar und
unendlich. Meine Liebe zu ihr war nicht rational, wie unsere Liebe
fir den Mann, den Vater, sondern eine grenzenlose Liebe, wie die
Liebe zur Frau, der Mutter” (B 182).

Somin, Lugat al-qissa, S. 60. Trafen die Angaben des Autors zu, so wire al-
Baid® fast gleichzeitig mit Qissat hubb (1956) entstanden. Dies ist auflerst un-
wahrscheinlich, da beide Romane einen sehr ahnlichen Stoff unter einem
vollig anderen Blickwinkel behandeln. Wihrend in Qissat fiubb ein optimisti-
scher Ton vorherrscht, der das Frithwerk des Autors kennzeichnet, ist al-
Baid@ von der fiir die spitere Schaffensphase charakteristischen pessimisti-
schen Grundstimmung geprigt. Wenn es auch unmdglich ist, das genaue Da-
tum der Fertigstellung zu ermitteln, kdnnen wir davon ausgehen, dafl der
Schlufl des Romans, allerdings ohne den Epilog, bereits 1964 feststand. In die-
sem Jahr hatte Yisuf Idris nimlich einen als Roman (riwdya) bezeichneten
Text unter dem Titel al-Mustahilan in der Zeitschrift al-Katib veroffentlicht.
Al-Mustahilan entspricht, von einigen eher geringfiigigen Varianten abgese-
hen, den beiden letzten Kapiteln von al-Baid@ (al-Katib, Mai 1964, S. 74-87).
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Fir Yahya, der in der emotionalen Kilte seiner Mutter die Ursa-
che fir sein mangelndes Selbstvertrauen sieht, wird Volk und Vater-
land zur Ersatzmutter. Da er auch Santi unbewuflt mit der Mutter
identifiziert®®, sind sowohl sein Werben um Santi als auch sein Be-
mithen, das Vaterland zu retten, auf ein und dasselbe Ziel gerichtet
und somit austauschbar.

Bereits in Qissat hubb hatte Yasuf Idris Geliebte und Vaterland
gleichgesetzt, wenn er den Protagonisten Hamza zu Fauziya sagen

lafie: :

,Es ist keine gewdhnliche Liebe, die ich fiir dich empfinde. Ich liebe
Agypten in dir, den Nil, der in deinem Blut flieflt, das Weil} der
Baumwolle in deinem Gesicht und unsere siifle Sonne, die wie Honig
in deinen Augen fliefit” (GF 132).

Yasuf Idris hoffte, in der Vereinigung mit der Mutter-Geliebten
die innere Zerrissenheit zu iberwinden und zu einer ganzheitlichen
Selbsterfahrung zuriickzufinden, die in seiner Vorstellung der Ur-
symbiose mit der Mutter gleichkam. In Ubertragung dieses Wun-
sches auf die gesellschaftliche Ebene sehnte er sich nach einer harmo-
nischen, paradiesischen Gesellschaft, in der die Interessen des Kollek-
tivs mit den Bedirfnissen des Individuums vollkommen tberein-
stimmen.

So wie er unfahig ist, in einer realen Geliebten die ideale Mutter-
gestalt zu finden, so fliichtet er sich bei der Vorstellung von Agypten
als starker, schiitzender Mutter in eine Utopie. Er erlebt die Gesell-
schaft als fragmentiert, das Vaterland als schwach, von inneren Fein-
den bedroht und von einem 4ufleren Feind, dem Kolonialismus, ge-
demitigt. Als Revolutiondr und Freiheitskimpfer hofft er, die Stirke
und Ehre des Vaterlandes wiederherzustellen. Da sich Yasuf Idris’
Vorstellung von einer paradiesischen zukinftigen Gesellschaft im Be-
reich vager, irrationaler Hoffnungen und regressiver Wiinsche be-
wegt®, nimmt sie nie Gestalt einer konkreten Zukunftsvision an. Der
angestrebte Zustand liegt nicht im Bereich des konkret Realisierba-
ren. So scheitert der Vaterlandsretter Yahya an der gesellschaftlichen
Realitat.

38 Sjehe oben, S.21.

39 Auf regressive Tendenzen bei Idris’ Zukunftsvorstellungen weist auch Halasa
hin. Havasi, »al-Gadid fi lugat al-dy iy”, Dirdsat ‘arabiya, August 1966,
S. 80 ff,
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Yasuf Idris, der sich als Student und junger Arzt politisch enga-
gierte, zog sich Mitte der fiinfziger Jahre aus der aktiven Politik zu-
riick, um sich ganz seiner schriftstellerischen Tatigkeit zu widmen*.
All seine Hoffnungen auf die Verwirklichung seiner Utopie setzte er
in Nasser, den charismatischen Fihrer, die machtige Vatergestalt mit
tibermenschlichen Fihigkeiten.

Vatikiotis schreibt, Nassers Charisma habe weniger auf den kon-
kreten Leistungen beruht, die er und sein Regime erbrachten, als
vielmehr auf den irrationalen Hoffnungen, die er bei seinen Anhin-
gern weckte:

»It seems that in following him they hoped for deliverance from all
kinds of anxieties fears and disabilities. They concurred in his ascrip-
tion of their ills to specific individuals and groups within their coun-
try and to certain powers outside it. Nasser adumbrated for them a
set of abstract principles, vague hopes and aspirations which were dif-
ficult to realise or put into practice. But the people readily adopted
them as a new myth of their impending liberation ”#.

Yasuf Idris gehdrte sicherlich zu denjenigen von Nassers Zeitge-
nossen, die in besonderem Mafle dazu pradestiniert waren, Nassers
Charisma zu erliegen, da er nicht nur aufgrund seiner Kindheitser-
fahrungen, seines sozialen und politischen Hintergrundes viel mit
seinem Idol gemeinsam hatte, sondern in der Folge davon in dhnli-
cher Weise mit seinen psychischen Konfhkten umging und auf die
auflere Realitat reag1erte

Beide waren in ihrer Jugend von radikal-nationalistischen politi-
schen Bewegungen geprigt worden, deren primitiv-vereinfachende
Ideologien eine Losung fiir ihre Identitatskrise zu bieten schienen, an
der sie aufgrund ihrer Kindheitstraumata und des radikalen sozialen
und kulturellen Wandels litten. Die grandiose Vision eines machti-
gen, modernen Nationalstaates Agypten einerseits und die Beschwd-
rung des michtigen Feindbildes des Imperialismus andererseits er-
moglichte eindeutige Identifikationsmuster und einen Ausweg aus
der kulturellen Ambivalenz.

Yisuf Idris hat nicht immer mit der Politik Nassers tibereinge-
stimmt. Als er Nasser im Jahre 1954 vorwarf, bei den Verhandlungen

40 KURPERSHOEK, 0. cit., S. 29.
41 Vatixiotis, Nasser, S. 368 f.
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mit den Briten iber den Abzug ihrer Truppen aus der Kanalzone ei-
ne zu nachgiebige Haltung eingenommen zu haben, wurde er ver-
haftet und verbrachte ein Jahr im Gefingnis*2. Auch 1957 kam es zu
Meinungsverschiedenheiten, infolge derer Yasuf Idris seinen Posten
als Gesundheitsinspektor sowie seine Stelle bei al-Ahram, die er erst
am Tage zuvor angetreten hatte, verlor*’. Dennoch fithrten diese Er-
fahrungen nicht etwa dazu, dafl er sich von Nasser und seinem Regi-
me distanziert hitte, vielmehr wurde er einer ihrer begeistertsten Be-
firworter.

Von 1960 bis 1969 schrieb Yiasuf Idris regelmafig Beitrige fiir
die Tageszeitungen al—Cumhﬁrz’ya“"', die 1953 als Sprachrohr der Re-
gierung etabliert worden war. Kupershoek, der die Artikel, die Yasuf
Idris fiir al-Gumhiiriyd schrieb, analysierte, charakterisiert dessen Ver-
héltnis zu Nasser folgendermafien:

»After his appointment to al-Gumbhiriyya Idris made no bones about
joining the general chorus of praise. No terms were to sublime to ex-
tol the love which bound the nation and its leader together in a my-
stical union "%,

Kritik an bestimmten Fehlentwicklungen, etwa dem Mangel an
demokratischer Freiheit sowie an Nassers Fihrungsstil, lief Yasuf
Idris erst nach der Niederlage verlauten, als sein Glaube an die All-
macht und Unfehlbarkeit seines Idols ins Wanken geriet.

Wenn auch Yasuf Idris’ Begeisterung fiir Nasser nicht véllig frei
gewesen sein mag von Opportunismus, da die Zensur zwar in einem
gewissen Rahmen Kritik am System, nicht aber an der Person des
Prisidenten zulief}, so war sie doch sicherlich echt. Spitestens 1962,

42 Nach Hamra3 wurde Yisuf Idris bereits im September 1955 wieder freigelas-
sen, wahrend Yasuf Idris wiederholt behauptete, er habe zwei Jahre im Ge-
fingnis verbracht. Es ist anzunehmen, dafl Hamrass Aussage zutreffend ist, da
er nicht nur deraillierte Angaben zu den Umstinden von Idris’ Freilassung
macht, sondern dieser auch bereits seit Februar 1956 wieder Kurzgeschichten
in verschiedenen Zeitungen und Zeitschriften verdffentlichte. Hamras, Qissat
taura, Band 11, S. 22 f. Zu Idris’ Angaben hinsichtlich seiner Haftzeit siehe
~Ansaf rigal”, al-Qabas, 19.5.1976 und an-Nu‘ami, ,, Yasuf 1dris”, al-Karmil 13,
1984,8.195.

43 KURPERSHOEK, op. cit,, S. 31.

44 1bid,, S. 56.

45 Ibid., S. 62.
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als Nasser den Sozialismus einfiihrte, lie er alle Vorbehalte fallen,
die er bis dahin noch gehabt haben mochte .

Yisuf Idris hat sich immer als Sozialist betrachtet, da der Sozia-
lismus offenbar seinen Vorstellungen von einer harmonischen, egali-
taren Gesellschaft am ehesten entsprach. Sein Sozialismuskonzept ist vage
und von marxistischer Theorie kaum beeinflufit, was auch in der
Kurzgeschichte Gumhiiriyat Farhat (1954) deutlich wird. Dore lift
Yisuf Idris den Wachtmeister Farhit seine Vision von einem zu-
kiinftigen sozialistischen Paradies entwerfen.

Die Revolution findet von oben und ohne jegliches Blutvergie-
Ben statt: einem armen Mann aus dem Volke, zu plétzlichem Reich-
tum gekommen, gelingt es, durch geschickte Investitionen seinen
Reichtum zu vermehren, bis er schliefllich samtliche Produktions-
mittel Agyptens kontrolliert. Obwohl zum Grofikapitalisten gewor-
den, vergifit er nicht seine drmliche Herkunft und stellt vollig unei-
genniitzig seinen Reichtum und seine unternehmerischen Fihigkei-
ten in den Dienst des Volkes. Er modernisiert Industrie und Land-
wirtschaft, so dafl die hirtesten kérperlichen Arbeiten nun von Ma-
schinen ibernommen werden. Arbeiter und Bauern fithren nun ein
menschenwiirdiges Dasein. Dank fortschrittlicher Techniken ist die
Arbeitszeit verkirzt, das Volk kann die zusatzliche Freizeit nutzen,
um sich weiterzubilden und kulturellen Aktivititen wie Kino- und
Theaterbesuchen nachzugehen. Zu guter Letzt tritt der groflkapitali-
stische Wohltiter, seines Reichtums plétzlich iberdriissig, seinen ge-
samten Besitz an das Volk ab. An diesem Punkt endet Farhats Utopie.
Yasuf Idris 1dflc die Frage offen, in welcher Weise sich die dgyptische
Gesellschaft weiterentwickelt, nachdem die Produktionsmittel in den
Besitz des Volkes tibergegangen sind.

Bemerkenswert an (%umhﬁrz'yat Farhat ist besonders, dafl die uto-
pische Gesellschaft von einem einzigen Mann verwirklicht wird. Of-
fenbar glaubte Yasuf Idris, dafl die radikalen politischen und gesell-
schaftlichen Verianderungen, die er sich erhoffte, nur mit Hilfe einer
starken Fithrerpersonlichkeit verwirklicht werden kénnten.

Als er im Jahre 1954 in Gumhiiriyat Farhat seine Vision von einer
harmonischen, klassenlosen Gesellschaft entwarf, war die Militarre-
gierung noch weit vom Sozialismus entfernt. Noch im Jahre der

46 KURPERSHOEK; S. 64 f.
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Machtiibernahme ging sie mit Waffengew:ilt gegen streikende Arbei-
ter einer Textilfabrik vor, zwei der Arbeiter wurden spater hlnge—
richtet*’.

Nasser, der jede Form von Opposition fiirchtete, ging nicht nur
gegen die rechte Muslimbruderschaft vor, sondern verfolgte in den
ersten Jahren seiner Regierung eine stramm antikommunistische Li-
nie. Sowohl 1953 als auch 1959 fanden Massenverhaftungen von
Kommunisten und Linken statt, die oft fiir Jahre in Gefingnissen
und Internierungslagern festgehalten wurden®.

Von der seit der Machtiibernahme verfolgten Verstaatlichungs-
politik profitierte iiberwiegend eine neue Elite von Biirokraten,
Technokraten und ins Zivilleben zuriickgekehrter Militars, die meist
aus dem Kleinbiirgertum stammten und die traditionelle Fithrungs-
schicht, die sich aus Groflgrundbesitzern und stadtischer Grofi-
bourgeoisie konstituierte, allmahlich ersetzte. Diese neue Elite nahm
Spitzenpositionen in dem rasch expandierenden offentlichen Sektor
ein, wahrend sich die wirtschaftliche Lage der drmsten Bevolkerungs-
schichten nicht wesentlich verbesserte +°

Die Verhaltnisse anderten sich auch nicht wesentlich, als Nasser
1962 per Erlafl den Sozialismus einfithrte. Die zuvor ausgearbeitete
Nationale Charta legte die Basis fiir die Neuordnung der dgyptischen
Gesellschaft auf der Grundlage von Sozialismus, arabischem Nationa-
lismus und Islam®. Die zur Durchsetzung dieser Ziele ins Leben ge-
rufene Arabische Sozialistische Union, einer von oben gelenkten
Massenorganisation, diente lediglich als Instrument, die Offent-
lichkeit zur Unterstiitzung von Nassers Politik zu mobilisieren. Wei-
tere Verstaatlichungen fihrten zu Dirigismus und Staatskapitalis-
mus, wihrend eine der Grundforderungen des Sozialismus, die Kon-
trolle der Produktionsmittel durch das Volk, wie es auch von Yasuf
Idris in Gumhiiripat Farhat gefordert wird, unerfillt blieb. Die Py-
ramidenstruktur der Arabischen Sozialistischen Union verhinderte

47 Siehe Vatikiortis, Nasser, S. 134.
8 Ein grofler Teil der Linken blieb bis 1964 interniert und wurde erst anlaflich
des Chruschtschow-Besuchs wieder freigelassen. Sukri, Egypt: Portrait of a Pre-
sident, S. 399 f.

49 VatikioTis, Nasser, S. 220-223.

%0 Vamikiotis, Modern History of Egypt, S. 402 f.
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zudem eine Beteiligung breiterer Bevolkerungsschichten an politi-
schen Entscheidungsprozessen.

Die Nationale Charta von 1962 versprach dem agyptischen Volk
kein genau definiertes Gkonomisches, soziales und politisches System,
sondern einen vagen, nicht niher umrissenen Sozialismus. Nasser,
der sich immer als Pragmatiker verstand, glaubte nicht an Ideologien
und politische Theorien®'. So lieferte er niemals eine positive Defini-
tion dessen, was er unter arabischem Sozialismus verstand, sondern
lediglich eine negative, nimlich den Kampf gegen Kapitalismus, Im-
perialismus, Reaktion und Zionismus.

Es war gerade die Unbestimmctheit von Nassers arabischem Sozia-
lismus, die ihn so attraktiv fiir Yasuf Idris machte. Jede Form
von.programmatischer Klarheit oder niichtern-sachlicher Ausein-
andersetzung mit den Zukunftsperspektiven seines Landes betrach-
tete er lediglich als Hindernisse, die seiner grandiosen Vision einer
paradiesischen Zukunft im Wege standen. Seiner Ansicht nach sind es
gerade die Theorien, die dem Sozialismus den grofiten Schaden zu-
fugten *2.

Yisuf Idris war in den frithen fiinfziger Jahren mit kommunisti-
schen Gruppen in Kontakt gekommen. Seit 1952 schrieb er zuweilen
Beitrage fur linke Zeitschriften und wurde spiter Mitglied des Auto-
renbiiros (Maktab al-kuttab) von Haditii (al-Haraka ad-dimugqratiya li-
tahrir al-watan)®®, damals der einflulreichsten kommunistischen Or-
ganisation in Agypten. Trotz seiner Mitgliedschaft im Autorenbiiro
gehorte er nie zum harten Kern von Haditi**. Nach seiner Entlassung
aus der Haft brach er die Verbindung zum Maktab al-kuttab ab®.

Yisuf Idris ist vom Marxismus nicht nachhaltig beeinfluflt wor-
den. Wie Nasser lehnt er ihn als eine importierte westliche Weltan-
schauung ab, die sich weder auf die dgyptischen Verhiltnisse tibertra-
gen lasse noch dem agyptischen Volkscharakter entspriche:

»Mir war alles zuwider, was mit europdischen Methoden zu tun hat-
te ... Ich empfand so instinktiv und spontan ... Selbst was den euro-

VartikioTis, Nasser, S. 335.

52 MANSUR, ,al-lIzdiwag at-taqafi”, as-Safir, 24.5.1981, S. 12.
Demokratische Bewegung fiir die Befreiung des Vaterlands.
KurPERSHOEK, op. cit., S. 27.

55 Ibid,, S. 29.
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paischen Sozialismus mit seiner Ordnung und seiner Revolution be-
traf, fuhlte ich immer, daf} er mir fremd war in dem Mafle, wie mir
die Theorie nahestand ... Ich fiihlte immer, dafl es sich um eine west-
liche Art der Revolution handelte und daf8 wir eigener Methoden be-
durften, die wir selbst hervorzubringen hitten ”(B 182).

Yisuf Idris begnugte sich nicht nur damit, in a/-Baida einer Pro-
Jeknonsﬁgur Yahya seine Ansichten in den Mund zu legen. Zusatz-
lich teilt er dem Leser in einer Fufinote mit, dafl er die Ideen seines
Helden bereits niedergeschrieben hitte, bevor sie allgemein verbrei-
tet wurden (B 182). Er stilisiert sich hier quasi zum Propheten des
arabischen Sozialismus.

Yasuf Idris hatte, wie auch Nasser, kein klares Konzept vom ara-
bischen Sozialismus. Yahya gesteht ein, ihn nicht zu kennen, versi-
chert aber zugleich, ihn sofort erkennen zu konnen, falls er entdeckt
wirde (B 182). Offenbar handelt es sich dabei in Yasuf Idris’ Vor-
stellung um eine Art Wunderwaffe, mit deren Entdeckung sich
simtliche Daseinsprobleme 16sen liefRen.

Der wahre Sozialismus kann nach seiner Meinung nur verwirk-
licht werden, wenn man allen theoretischen Ballast iiber Bord wirft.
1964 empfahl Yasuf Idris der dgyptischen Linken, ihr ,linkes Selbst”
(ad-dat al—yasarzya) zu vergessen. Statt zu norgeln und zu theoretisie-
ren, sollte sie sich in.den Dienst Nassers sozialistischer Revolution
stellen®®.

Als ihm nach der Auffithrung seines Theaterstiicks al-Farafir, in
dem er die Unfihigkeit aller politischen Systeme, eine egalitire Ge-
sellschaft zu verwirklichen, vorfithrt, antisozialistische Tendenzen
vorgeworfen wurden, reagierte er empdrt. Wer al-Fardfir als antiso-
zialistisch bezeichne, miisse auch die Nationale Charta ablehnen, da
diese wie sein Stiick keine fertigen Losungen anbiete, sondern nach
einem Dritten Weg suche. Die Bedeutung des Sozialismus befinde
sich, wie die Gesellschaft auch, in einem stindigen Wandlungspro-
zef}. Wer versuche, den Sozialismus zu definieren, schliefle das Tor
des igtihad®” und zerstdre den Sozialismus. Yasuf Idris sah sich und

56 Yosur Ipris, ,113’]-yasir at-tayyib”, al-Gumhiiriya, 4. Juni 1964, S. 16. Wieder-
verdffentlicht in Sahid ‘asrihi, S. 43-49.

Igtihad: eigentlich Entscheidung einer Rechtsfrage auf Grund der Interpreta-
tion der Quellen.

57
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sein Stiick in voller Ubereinstimmung mit der offiziellen Linie, da er
richtig erkannte, dafl der Sozialismusbegriff des Regimes ebenso
dehnbar war wie sein eigener. Selbst 1981 bekannte sich Yasuf Idris
noch zum Sozialismus, ohne seine Vorstellung davon zu prizisieren.
Vielmehr zog er sich auf eine vollig irrationale Position zurtck, da er
behauptete, es handele sich um eine Erbanlage, die rein gar nichts
mit sozialistischen Theorien zu tun habe. Folglich kénne detjenige,
der nicht von Natur aus Sozialist sei, keine sozialistische Gesinnung
erwerben 8. A

Wie Nasser lehnte Yasuf Idris den Marxismus nicht nur als im-
portierte westliche Ideologie ab, sondern verwarf auch das marxisti-
sche Konzept des Klassenkampfes. Beide hatten die Vision einer star-
ken, geeinten Nation und glaubten an einen nationalen Konsensus
jenseits aller Partikularinteressen. Innere Auseinandersetzungen
konnten diesen Konsensus nur zerstoren. Dazu Maxime Rodinson:

»Forced to admit a necessary internal struggle Nasser has seen it only
as an unpleasent inevitability that unleashes bad instincts. The good
is national cohesion the-evil, division. This ist exactly the opposite of
the Marxist conception. For the Marxists, it is the internal struggle
that is healthy, that brings out the noblest qualities ”**.

Yisuf Idris sicht im Klassenkampf die Wurzel allen Ubels. Fiir
ihn konnte nur eine geeinte Nation ihre politischen, sozialen und
okonomischen Probleme bewiltigen und sich von Fremdeinflissen
befreien. Seine nationalistische Geschichtsauffassung veranlafite ihn
nicht nur, die bestehenden sozialen und kulturellen Gegensatze her-
unterzuspielen, sondern zugleich auch auslindischen Michten die
Hauptschuld fir den mangelnden nationalen Konsensus zuzuweisen.
So ist es seiner Ansicht nach der britische Imperialismus, der den
Klassenkampf anstachelte, um die agyptlsche Nation zu entzweien
und Agypten in einem Zustand der Schwiche und Abhingigkeit zu
halten 0,

Auch fiir Nasser waren Einheit und Unabhingigkeit der Nation
das oberste Gebot. Um soziale Spannungen und Konflikte abzubau-

58 MANSUR, ,al-Izdiwag at-taqifi”, as-Safir, 24. Mai 1981, S. 12.

%% Ropinson: ,The Political System”, in Varikiors, Egypt since the Revolution,
S. 88.

6 Yosur Ipris, , Tala ila kalima sawa”, al-Ahram, 24. Juni 1977, S. 13.
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en, die die Einheit gefihrden und folglich den auslindischen Einfluf§
verstarken konnten, und um den sozialen Frieden zu sichern, fuhrte
er eine Reihe von Reformen durch. Im Rahmen seiner nationalisti-
schen Vision war die Demokratisierung ein zweitrangiges politisches
Ziel. : '

Um seine Machtposition zu konsolidieren und den inneren Aus-
einandersetzungen ein Ende zu machen, hatte er Ende 1954 die poli-
tischen Parteien verboten, die liberalen oppositionellen Zeitungen
geschlossen, Berufsverbande, Gewerkschaften und Studentenorgani-
sationen unterdriicket®!. Die Massenorganisationen, die er in der Folg-
ezeit schuf, dienten nicht der Wiederherstellung demokratischer
Rechte, sondern hatten lediglich die Funktion, die Bevolkerung zur
Unterstiitzung seiner Politik zu mobilisieren und seine Kontrolle
tiber den Staat zu festigen.

Yasuf Idris hat nach der Niederlage im Jahre 1967, verstirkt aber
erst nach Nassers Tod dessen autokratischen Fithrungsstil kritisiert
und ihm vorgeworfen, eine Demokratisierung der dgyptischen Ge-
sellschaft verhindert zu haben. Fir ihn liegt der Fehler Nassers nicht
darin, daf} er die politischen Parteien verbot, sondern allein in seinem
mangelnden Vertrauen in die dgyptischen Massen 2.

Wenn Yasuf Idris von Demokratie spricht, so hat er dabei keine
Demokratie nach westlichem Muster im Sinne. Ein pluralistisches
System lehnt er fiir Agypten ab, da es nach seiner Auffassung der na-
tionalen Einheit abtriglich ist, in deren Herstellung er das vorrangige
Ziel sieht: ,Wir befinden uns nicht in einer Phase, die die Parteien-
bildung zulaflt, sondern in einer Phase, in der vor allen anderen Din-
gen die Einheit erforderlich ist ”®*.Da er im nationalen Konsensus
das Allheilmittel fiir alle Probleme Agyptens zu erkennen glaubt,
plidiert er fiir die Schaffung einer Einheitspartei, in der simtliche
Klassen und Gruppierungen vertreten sind®*. Yasuf Idris setzt ein ge-
meinsames tibergeordnetes nationales Interesse voraus, dessen Inhalt
er jedoch nicht definiert, ungeachtet der Tatsache, daf} gegensitzli-
che okonomische Interessen und unterschiedliche kulturelle Orien-
tierungen der gesellschaftlichen Gruppen letztlich auch divergieren-

61 Varikiotis, Nasser, S. 145,

62 Ysur Ipris, ,, Ta4li ila kalima saw?”, al-Ahram, 24. Juni 1977, S. 13.
63 Ibid., loc. cit.

64 Tbid., loc. cit.
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de Auffassungen hinsichtlich des politischen und wirtschaftlichen
Systems zur Folge haben.

Letztlich betrachet Yasuf Idris wie Nasser die Demokratisierung
als ein sekundares Ziel, da er wie dieser der nationalen Einheit den
Vorrang gibt. Wihrend Nasser die Einheit mitunter mit repressiven
Methoden herstellte, indem er oppositionelle Gruppen ausschaltete,
ist fiir Yasuf Idris der nationale Konsensus auch ohne Unterdriik-
kung erreichbar, da er dem Willen des Volkes entspricht. Er ver-
schiebt die Demokratisierung auf eine unbestimmte Zukunft, da er
die inneren sozialen Konflikte als zweitrangig erkldrt und ihre Aus-
tragung in die Phase nach der Herstellung der Einheit verlegt %5
" Bis zur Niederlage im Jahre 1967 war Nasser fiir Yaisuf Idris ein
wunderwirkendes Idol, eine maichtige Vaterfigur, der man sich vor-
behaltlos anvertrauen konnte. Nach 1967 wird sein Verhaltnis zu
Nasser stark ambivalent: einerseits macht er ihn fir die Niederlage
personlich verantwortlich und kritisiert seinen autokratischen Fith-
rungsstil, andererseits kann er sich aber nicht von ihm distanzieren,
da er emotional auf eine starke Fihrer- und Vaterfigur angewiesen
bleibt. So schwankt er zwischen dem Wunsch, sich endgiiltig von
ihm zu distanzieren, und dem Versuch, das Idol wiederherzustellen.

Am radikalsten distanziert sich Yasuf Idris in al-Amaliya al-kub-
r, die er nach eigenen Aussagen als eine Kritik am dgyptischen Pri-
sidenten verstanden wissen will®. Hier wird Nasser, verkdrpert
durch Professor Adham, als selbstsiichtiges Monstrum dargestellt, das
durch seine Unfahigkeit das Vaterland ins Verderben stiirzt. Nasser,
der grofle Magier, entpuppt sich als Scharlatan. Thm wird allein die
Schuld fir die Niederlage zugewiesen, wihrend die Projektionsfigur
des Autors, der junge Arzt ‘Abdarra’af als Idealist dargestellt wird, der
sich Adham zum Vorbild nimmt, denn er glaubt filschlicherweise,
dafl dieser denselben Idealen huldigt wie er selbst.

Wir konnen nicht mit Kurpershoek tbereinstimmen, fiir den al-
‘Amaliya al-kubrd ein Versuch ist, die Ursachen der Niederlage zu
analysieren®’. Yasuf Idris’ ohnehin stark emotionales Verhiltnis zur
Politik, von dem bereits die Rede war, in Verbindung mit der Nie-

85 Ygsur IDRris, , Ta'ald ila kalima sawa *”, Al-Alrdm, 24.]Juni 1977,S. 13.
56 Yosur IDRIs, A/zammz'ya an nata_taqqafy& nas, S. 72.
. KURPERSHOEK, op. cit., S. 153.
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derlage, die er nicht nur als politische, sondern zugleich als personli-
che Katastrophe erlebte, haben seine Fihigkeit, die Ursache des De-
bakels zu analysieren, offensichtlich stark herabgesetzt. So gelangt er
hinsichtlich der Beurteilung Nassers lediglich zu einer moralischen
Wertung, da er die Griinde fiir das Mifllingen der Operation allein
auf dessen Selbstsucht und Eitelkeit zurtickfiihrt. Ebensowenig hat er
den Versuch unternommen, sein eigenes Verhiltnis zu Nasser zu
kliren. Die Frage, warum er, bzw. seine Projektionsfigur ‘Abdarraaf
Nasser-Adham in solch kindlicher Weise idealisierte und ihn mit
gottihnlichen Attributen ausstattete, wird nicht erdrtert. Damit ver-
meidet Yiasuf Idris gleichzeitig, sich die Frage zu stellen, inwieweit er
selbst Mitschuld an der Niederlage trigt, unterstiitzte er doch jahre-
lang vorbehaltlos Nassers Politik.

Obwohl Yasuf Idris in al-Amaliya al-kubrd kein gutes Haar an
Nasser liflt, zeigt er zugleich, dafl er ohne eine Fihrerfigur véllig
orientierungslos ist. Adham ist es, der dem Leben des jungen ‘Abdar-
ra'Gf erst einen Sinn gibt. Als er als Vaterfigur und Vorbild versagt,
gerit dieser in eine existentielle Krise.

Dieselbe Problematik kommt auch in al-Baid@® zum Ausdruck,
wo sich der Protagonist Yahya von dem autokratischen Fihrer al-Ba-
ridi einerseits gegangelt fithlt, andererseits aber das tibermichtige
Verlangen verspiirt, sich ihm vorbehaltlos auszuliefern. Die Figur des
kommunistischen Parteifiihrers al-Bardi dient Yisuf Idris nicht nur
dazu, Kritik an der marxistischen Linken zu auflern, sondern zu-
gleich den Fihrungsanspruch selbsternannter Volksfithrer grundsitz-
lich in Frage zu stellen:

»Jeder erhebt den Anspruch, die Massen in deren Interesse zu fithren,
deren Bediirfnisse er dank seines Scharfsinns erkannt hat, entspre-
chend dessem, was er als deren Kern betrachtet. In allen Staaten und
Landern wetteifern diese Fithrer um die hehren Ziele, zu denen sie
die Massen fithren wollen ... bessere Welten, Gesellschaften ohne
Probleme, vollkommene Demokratie ... eine Welt nach Wunsch ...
alles schoéne und groflartige Ziele ... jeder handelt zum Wohle des
Volkes und im Namen des Volkes, doch keiner kommt darauf, die
Massen zu fragen, was sie eigentlich wollen ... Alle betrachten das
Volk als ein beschrinktes Kind, das seine Interessen nicht kennt und
ernennen sich zu seinem Vormund ” (B 272).

Obwohl hier al-Baradi das Ziel von Yahyas Kritik ist, ist diese
durchaus auch auf Nasser gemiinzt. Al-Baradi ist wie Nasser ein charis-
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matischer, autokratischer Fithrer, der keine Meinung aufler seiner eige-
nen gelten laft. Yahya unterwirft sich zunichst bedingungslos seiner
Autoritit und gibt jegliches selbstindige Denken auf. Als ihm die
Schwichen und Fehler al-Baridis allmahlich bewuft werden, will er
sie gleichzeitig nicht wahrhaben. Er klammert sich verzweifelt an die
Illusion von al-Biradis Unfehlbarkeit, da ihm die vorbehaltlose Aus-
lieferung an eine maichtige Fihrerfigur als der einzige Ausweg aus
seiner Ohnmacht und Perspektivlosigkeit erscheint. Sie ermoglicht
ihm die Ausschaltung des kritischen Denkens, das ihn nur zur Er-
kenntnis der Ausweglosigkeit seiner Situation fihren wiirde:

»Wer wieder beginnt zu denken, kann niemals aufhéren zu denken.
Wie oft hatte ich mir gewiinscht, mit al-Baridi zu diskutieren, damit
er mich von meinem Irrtum iberzeuge und ich wieder der wiirde,
der ich gewesen war. Doch mein Gesprich mit ihm hatte mich in
meiner Uberzeugung bestatigt, recht zu haben und daf} es notwendig
sei, meinen Weg fortzusetzen. Dennoch glaubte ich weiterhin, es
werde sich letztlich herausstellen, dafy ich im Unrecht und er im
Recht sei ” (B 276).

Der weitere Verlauf des Romanes zeigt, dafl Yahya weder einen
eigenen Weg zu finden, noch sich seinem Idol wieder vorbehaltlos
auszuliefern vermag. Unfihig, sein Leben zu bewiltigen, bleibt ihm
nur noch die Flucht in die Krankheit, ein fast psychotischer Rickzug
aus der unertraglichen Realitat.

Abgesehen von al-Amaliya al-kubra hat Yasuf I1dris in der Zeit
von der Niederlage bis zu Nassers Tod immer wieder den Versuch
unternommen, sich trotz aller Enttduschung Nasser als Idol zu be-
wahren.

Im Jahre 1969 verfafite er das systemkritische Theaterstiick al-
Muhattatin (,Die Gestreiften”), dessen Auffithrung von der Zensur
verboten wurde®®. Die Gestreiften sind die Erfinder einer neuen
Ideologie, mit der sie die Menschheit begliicken wollen. Ihr Fihrer
und Chefideologe ist al-Ah, dem es gelingt, zusammen mit seinen
Mitverschworenen die Macht zu ergreifen. Al-Ah wird Vorsitzender
der ,Gesellschaft der wahren Gliickseligkeit” (mwassasat as-saida al-
haqz’qz’ya). Es gelingt ihm, seine Ideologie in der ganzen Welt zu ver-
breiten. Trotz seiner Macht und Popularitit ist er unzufrieden, da er

68 Siehe KURPERSHOEK, Op. cit., S. 34.
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erkennen mufl, dafl seine Revolution der Menschheit nicht das er-
hoffte Gliick gebracht hat. Sein Plidoyer fiir eine radikale ideologi-
sche Neuorientierung erregt das Mififallen seiner ehemaligen Mit-
verschworenen, die mittlerweile zur politischen Elite geworden sind.

Im Gegensatz zu al-Ah sind sie nicht am Glick der Menschheit,
sondern allein an der Erhaltung ihrer Macht interessiert. Als sie er-
kennen, daf} es al-Ah mit seiner Selbstkritik ernst ist, drohen sie so-
gar, ihn zu hqu1d1eren lassen ihn aber doch am Leben, weil sie”ein-
sehen miissen, dafl sie auf ihn als charismatische Fithrerfigur ange-
wiesen sind, die es allein versteht, die Massen zu manipulieren. Als
al-Ah schliefllich vor das Volk tritt, um ihm seine neuen Ideen mit-
zuteilen, stellen ihm seine Widersacher das Mikrophon ab und spie-
len statt dessen eine seiner alten, auf Band aufgezeichneten Reden ab,
die der herrschenden Ideologie entspricht (NMA 403 ).

In al-Muhattatin stellt Yasuf Idris Agypten als einen totalitiren
Polizeistaat dar, in dem das Volk durch demagogische Propaganda
und einen allgegenwirtigen Sicherheitsapparat kontrolliert wird.
Wenn er Nasser, verkorpert durch al-Ah, auch nicht von seiner Kri-
tik ausnimmt — er wirft ihm Machtstreben und die Tendenz, sich
mit Opportunisten zu umgeben, vor — so stellt er thn doch als posi-
tive Fuhrerfigur dar, die, wenn sie auch Fehler begeht, letztlich das
Beste fiir das Volk will. Die Hauptschuld an den Fehlentwicklungen
seit der Revolution weist Yasuf Idris der machtgierigen neuen Elite
zu, als deren Opfer er Nasser darstellt.

Nasser verkorperte fiir Yasuf Idris selbst nach der Niederlage die
einzige Hoffnung auf eine bessere Zukunft. Mit seinem Tod verlor er
den Glauben an die Veranderbarkeit der Realitit. Da er immer die
soziale Funktion des Schriftstellers betonte und glaubte, mit seinem
Werk nicht nur den Menschen, sondern auch das Zeitalter, in dem
dieser lebt, verandern zu konnen®®, mufite ihm sein Schriftstellerda-
sein nach dem Verlust der Utopie als sinnlos erscheinen.

Yasuf Idris hat die in Yamit az-zammar gemachte Ankiindigung,
mit dem Schreiben véllig aufzuhdren, nicht verwirklicht. Die Ge-
schichte endet mit der Erkenntnis, dafl er sich dem inneren Drang,
der ihn zum Schreiben zwingt, nicht entziehen kann.

° al-Baht ‘an as-Sadat, S. 123.
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4, 2. Das AGYPTISCHE DOREF

In den fiinfziger Jahren setzte sich Yasuf Idris vor allem mit den
Lebensbedingungen des einfachen agyptischen Volkes auseinander.
Wihrend seine frithesten Kurzgeschichten hauptsichlich im dorfli-
chen Milieu spielen, verlagert sich der Schauplatz des Geschehens in
der Mitte der finfziger Jahre allmihlich in die Grofistadt. Erst 1958/
1959 setzt er sich in dem Roman al-Haram und in den in Haditat Saraf
(»Eine Ehrensache”) zusammengefafiten Kurzgeschichten wieder ver-
staitkt mit dem lindlichen Milieu auseinander. Allerdings gilt hier
das Hauptinteresse des Autors — wie schon die Titel der Werke an-
deuten — den Moralvorstellungen der Dorfbewohner, wihrend er in
seinem Frihwerk primir deren materielle Lebensbedingungen be-
schrieben hatte.

YasufIdris, der selbst auf dem Dorfund in der Provinzstadt Dim-
yat aufgewachsen war”™, beschreibt in seinem Frihwerk die Le-
bensverhaltnisse der Landbevélkerung realistisch und ohne Schonfir-
berei. Er schildert das dgyptische Dorf als eine in sich geschlossene,
statische Welt von bedriickender Monotonie. Die Dorfbewohner, die
trotz der harten korperlichen Feldarbeit kaum in der Lage sind, die
elementarsten materiellen Bedirfnisse zu decken, ertragen ihre Ar-
mut mit Schicksalsergebenheit. Der einzige kleine Luxus, den sie sich
leisten, ist das allabendliche Beisammensein bei Wasserpfeife und ei-
nem Glas Tee im Dorfcafé. So verbringen auch die armen Fellachen
in Frl-lail (,In der Nacht”) jeden Abend im 6rtlichen Kaffeehaus. So-
lange sie sich von dem Spafimacher ‘Auf zum Lachen bringen lassen,
gelingt es ihnen, die Hirte und Monotonie ihres Daseins fiir eine
Weile zu vergessen. ‘Abdalkarim in Arhas Layali (,Die billigsten
Nichte”) ist selbst fiir diese bescheidene Form des Amiisements zu
arm. Nach erfolglosen Versuchen, den Abend auf eine unterhaltsame
Weise zu verbringen ohne Geld auszugeben, geht er resignierend
nach Hause, mit der Erkenntnis, dafl der eheliche Beischlaf die bil-
ligste Form der Abendunterhaltung ist. Neun Monate spiter gratulie-
ren ihm die Dorfbewohner zur Geburt eines weiteren Kindes (AL 9).
‘Abdalkarim, den seine zahlreiche Kinderschar eher mit Abscheu und
Entsetzen als mit Vaterstolz erfillt, ist der Zusammenhang von Ar-

70 KURPERSHOEK, op. cit., S. 19-22.
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mut und Kinderreichtum durchaus bewuflt. Dennoch ist er nicht in
der Lage, den Teufelskreis zu durchbrechen.

Yasuf Idris’ Dorfbewohner betrachten ihre Armut als gottgewoll-
tes Schicksal. Fiir die Bewohner von Kafr al-Minya in Tabliya min as-
sam@ ist harte Arbeit eine gottgefallige Tat, bereits den wochentlichen Ru-
hetag betrachten sie als bida (MK 55). Als eines Tages der Scheich gegen
sein Schicksal aufbegehrt und von Gott die sofortige Erfiillung seiner
materiellen Bedirfnisse verlangt, empfinden die Dorfbewohner dies
als Gottesldsterung. Statt sich den revolutioniren Standpunkt ihres
Scheichs zueigen zu machen, zichen sie, die selbst kaum in der Lage
sind, sich zu ernahren, es vor, fiir den Lebensunterhalt des Scheichs
aufzukommen, um Gottes Zorn zu beschwichtigen.

Wenn sich Yiasuf Idris mit dem dorflichen Leben auseinander-
setzt, gilt sein Interesse weniger den Einzelschicksalen als vielmehr
der Dorfgemeinschaft als ganzer. Selbst da, wo er einzelne Charakte-
re mehr in den Vordergrund riicke, stattet er sie kaum mit indivi- -
duellen Zagenaus. Meistbeschranktersichdarauf,dasauflere Erschei-
nungsbild seiner Figuren zu beschreiben. Auch wenn er in die Rolle
des allwissenden Erzihlers schliipft und Einblicke in die Psyche der
Charaktere gewihrt, bleibt die Charakterisierung skizzenhaft.

Der Verzicht des Autors auf ausfithrliche und subtile Charakteri-
sierung diirfte nicht allein darin begriindet liegen, daf} er in seinem
Frithwerk als Erzihlform die Kurzgeschichte bevorzugt, deren Um-
fang selten tber zehn Seiten hinausgeht. Selbst in seinem Roman al-
Haram hat er alle Figuren, sofern sie den unteren Schichten der Ge-
sellschaft angehoren, allenfalls skizzenhaft umrissen und zuweilen
karikaturhaft iiberzeichnet.

Al-Haram, Yisuf Idris’ einziger Roman, der nicht in der Grofi-
stadt spielt, schildert die Lebensverhiltnisse auf einem groflen Land-
gutim vornasseristischen Agypten.

Nach der Entdeckung eines toten Neugeborenen an einem Be-
wisserungskanal ist die Dorfbevélkerung sofort davon tiberzeugt, dafl
die Kindesmutter bei den verachteten Saisonarbeitern (tarhila) zu fin-
den sei. Trotz der raschen Schuldzuweisung machen sich bald Selbst-
zweifel breit, da die Dorfbewohner insgeheim an der Tugendhaftig-
keit ihrer Frauen zweifeln. Als schliefllich die Mutter des toten Siug-
lings tatsichlich unter den verhafiten Fremden entdeckt wird, sehen
sie ihre Vorurteile bestitigt. Allerdings entspricht die Schuldige nicht
ihren Vorstellungen vom leichten Midchen. ‘Aziza, verheiratet und
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Mutter, war von einem Grofgrundbesitzer vergewaltigt und ge-
schwingert worden. Da die Impotenz ihres bilharziosekranken Man-
nes bekannt ist, verbirgt sie ihre Schwangerschaft und bringt das
Kind heimlich zur Welt. Erst als sie am Kindbettfieber erkrankt und
in ihren Fieberphantasien ihr Geheimnis preisgibt, wird sie entdeckt.
Am Krankenlager ‘Azizas, an deren Schicksal auch die Dorfbewohner
interessiert teilhaben, kommt es zu ersten menschlichen Begegnun-
gen zwischen den verfeindeten Gruppen. Die Dérfler miissen
schliefllich erkennen, dafl ihre Vorurteile gegen die Fremden unge-
rechtfertigt waren.

In al-Haram treten ber 25 mit Eigennamen benannte Charaktere
auf, von denen die meisten allerdings nur eine marginale Rolle spie-
len. Je tiefer die Personen in der sozialen Rangordnung stehen, desto
weniger treten sie als Individuen in Erscheinung. Auf der untersten
sozialen Stufe befinden sich die Saisonarbeiter, die als Tagelohner
schwerste korperliche Arbeit leisten. Sie treten nur als geschlossener
Block auf. Obwohl die Sympathie des Autors den rechtlosen,
ausgebeuteten Tagelohnern gilt, 1aft er sie nicht fiir sich selbst
sprechen, sondern prisentiert sie aus der Sicht der ortsansissigen
Kleinbauern:

»Die Fremden waren nicht in dem Bezirk ansissig, und niemand
konnte sich vorstellen, dafl sie zu den Bewohnern des Bezirks geho-
ren konnten. Waren sie nicht die Allerarmsten, die die Armut dazu
getrieben hatte, ihre Dérfer zu verlassen und hinter einem Tageslohn
herzulaufen, der nur wenige Piaster betrug, waren sie es nicht, die
abgetragene Lumpen trugen, einen eigenartigen Geruch und einen
schlechten Charakter hatten ” (H 19 f.)?

‘Aziza ist die einzige Person der Saisonarbeiter, die iberhaupt als
Individuum dargestellt wird. Allerdings wird ihr Schicksal in einem
einzigen Kapitel in der Mitte des Romans riickblendenhaft abgehan-
delt (H 107-125). Sie tritt weder vorher noch nachher aktiv in Er-
scheinung. Yasuf Idris ist weniger daran interessiert, ein Charakter-
portrait von ihr zu zeichnen, als vielmehr die Geschichte ihrer unge-
wollten Schwangerschaft in den Vordergrund zu riicken, da diese
ihm als Ansatzpunkt dient, die Moralvorstellungen und Vorurteile
der Landbevdlkerung darzustellen. Ferner haben ‘Aziza und ihr
Schicksal die Funktion, den inneren Zusammenhalt des Romange-
schehens zu gewidhrleisten, der streckenweise in disparate Begeben-
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heiten und einzelne Episoden aus dem dorflichen Alltag auseinan-
derzufallen droht. ) ‘

Wihrend die Saisonarbeiter als geschlossene Gruppe auftreten,
werden die sozial tiber ihnen stehenden ortsansissigen Kleinbauern
und Handwerker etwas differenzierter dargestellt. Es tritt eine Fiille
von Einzelpersonen auf, die alle namentlich bezeichnet sind. Aller-
dings hat Yiasuf Idris auch bei dieser Gruppe darauf verzichtet, indi-
viduelle Charaktere zu schaffen. Er beschrinkt sich auf grobe, auch
hier z. T. karikaturhaft iberzeichnete Charakterskizzen. Die Figuren
wirken flach und statisch und machen keine tberzeugende innere
Entwicklung durch. Der Wandel ihrer Einstellung zu den Tageloh-
nern vollzieht sich vollig unmotiviert, da Yasuf Idris darauf verzich-
tet, die inneren Beweggriinde darzustellen, die sie zur Aufgabe ihrer
tief verwurzelten Vorurteile veranlassen. Im Gegensatz zu den Tage-
16hnern zeichnet der Autor sie gemif threm eigenen Selbstverstand-
nis:

»Die Bewohner des Bezirks waren achtbare Bauern, jeder von ihnen
hatte sein eigenes Haus, seine Kinder, sein Vieh und eine neue, sau-
bere Gallabiya, die er nach der Beendigung der Arbeit anzog, um da-
mit ins Kaffeehaus, zu Begribnissen oder Hochzeiten zu gehen”
(H19F.).

Sie zeichnen sich durch eine kleinbiirgerliche Besitzermentalitit
aus, da sie ihre Uberlegenheit tiber die verarmten Tagelohner primar
aus ihrem Besitzerstatus ableiten und Armut mit moralischer Min-
derwertigkeit gleichsetzen.

Es sind die Reprisentanten der provinziellen Mittelschicht, denen
das Hauptinteresse des Autors gilt. Nur sie treten als Individuen in
Erscheinung und werden differenziert charakterisiert. Im Zentrum
des Romangeschehens stehen der Gutsverwalter Fikri Efendi, der
christliche Buchhalter Mastha Efendi sowie ihre Familien. Yasuf
Idris zeigt sie sowohl im privaten als auch im offentlichen Rahmen,
stellt ihre Hoffnungen und Angste dar, ithre Wertvorstellungen und
die inneren Beweggriinde ihres Handelns.

Die herausragende Figur ist Fikri Efendi. Allein er ist in dem Ro-
man fast stindig prisent, er ist der aktivste aller Charaktere. Die Er-
eignisse, die alle Dorfbewohner beschiftigen, werden in erster Linie
aus seiner Sicht dargestellt. Yasuf Idris prisentiert ihn als einen typi-
schen Vertreter der konservativen lindlichen Mittelschicht und setzt
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sich kritisch und zuweilen ironisch mit dessen verlogener Doppel-
moral auseinander. Fikri Efendi verlangt von seiner Ehefrau absolute
cheliche Treue, nimmt es aber selbst nicht so genau damit. Er be-
trachtet seine Frau als Privatbesitz und sperrt sie die meiste Zeit im
Hause ein. Da er an einer Frau nicht Bildung, sondern Gehorsam
und hausfrauliche Fihigkeiten schitzt, hat er eine einfache oberagyp-
tische Fellachin geheiratet. Gleichzeitig schimt er sich ihrer niedri-
gen Herkunft, er sorgt deshalb dafiir, dafl sie den Kontakt zu ihrer
Verwandtschaft abbricht und hilt sie vom gesellschaftlichen Leben
fern, damit sie nicht in den Kreisen, in denen er verkehrt, wegen ih-
rer mangelnden Bildung Gegenstand des Spottes wird. Obwohl sich
Yasuf Idris kritisch mit einigen Aspekten von Fikrl Efendis Person-
lichkeit auseinandersetzt, ist er nicht frei von Sympathie fiir seine Fi-
gur. Er zeichnet sie mit all ihren inneren Widerspriichen, portritiert
sowohl ihre Stirken als auch ihre Schwichen und schafft einen le-
bendigen, iiberzeugenden Charakter, dessen Handlungsweise nach-
vollziehbar ist.

Al-Haram ist ein sozialkritischer Roman, der ein lebendiges Pa-
norama der lindlichen agyptischen Gesellschaft vor Nassers Revolu-
tion bietet. Im Epilog, in dem Yisuf Idris auf die Revolution voraus-
greift (H 174 ff)), verleiht er seinem Glauben Ausdruck, dafl die so-
zialen Ungerechtigkeiten, die er beschreibt, durch die Landreform
aufgehoben wiirden und dafl die Armsten der Armen, die Saisonar-
beiter, in Zukunft unter menschenwiirdigen Bedingungen existieren
wiirden. Fiir ihn gehdren, wie im Epilog angedeutet wird, nicht nur
die Grofigrundbesitzer, sondern auch Leute wie Fikri Efendi einer
Gesellschaftsschicht an, die mit der Auflésung der Latifundien im
Zuge der Landreform untergeht.

Obwohl er ein begeisterter Befiirworter von Nassers Revolution
ist und sich fiir die Rechte der Auflenseiter der Gesellschaft einsetzt,
hat er, wie bereits vor ihm ‘Abdarrahmman a§—Sarqiwi in seinem be-
rihmten sozialkritischen Fellachenroman al-Ard (,Die Erde”), den
Vertretern der provinziellen Mittelschicht sein Hauptinteresse ge-
widmet 7!.

71 Au Jap schreibt zu A8-SarQAwis Romanen: ,All the author’s novels, not ex-
cluding even the consciously socialist realist Al-Fellah, are in fact concerned
with middle class people. His main peasant characters are usually small land-
owners with distinctive owner-farmer outlook”. Jap, Form and Technique in the
Egyptian Novel, S. 223.
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Hier ist Yiasuf Idris widerspriichlich: obwohl seine politischen
Sympathien eindeutig bei den unterdriickten Fellachen und Tageloh-
nern liegen, ist sein emotionelles Interesse an ihnen als Personen
marginal. Er verzichtet darauf, Einzelschicksale hervorzuheben und
tiberzeugende Charaktere zu schaffen. So bleiben sie letztlich eine
amorphe Masse, iber die nichts weiter mitgeteilt wird, als dafl sie
armund bemitleidenswertseien. Nur bei den Reprisentanten der pro-
vinziellen Mittelschicht, aus der der Autor selbst stammyt, ist er in der
Lage, in die Tiefe der Personlichkeit vorzudringen und differenzier-
te, lebendige Charaktere zu schaffen.

4. 3. Die DOREBEWOHNER IN DER GRORSTADT

In Yasuf Idris’ Werk gibt es keine genuinen Stidter. Wie er
selbst sind auch seine Figuren Provinzler, die es in die Grofistadt ver-
schlagen hat. Selbst wenn schon seit geraumer Zeit in der Hauptstadt
ansissig, gelingt es ihnen nie vollig, sich an die grofstidtische Le-
bensweise zu gewShnen.

Angesichts der bedriickenden Enge, der Monotonie des Lebens
und der materiellen Not, die das dorfliche Leben kennzeichnen, er-
scheint den Dorfbewohnern die ferne Grofistadt Kairo als ein verlok-
kendes Paradies.

Der Dorfpolizist Subriawi in Miswar (,Eine Erledigung”) glaubt,
dafl auf dem Lande das wahre Leben an ihm vorbeigehe. Um nur ei-
ne Stunde in der Hauptstadt verbringen zu diirfen, ist er bereit, sein
Leben herzugeben (AL 131). Sein Traum scheint Wirklichkeit zu
werden, als er eines Tages den Auftrag erhilt, die geisteskranke Zu-
baida in eine psychiatrische Anstalt in Kairo einzuliefern. Was sich
zunichst als angenchmer Ausflug anlifit, erweist sich bald als harte
Prifung fir Subrawi, da Zubaidas eigenartiges Verhalten dberall Be-
fremden auslost. Als sich seine Hoffnung, Zubaida noch am selben
Abend einzuliefern, zerschligt, beginnt eine Odyssee durch das
nichtliche Kairo. Uberall stofien sie nur auf Ablehnung, Spott und
Gleichgiiltigkeit. Bis es Subrawi am folgenden Tag endlich gelingt,
Zubaida in die Anstalt zu bringen, hat er noch zahlreiche Hiirden zu
tiberwinden: alle Personen, an die er sich hilfesuchend wendet, ver-
schanzen sich hinter biirokratischen Vorschriften und jagen den
schwergepriiften Dorfpolizisten von einer Behorde zu nichsten. Als
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er schliefllich seine Aufgabe erfillt hat, besteigt er den ersten Zug in
sein Heimatdorf, da Kairo jeglichen Reiz fiir ihn verloren hat
(AL 147). Subrawi faflt seine Kritik am stidtischen Leben nicht in
Worte: die unmenschliche Behandlung, die er und Zubaida erdulden
missen, spricht fiir sich.

Nicht besser als Subriwi ergeht es dem Provinzler in ‘Ala Asyiit
(»Nach Asyiit”), der zu Fu8 nach Kairo gekommen ist, um sich me-
dizinisch behandeln zu lassen. Nachdem er sieben Tage lang von
gleichgiiltigen Arzten und kleinlichen Biirokraten drangsaliert und
im Krankenhaus von Abteilung zu Abteilung geschickt wurde, ohne
seinem Ziel einen einzigen Schritt niher zu kommen, resigniert er
und verkiindet lautstark den Wunsch, so schnell wie méglich nach
Asyiit zuriickzukehren (AL 21).

Bitterer noch sind die Erfahrungen derjenigen, die nicht nur ei-
nen kurzen Abstecher in die Hauptstadt unternehmen, sondern sich
dort in der Hoffnung auf ein besseres Leben niederlassen. Statt der
erhofften materiellen Verbesserung fithrt die Ubersiedlung zu Ver-
elendung und sozialem Abstieg.

Die Fellachin Suhrat in Qa¢ al-madina lebt mit ihrer Familie in ei-
nem Kairoer Elendsviertel. Als thr Mann seine Stellung verliert und
drogenabhingig wird, mufl sie die Familie ernihren und nimmt eine
Stelle als Haushaltsgehilfin an. Nachdem sie ihr Arbeitgeber verge-
waltigt hat und ihr auflerdem den Lohn kirzt, beginnt ihr unaufhale-
samer Abstieg in die Prostitution.

Auch die Familie des Hausmeisters Himid in an-Naddaha wird
durch das grofistidtische Leben zugrunde gerichtet. Fathiya, die
Hamid weniger aus Liebe geheiratet hat, sondern weil dieser in Kairo
arbeitet (ND 20 f.), sieht ihre Hoffnungen, die sie mit der Ubersied-
lung in die Grofistadt verbunden hat, bitter enttduscht. Ihr Traum
von Reichtum und sozialem Aufstieg erweist sich als Illusion. Sie
mufl mitansehen, wie sich Himid, einst ein stolzer Fellache, in einen
subalternen Dienstboten verwandelt (ND 24). Seine Erniedrigung er-
reicht ihren Hohepunkt, als Fathiya eines Tages von einem der Be-
wohner des Mietshauses, in dem er als Hausmeister angestellt ist,
vergewaltigt wird. Als gebrochener Mann kehrt Hamid in sein Hei-
matdorf zuriick. Er hat nicht nur seine Selbstachtung, sondern auch
den Respekt seiner Frau verloren, die ihn und die Kinder verlafit, da
er nicht in der Lage ist, sie entsprechend dem dorflichen Ehrenkodex
zu toten und stattdessen in Tranen ausbricht.
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Yisuf Idris gibt den analphabetischen Fellachen keine Chance,
sich in der modernen Zivilisation zu behaupten. Die Konfrontation
mit der Grofistadt wird zu einem Kulturschock, den sie nicht tber-
winden konnen, da sich die Kluft zwischen der archaischen dorfli-
chen und der modernen urbanen Gesellschaft als uniiberbriickbar er-
weist. Fir die Armen und Ungebﬂdeten gibt es kein Entrinnen aus
ihrer Misere, da es ihnen weder im Dorf noch in der Stadt gelingt,
ihre materiellen Verhiltnisse zu verbessern. Angesichts ihres totalen
Scheiterns in der Grof3stadt erscheint das dorfliche Leben trotz seiner
Nachteile als die einzig menschenwiirdige Daseinsweise, die zwar
keine materielle Sicherheit, aber doch zumindest Geborgenheit und
iberschaubare, unkomplizierte Lebensverhaltnisse bietet. In der
Grofistadt ist der analphabetische Fellache, seiner vertrauten Lebens-
zusammenhinge und der Solidaritit der Dorfgemeinschaft beraubrt,
seinen Ausbeutern schutzlos ausgeliefert.

Yasuf Idris’ Resignation angesichts der gesellschaftlichen Situa-
tion der unteren Schichten steht im Widerspruch zu seinem Glauben
an die agyptlsche Revolution, von der er sich eine radikale Transfor-
mation Agyptens in eine gerechte, egalitire Gesellschaft erhofft hatte.
In seiner Vision von einem kiinftigen Paradies auf Erden, die er in
Cumhﬁrt’yat Farhat entwirft, spielen die unteren Schichten bei der
Verwirklichung der idealen Gesellschaft keine aktive Rolle, sondern
sind lediglich die Nutzniefler einer Revolution von oben.

Yasuf Idris’ Fellachen nehmen die Zerstorung-ihres Traumes, in
der Grofistadt eine menschenwiirdige Existenz aufbauen zu kénnen,
resignierend hin. Sie setzen sich nicht gegen ihre Unterdriicker zur
Wehr, da der zermiirbende, oft mit Demitigungen verbundene
Kampf ums tigliche Uberleben ihren Stolz und ihre Widerstands-
kraft gebrochen hat. Ihre totale Niederlage fihrt zum Verlust ihrer
Menschlichkeit; Himid ist nur noch ein ,verwundetes Tier”
(ND 55), das nicht mehr seinen Schmerz und seine Wut verbal zu
artikulieren vermag. Wie Subrawi kehrt er der Grofistadt stumm den
Riicken. Die Konfrontation mit der erbarmungslosen stidtischen
Konkurrenzgesellschaft fihrt nur zu Resignation, bestenfalls zur Ent-
wicklung individueller Uberlebensstrategien, nicht aber zu politi-
schem Bewuftsein und gemeinsamem revolutiondren Handeln.

Wihrend die Reprisentanten der unteren Schichten in der Grofi-
stadt zum Scheitern verurteilt sind, gelingt den Angehdrigen des pro-
vinziellen Kleinbiirgertums, die dank ihrer besseren Bildung eine
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glinstigere Ausgangsposition haben, der soziale Aufstieg. Doch selbst
fir diese Gruppe ist das grofistadtische Leben mit leidvollen Erfah-
rungen verbunden. Sie haben sich emotional von ihrem dérflichen
Herkunftsmilieu weit entfernt, ohne jedoch in ihrer neuen Umge-
bung jemals vollig heimisch werden zu kénnen. So bleiben sie hin-
und hergerissen zwischen dem Wunsch, ihre fellachische Herkunft
zu verleugnen, da dieser ein Geruch von Armut und Rickstdndigkeit
anhaftet, und der Sehnsucht nach der Geborgenheit der Dorfgemein-
schaft.

Der junge Arzt Yahya ist bemiht, sich vollig dem stadtischen
Milieu zu assimilieren, ist sich zugleich aber bewuflt, dafl er niemals
ein echter Stadter werden kann:

,In der Stadt bemithen wir uns, wie Stadter zu erscheinen, doch weil
wir keine sind, sondern Fellachen, versuchen wir, sie in ihrer Klei-
dung und Lebensweise zu tibertreffen, als ob wir die Anschuldigung,
Fellache zu sein, von uns weisen miifiten ” (B 48).

Gleichzeitig erkennt er, dafl er sich unwiderruflich von seinem
Kindheitsmilieu entfremdet hat und die Kluft, die ihn von seinen
lindlichen Verwandten trennt, uniiberwindbar geworden ist:

,Sie blicken ihn an, als sei er Gott, als ob ihn unsichtbare Michte
tiber sie erhoben und ihn ihnen vorgezogen hitten. Sie sehen, daf} er
keiner mehr der ihren ist, dafl er ein Efendi geworden ist, vor dem
sie — obwohl sie seine Familie sind — ihre Geheimnisse und Fehler
verbergen. Sie behandeln ihn, als sei er nicht mehr ihr Sohn, als habe
die Stadt ihn ihnen fortgenommen und ihn zu ihrem Sohn gemacht.”
(B 48).

Yahyas sozialer Aufstieg ist nicht nur mit Identitatsverlust, son-
dern auch mit Schuldgefiihlen verbunden, da er nichts fir seine ar-
men Verwandten tut. Gleichzeitig ist er froh, dem sozialen Elend fiir
immer entronnen zu sein und unternimmt alles, sich so wenig wie
moglich damit auseinandersetzen zu miissen.

Anders als Yahya, dem bewuflt ist, daf} er seine Herkunft niemals
verleugnen kann, hat al-Hadidi in Lugat al-ay ay (,Die Au-Au-Spra-
che”) mit seiner Vergangenheit gebrochen. Er ist ein ricksichtsloser,
krankhaft ehrgeiziger Karrieremacher geworden, der sich aus kleinen
Verhiltnissen zu einem angesehenen Chemieprofessor mit Aussich-
ten auf einen Ministerposten emporgearbeitet hat (MK 287). Al-
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Hadidi lebt in der stindigen Furcht, dafl in den Kreisen, in denen er
nun verkehrt, seine niedere soziale Herkunft bekannt werden konnte.
Bei seinem Aufstieg in die Elite der dgyptischen Gesellschaft sind
zahlreiche Freundschaften zu Bruch gegangen, da er alle menschli-
chen Bindungen als Fesseln betrachtet, die seiner Karriere hinderlich
sind. Fir die Bewohner seines Heimatdorfes, mit denen er nichts
mehr zu tun haben will, empfindet er nichts als Hafl und Abscheu,
da er ihnen unterstellt, sie mifigénnten ihm seinen Erfolg und trach-
teten nur danach, ,ihn in die Tiefe zu ziehen und mit ihren Proble-
men zu ertrinken” (MK 284). Er betrachtet das Ansinnen der Dorf-
bewohner, die sich zuweilen hilfesuchend an ihn wenden, als pure
Zumutung. Ahnlich wie Yahya erklirt er die Probleme der armen
Landbevolkerung als uniiberwindbar, was ihm als Rechtfertigung
dient, jedes Engagement fiir sinnlos zu halten. Doch wihrend Yahya
die kulturelle und soziale Kluft, die zwischen ihm und den Fellachen
besteht, als schmerzlich empfindet und sein hoherer sozialer Status
kein Grund fiir ihn ist, die weniger Privilegierten zu verachten, leitet
al-Hadidi aus seinem Erfolg eine elitire Arroganz ab. Obwohl er
durch eine hohere Schulbildung eine giinstigere Ausgangsbasis als die
Mehrzahl seiner Altersgenossen hatte, fithrt er seinen Erfolg allein
auf seine hohe Intelligenz und seine Zielstrebigkeit zuriick. Die ein-
zige Person, die nicht Gegenstand seiner Verachtung ist, ist sein che-
maliger Schulkamerad Fahmi. Fahmi, Klassenprimus in der Grund-
schule und von iberragender Intelligenz, wird fir al-Hadidi zum
Ausloser seines krankhaften Ehrgeizes (MK 284 f.). Es ist ihm uner-
triglich, nur der Zweitbeste zu sein und der Wunsch, Fahmi zu
tbertreffen, spornt ihn zu immer neuen Hochstleistungen an. Er
glaubt, dal Fahmi, den er seit Jahren aus den Augen verloren hat,
wie er Karriere gemacht hat (MK 285), obwohl er weiff, dafl dieser
seine Ausbildung aus finanziellen Griinden nach der Grundschule
abbrechen mufte.

Umso erstaunter ist er, Fahmi nach Jahren als menschliches
Wrack wiederzutreffen, als Verwandte diesen eines Tages zu al-
Hadidi bringen, in der Hoffnung, er moge sich des chemaligen
Schulfreundes annehmen. Fahmi ist infolge von Bilharziose an Bla-
senkrebs erkrankt (MK 288) und leidet unter unertraglichen Schmer-
zen. Wihrend al-Hadidi normalerweise alle Bittsteller aus seinem
Dorf schroff abweist, beschliefit er aufgrund seines besonderen Ver-
hiltnisses zu Fahmi, einen befreundeten Spezialisten mit dessen Be-



116 7 YUSUF IDRIS

handlung zu beauftragen. In der Zwischenzeit bleibt ihm nichts an-
deres tbrig, als Fahmi bei sich zuhause aufzunehmen. Da er fiirchtet,
Nachbarn und Hausangestellte kdnnten diesen fiir einen seiner Ver-
wandten halten, 1afit er ihn heimlich in die Wohnung schaffen
(MK 289). Es gelingt ihm, Fahmis Anwesenheit solange aus seinem
Bewufltsein zu verbannen, bis dieser in der Nacht in laute Schmer-
zensschreie ausbricht. Fahmis Schreie, Ausdruck seines unertrigli-
chen Leidens, finden Resonanz in al-Hadidis verharteter Seele. Er,
dessen Gefiihle seit Jahren abgestorben waren, ist auf einmal wieder
fahig, seinen Emotionen freien Lauf zu lassen. Es ist nicht das Mitleid
mit Fahmis erbarmungswiirdigem Zustand, was ihn so tief erschiit-
tert, sondern die Erkenntnis, daf} er ein sinnentleertes, einsames Da~
sein fithrt und seit Jahren, ohne sich dessen bewufit gewesen zu sein,
todungliicklich ist.

Yasuf Idris’ Mitgefithl gilt nicht dem sterbenskranken Fahmi,
sondern dem Karrieristen al-Hadidi, den allein er zu Wort kommen
it und mit dessen Empfindungen er sich offensichdich starker
identifizieren kann als mit denen eines einfachen Fellachen.

Nachdem sich al-Hadidis innere Verhirtung endlich gelost hat,
gibt er sich hemmungslos seinem Weltschmerz hin und zerflief3t
in Selbstmitleid: ,Er begreift, dal er von allen Erdenbewohnern am
meisten des Mitleids bedurfte” (MK 303). Als er erkennt, daf} es
Wohlstand und Karriere sind, die ihn am wahren Leben hindern, er-
scheint ihm auf einmal das einfache fellachische Leben als einzig
menschenwiirdige Daseinsform. Wahrend er zu Beginn der Ge-
schichte noch den Wunsch auflert, ,sich selbst, sein Dorf und den
Ungliickstag zu verfluchen, an dem es ihm bestimmt war, dort gebo-
ren zu werden und sein ganzes Leben Sorgen, Armut, Ohnmacht und
Krankheit der Leute aufsichzunehmen” (MK 292), verwandelt sich
das Dorf in seinem Bewufitsein nun in eine Idylle, ein verlorenes Pa-
radies, nach dem er sich zuriicksehnt. Er gelangt zu der Uberzeu-
gung, daf} er ein gliicklicherer Mensch geworden wire, wenn er wie
Fahmi als einfacher Fellache in seinem Heimatdorf geblieben wire
(MK 296 £.).

Al-Hadidis larmoyanter Monolog, in dem er sein Leben Revue
passieren laflt und sein Schicksal beklagt; ist scheinbar an Fahmi ge-
richtet, im Grunde aber ein Selbstgesprich. So erscheint Fahmi weni-
ger als eigenstindige Person denn als mdgliche Alternative zu seinem
eigenen Leben. Al-Hadidis Gedanken kreisen nur um die eigene Per-
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son. Wenn er auch Fahmi um Verzeihung bittet, vermag er im
Grunde nicht, echtes Mitgefiihl fiir ihn aufzubringen. Er geht sogar
so weit, Fahmi um sein Glick zu beneiden (MK 297).

Es erscheint grotesk, dafl al-Hadidi ausgerechnet in dem mensch-
lichen Wrack Fahmi, den die Krankheit geistig und korperlich zer-
stort hat, die Inkarnation des gliicklichen, einfachen Lebens sehen
will. Yasuf Idris geht es offensichtlich darum, dem Leser das fellachi-
sche Dasein als eine authentische, nichtentfremdete Daseinsform an-
zupreisen, da er al-Hadidis Vorstellungen nicht als Illusion entlarvt.
So hat er den Fellachen nicht zum Gegenspieler des biirgerlichen
Karrieristen aufgebaut, sondern ihm eine sprachlose Rolle zugewie-
sen. Fahmi, der wegen seiner Krankheit kaum mehr in der Lage ist,
sich verbal zu artikulieren, kann weder al-Hadidis Vorstellungen
vom idyllischen Dorfleben korrigieren, noch diesem Egoismus und
mangelnde soziale Verantwortung vorwerfen. So wird al-Hadidi
letztlich von jeder Eigenverantwortung fiir sein Ungliick freigespro-
chen und als unschuldiges Opfer der unmenschlichen grof3stad-
tischen Konkurrenzgesellschaft hingestellt.

Der todkranke Fahmi mufl absurderweise noch dazu herhalten,
al-Hadidi in seinem Selbstmitleid zu bestitigen. Obwohl er wihrend
dessen langen Monologs fast stumm bleibt und seine Umwelt kaum
mehr wahrzunehmen scheint, auflert er in dem Moment, als al-Hadi-
dis Weltschmerz den Hohepunkt erreicht, den mitleidvollen Satz:
» Weine nicht, Mahmud” (MK 303). :

Al-Hadidi, der wihrend seines Monologs zu seinem wahren
Selbst zurtickgefunden hat, beschliefit, sein Leben von Grund auf zu
indern. Fahmi auf dem Riicken tragend, verlifit er seine Wohnung,
in der Absicht, sein birgerliches Dasein aufzugeben. Vor seinem
Aufbruch fordert er in einem pathetischen Appell seine Ehefrau auf,
sein neues Leben mit ihm zu teilen. Diese, von Yisuf Idris als eitles
Luxusgeschopf beschrieben, ist unfahig, al-Hadidis Wandel zu be-
greifen und glaubt, ihr Ehemann habe den Verstand verloren
(MK 305).

Angewidert verlifit der Held das biirgerliche Wohnviertel, fir
dessen Bewohner er nur noch Verachtung tbrig hat. Obwohl er sei-
nen Zielort nicht bekannt gibt, 148t sich aus dem Vorangegangenen
nur schliefen, daf er beabsichtigt in sein Heimatdorf zurtickzukeh-
ren, hatte er doch das Leben in der Dorfgemelnschaft als ideale Da-
seinsform gepriesen.
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Das idyllische Bild vom gliicklichen Fellachenleben, das Yasuf
Idris in der Ende 1964 entstandenen Kurzgeschichte Lugat al-ay ay
entwirft, steht im scharfen Gegensatz zu seinen realistischen Schilde-
rungen des dorflichen Lebens in den finfziger Jahren. Dem jungen
Yasuf Idris, der die dorfliche Enge eben erst hinter sich gelassen hat-
te, war die harte Realitit des Landlebens noch zu prisent, als daf} er
sie romantisch hatte verkliren konnen. Wie seinen Dorfbewohnern
muf} ihm damals die Grofistadt als eine Welt der unbegrenzten Mog-
lichkeiten erschienen sein. In dem 1956 entstandenen, teilweise auto-
biographischen Roman Qissat hubb weint Hamza, eine Projektionsfi-
gur des Autors, dem dorflichen Leben keine Trine nach. Hamzas
Kindheit wird auf wenigen Seiten zu Beginn des Romanes abgehan-
delt (GF 68-71). Wenn auch die Solidaritit der Dorfgemeinschaft
positiv hervorgehoben wird, so ist das Gesamtbild eher das einer mo-
notonen, entbehrungsreichen Lebensweise, nach der sich der Held
nicht zurticksehnt.

Erst aus der zeitlichen Distanz heraus gewinnt Yasuf Idris der
dorflichen Lebensweise wieder positive Qualititen ab. Seine Sehn-
sucht nach dem Dorf, wie sie in Lugat al-ay ay zum Ausdruck
kommt, mag mit seiner seelischen Krise zusammenhingen, in die er
in den sechziger Jahren geriet und die 1967 mit der Niederlage ihren
Hohepunkt erreichte. Unfihig, den Strefl des Lebens in der Grof3-
stadt linger zu ertragen, zog sich Yasuf Idris 1967 in sein Heimat-
dorf zuriick, in der Hoffnung, unter Menschen ,mit einfachen, tiefen
Gedanken” sein seelisches Gleichgewicht zuriickzugewinnen’. Wie
fiir seinen Helden al-Hadidi steht die Sehnsucht nach dem Dorf fir
den Wunsch nach Geborgenheit, Unkompliziertheit und einer au-
thentischen, nichtentfremdeten Lebensweise.

Bleibt in Lugat al-ay ay die Illusion, dafl eine Riickkehr in die Ge-
borgenheit der Dorfgemeinschaft einen Ausweg aus dem entfremde-
ten biirgerlichen Dasein béte, noch aufrechterhalten, so wird sie in
al-Baid® endgiiltig zerstort. Hier zeigt sich, daf} das idealisierte Dorf
nichts mit der Wirklichkeit zu tun hat, dafl das Wunschbild der
Konfrontation mit der Realitdt nicht standhalt. Im Gegensatz zu al-
Hadidi, der nur ins Dorf aufbricht, aber nie ankommt, wird Yahya
bei seiner Riickkehr griindlich desillusioniert:

72 KURPERSHOEK, OD. cit., S. 41.
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»lch weifl, dafl' eine einzige Stunde, die ich im Dorf verbringe, aus-
reicht, meine Sehnsucht véllig zum Erléschen zu bringen (B 45) (...).
Wenn wir zuriickkehren, finden wir dieselben Probleme, die bei un-
serem Fortgehen bestanden, immer noch ungeldst vor: dieselben
Worte und Schmeicheleien, die uns bis zum Erbrechen vertraut sind
und von denen wir begriffen haben, dafl sie iiberhaupt nichts bedeu-
ten. Wenn wir zuriickkehren und all dies vorfinden, fithlen wird, dafl
wir vom Himmel unserer Triume auf die nackte Erde gestiirzt sind,
eine Erde, angesichts derer uns die Stadt wie ein schéner, verlorener
Traum erscheint ” (B 48).

Wenn Yiisuf Idris das stadtische Leben auch zuweilen verdammt,
betrachtet er es letztlich doch als die einzige Existenzform, die dem
Individuum die Mdglichkeit bietet, sich zu entfalten. Wihrend die
einfachen Fellachen sich in der modernen Welt nicht zurechtfinden
und kliglich scheitern, gelingt es den Vertretern des provinziellen
Kleinbiirgertums, sich zu behaupten. IThre Assimilation an das grofi-
stidtische Milieu fithrt jedoch zu einem fast totalen Bruch mit ihrer
Vergangenheit, die einem Identititsverlust gleichkommt. Unfihig,
beide Aspekte ihrer Personlichkeit in Einklang zu bringen, sind sie
verzweifelt auf der Suche nach Eindeutigkeit, um zu einer ungebro-
chenen Identitit zuriickzufinden.

4. 4, DER REVOLUTIONARE INTELLEKTUELLE

4, 4. 1. Der revolutiondre Intellektuelle — Fiihrer der Massen und Retter des
Vaterlandes

Nach der Revolution im Jahre 1952 wird die Auseinandersetzung
mit dem britischen Kolonialismus und dem Ancien régime zu einem
zentralen Thema der 4gyptischen Literatur. In den finfziger Jahren
entstanden eine Fiille von Romanen, in denen sich die Autoren kri-
tisch mit den vorrevolutioniren Zustinden auseinandersetzten und
den Kampf des dgyptischen Volkes gegen die britische Kolonial-
macht, die Grof8grundbesitzer und die Monarchie verherrlichten 7.

Dieser Trend spiegelt sich auch in Yasuf Idris” Frihwerk wider,
in dem der nationale Befreiungskrieg und politisches Engagement ei-

7> Zu den Trends des agyptischen Romans in den frithen fiinfziger Jahren siche
Jap, Form and Technique in the Egyptian Novel, S. 211-253.
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ne bedeutende Rolle spielen. In den Werken, in denen er diese The-
men behandelt, sind in starkem Mafle seine personlichen Erfahrun-
gen eingegangen, die er als politischer Aktivist in den frithen finfzi-
ger Jahren gesammelt hatte. Der nationale Befreiungskampf und die
revolutiondren Ereignisse werden ausschliefllich aus der Perspektive
des revolutiondren Intellektuellen geschildert, wihrend das agypti-
sche Volk, als dessen Fihrer und Sprecher er sich versteht, meist als_
geschlossener Block in Erscheinung tritt. Sofern dessen Représentan-
ten iberhaupt als Einzelpersonen dargestellt werden, spielen sie nicht
mehr als Statistenrollen. In al-Askart al-aswad und Cumhurzyat Farhat
sind die Vertreter des einfachen Volkes sogar Teil des staatlichen Re-
pressionsapparates geworden, unter dem der revolutiondre Intellek-
tuelle zu leiden hat. Auf einem Polizeirevier unterhalt sich der
Wachtmeister Farhat freundschaftlich mit dem politischen Aktivisten
Muhammad. Als er jedoch erfdhrt, dafl dieser ein politischer Gefan-
gener ist, schligt seine Haltung in Feindseligkeit um, und er erinnert
sich wieder seiner Funktion als Staatsdiener (GF 26). ‘Abbas az-Zan-
fali in al-‘Askari al-aswad, urspriinglich ein armer Fellache, macht bei
der politischen Polizei Karriere und erreicht als sadistischer Folterer
politischer Hiftlinge traurige Bertihmtheit.

Bei den revolutioniren Intellektuellen handelt es sich zumeist um
Projektionsfiguren des Autors; sie stammen aus demselben sozialen
Milieu wie er, bewegen sich in denselben politischen Kreisen wie der
junge Yasuf Idris und fungieren als Sprachrohr seiner politischen Ansich-
ten. Besonders in den Romanen Qissat hubb (1956) und al-Baida
(1970) hat Ydsuf Idris seine eigenen Erfahrungen als politischer Akti-
vist in kaum verhillter Form dargestellt. Wenn beide Romane auch
eine ahnliche Thematik behandeln, unterscheiden sie sich doch er-
heblich in der politischen Aussage und den Zukunftsperspektiven,
die sie aufzeigen. Die Unterschiede werden verstindlich, wenn man
in Betracht zieht, in welchem historischen Kontext die beiden Roma-
ne -entstanden sind. Yiasuf Idris schrieb Qissat hubb im Jahre der Su-
ezkrise, als Nassers Popularitit ihren Hohepunkt erreicht hatte und
die letzten britischen Truppen das Land verlassen hatten. Der auflen-
pohusche Erfolg des Regimes lenkte nicht nur voriibergehend von
inneren Problemen ab, sondern nihrte bei Yasuf Idris zugleich die
Hoffnung, dafl mit dem Abzug der als Wurzel allen Ubels identifi-
zierten Kolonialmacht.sich die inneren Probleme Agyptens sp1elend
16sen lassen wiirden. Dementsprechend steht in Qissat hubb der anti-
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koloniale Befreiungskampf im Vordergrund, wihrend innerigypti-
sche politische und soziale Konflikte ausgespart bleiben. Der Grund-
ton des Romans ist optimistisch und spiegelt den Glauben des Autors
wider, dafl die Schaffung einer modernen, egalitiren dgyptischen Ge-
sellschaft unmittelbar bevorstiinde.

Gcegen Ende der sechziger Jahre mufite er erkennen, dafl die
Hoffnungen, die er mit der Revolution verbunden hatte, nicht in Er-
fullung gegangen waren. Seine Desillusionierung spiegelt sich in
al-Baid® wieder. Die Konflikte, die in Qissat-hubb nur angedeutet
werden, kommen hier offen zum Ausbruch und bleiben ungeldst.
Obwohl al-Baid@, wenn auch konkrete zeitgeschichtliche Beziige
fehlen, wahrscheinlich in der ersten Halfte der finfziger Jahre
spielt’, so ist in den Roman doch indireket Yasuf Idris’ Enttiuschung
tiber die politischen Entwicklungen der sechziger Jahre eingegangen.

Yiasuf 1dris’ revolutionire Intellektuelle sind nationalistisch ge-
sinnte Jungakademiker, die sich heldenhaft fiir Volk und Vaterland
einsetzen. Thr Fihrungsanspruch wird aus ihrer sozialen Herkunft
abgeleitet: Hamza ist der Sohn eines Eisenbahnarbeiters, Yahya be-
zeichnet sich selbst als Fellache (B 48). Da sie aus den unteren
Schichten bzw. dem Kleinbiirgertum stammen, fihlen sie sich dem
einfachen Volk besonders verbunden und berechtigt, in seinem Na-
men zu sprechen und zu handeln. Ihre uneingeschrinkte Identifizie-
rung mit dem Volk 1aflt sich nur so lange aufrechterhalten, wie die-
ses eine abstrakte Grofie bleibt und als Erweiterung der eigenen Per-
son empfunden wird. So fithren konkrete Begegnungen mit den Re-
prasentanten des einfachen Volkes meist zur Erniichterung und stel-
len die postulierte Volksnihe des Helden in Frage.

Hamzas Liebe gilt nur dem Volk als ganzem, offenbar aber nicht
seinen Vertretern. So begegnet er dem Friedhofswirter Aba Diima,
den er fir dumm und einfiltig hilt, mit Arroganz und Verachtung.
Erst als er, auf der Flucht vor der Geheimpolizei, bei ihm Unter-
schlupf findet, wihrend ihn seine intellektuellen Freunde im
Stich lassen, muf} er sich beschimt eingestehen, ein vorschnelles
Urteil iber den Mann gefallt zu haben. Nicht ungetriibt ist auch sein
Verhaltnis zu dem Arbeiter Sayyid. Dieser hat ein ausgepragtes Klas-
senbewufltsein und prophezeit Hamza, daf8 sich ihre Wege trennen
wiirden, sobald die Englinder aus dem Lande vertrieben seien

7+ Siehe oben,S.91 f.
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(GF 186). Hamza verneint, daf8 sich die Interessengemeinschaft zwi-
schen Arbeitern und Intellektuellen mit der Erringung der nationa-
len Unabhingigkeit erschopft hitte und vertritt die Ansicht, man
werde weiterhin gemeinsam fir soziale Gerechtigkeit kimpfen
(GF 186).

In starkerem Mafle als in Qissat hubb wird in al-Baida das harmo-
nische Verhaltnis zwischen dem intellektuellen Helden und dem
Volk durch konkrete Erfahrungen getriibt, was ihn schlieflich an
seiner Rolle als Volksfithrer zweifeln 1afit.

Yahya ist als Werksarzt in einer staatlichen Eisenbahnfabrik an-
gestellt. Dort wird eine Regelung eingefithrt, wonach der Freitag
zum gesetzlichen und unbezahlten Feiertag erklirt wird. Lediglich
diejenigen, die sowohl Donnerstag als auch Samstag krankgeschrie-
ben sind, erhalten auch fir den Freitag Lohn (B 195 f.). Dies hat zur
Folge, dafl sich die ohnehin unterbezahlten Arbeiter jeden Donners-
tag scharenweise krankmelden. Yahya, der glaubt, dafl mit Krankfei-
ern das Problem nicht aus der Welt zu schaffen sei und dafir pli-
diert, dafl die Arbeiter offen fiir ihre Rechte kimpfen sollten, stof3t
bei diesen auf Unverstindnis und Ablehnung,. Er erlebt die Arbeiter
als feindliche Masse, die ihn physisch bedroht. Obwohl er sich mit
ihnen solidarisch fiithlt, mufl er erkennen, dafl die Arbeiter in ihm
nicht einen der ihren, sondern ein Symbol der verhafiten Staatsmacht
sehen:

»Ich bin in ihren Augen nur ein untrennbarer Teil der Verwaltung,
des Gegners und der willkiirlichen Beschlisse. Ich bin Symbol wie
die Busse, die wir als Studenten verbrannten, wenn wir demonstrier-
ten. Es gab keine Feindschaft zwischen uns und der Busgesellschaft,
vielmehr verbrannten wir mit ihnen die Unterdriickung, die verrate-
rischen Regierungen und die Feinde des Volkes ” (B 208).

Das bedrohliche ,Nieder mit dem Werksarzt” (B 208) der Arbei-
ter empfindet er als ,endgiltige Verurteilung” (B 209), sein Selbst-
verstandnis als Kimpfer fur die Rechte des Volkes wird schwer er-
schiittert, wenn nicht ginzlich in Frage gestellt:

»Machte ich mir nicht etwas vor, wenn ich mir sagte, nein, ich bin
anders, ich vertrete eine andere Meinung, einen anderen Standpunkt,
ich bin mit den Arbeitern? ... In der Stunde der Wahrheit ergriff ich
die Partei des Apparats, dem ich angehdrte, um mich und meine
Stellung zu verteidigen ” (B 209).
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Hier scheint sich die Prophezeiung des Arbeiters Sayyid in Qissat
hubb zu bewahrheiten, wonach die Gemeinsamkeiten zwischen Ar-
beitern und Intellektuellen nach der Erringung der nationalen Unab-
hingigkeit erschopft seien. Tatsichlich ist Yahya trotz seines politi-
schen Engagements Teil der necuen Biirokraten- und Technokraten-
klasse im nasseristischen Staat geworden.

Der Zusammenstofl mit den Arbeitern wird so plastisch geschil-
dert, dafl die Vermutung naheliegt, daf8 Yasuf Idris hier personliche
Erfahrungen in die Romane hat einflielen lassen. Wie sein Held
Yahya war er in den funfziger Jahren als Arzt in einer staatlichen
Werkstitte angestellt und bekleidete bis 1967, als er den Arztberuf
endgiltig aufgab, verschiedene Sffentliche Posten in Verwaltung und
Gesundheitswesen’. Die aus der konkreten Begegnung mit den un-
teren Schichten gewonnene erntichternde Erkenntnis, mit diesen im
Grunde nichts mehr gemeinsam zu haben, mag Yasuf Idris dhnlich
wie Yahya bewogen haben, sich aus dem aktiven politischen Leben
zurtickzuziehen.

Yahyas Einstellung zu den Arbeitern ist stark ambivalent: einer-
seits fithle er sich von ithnen bedroht, andererseits ibt ihre Solidaritat
und ihr geschlossenes Auftreten eine starke Faszination auf ihn aus
(B 201 £). Diese Form der Solidaritit ist auf der Ebene der hoheren
Beamten nicht gegeben: als sich Yahya, unfihig, den Konflikt mit
den Arbeitern zu I8sen, hilfesuchend an den Manager des Betriebes
und seinen Vorgesetzten in der medizinischen Abteilung wendet,
wird er von diesen im Stich gelassen (B 201 £.). Sie ziehen es vor, alle
Verantwortung auf ihn abzuwilzen, um ihre eigene Karriere nicht zu
gefahrden.

Yahyas Desillusionierung vollzieht sich in doppelter Hinsicht: er
gelangt nicht nur zu der schmerzlichen Einsicht, daf} ihn eine un-
uberbriickbare Kluft vom einfachen Volk trennt, sondern er muf} zu-
gleich erkennen, dafl das Volk nicht in der Lage ist, aus den eigenen
Reihen Fithrer hervorzubringen, die seine Interessen vertreten kdn-
nen. Sprecher der Fabrikarbeiter ist ein korrupter Gewerkschaftler,
der nicht nur in die eigene Tasche arbeitet, sondern auch mit dem
Management des Betriebes kollaboriert. Der Aufstieg dieses ,Volks-
fiihrers” ist unaufhaltsam: am Ende des Romans wird er zum Sekre-
tar eines Komitees der Befreiungsbewegung (Harakat at-tahrir) er-

75 KURPERSHOEK, Op. cit., S. 27.
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nannt (B 300), offensichtlich eine Anspielung auf die 1953 vom Nas-
serregime geschaffene Befreiungsunion (Ittihad at-tahrir). Hier iibt
Yasuf Idris versteckte Kritik am Nasserregime, indem er deutlich
macht, dafl diese Massenorganisation nicht die Funktion hatte, den
Demokratisierungsprozefl und die Emanzipation des Volkes voranzu-
treiben, sondern korrupten und opportunistischen Individuen als
Karrieresprungbrett diente.

Der Anspruch der revolutioniren Helden, Volk und Vaterland
retten zu wollen, erscheint mafllos iiberzogen angesichts ihres kon-
kreten Handelns, das sich zumeist in revolutionirer Rhetorik und
pubertirem Abenteurertum erschdpft. Gemeinsam mit einer kleinen
Schar von Gleichgesinnten glauben sie, dem Imperialismus und den
Feinden des Volkes den Garaus machen zu konnen.

Das Generalkomitee fiir den bewaffneten Kampf, dem Hamza
angehort, hat sich zur Aufgabe gesetzt, Guerillakimpfer auszuriisten
und auszubilden, die in der Kanalzone gegen die britische Besat-
zungsmacht eingesetzt werden sollen. Allerdings befindet sich die
Guerilla-Ausbildung noch in der Planungsphase und kommt dariiber
im Laufe des Romans nicht hinaus. Die Aktivititen.des Komitees
kommen vollig zum Erliegen, als Hamza nach der Ausrufung des
Kriegsrechts gezwungen ist, bei seinem Freund Budair, einem bour-
geoisen Rechtsanwalt, unterzutauchen und er damit jeden Kontake
Zu seinen Kampfgenossen verliert. Nur wenige von diesen treten
iberhaupt in Erscheinung, zumeist Studenten und Intellektuelle.
Hamzas politische Aktivititen beschrinken sich, abgesehen von we-
nigen konspirativen Treffen und dem Ankauf von Sprengstoff, dar-
auf, seiner Angebeteten Fauziya und dem bourgeoisen Budair Vor-
trige iber die Revolution zu halten.

Im Gegensatz zu Hamza, der alle Selbstzweifel iberwindet und
seine Rolle als Revolutiondr und Fithrer des Volkes nicht in Frage
stellt, gelangt Yahya an den Punkt volliger Resignation. Auch er ist
wie Hamza Mitglied einer kleinen revolutioniren Zelle, iiber deren
Aktivititen so gut wie nichts mitgeteilt wird. Yahyas Tatigkeit wie
auch die der iibrigen Parteimitglieder beschrinke sich darauf, eine
revolutionire Zeitschrift herauszugeben. Das Romangeschehen setzt
zu einem Zeitpunkt ein, da Yahya nicht nur heftige Zweifel an der
politischen Linie der Partei, sondern auch an seiner Rolle als Fiihrer
der Massen zu hegen beginnt. Dies hat zur Folge, daf er seine politi-
schen Aktivititen immer stirker einschrankt. Daf} er einst wie Ham-



AGYPTEN ALS LITERARISCHE LANDSCHAFT UND OBSESSION 125

za ein begeisterter Aktivist war, wird lediglich in Rickblenden ver-
mittelt. Was ihn zunichst an der politischen Titigkeit faszinierte,
war die konspirative Atmosphire und die Aura von Heldentum, die
die Untergrundkimpfer umgibt (B 183). Zu diesen Kreisen zu geho-
ren, vermittelte ihm ein gesteigertes Gefithl der eigenen Bedeutung,
Erst als diese Faszination allmahlich nachlafit, erkennt er, dafl ihn der
ausschlieflliche Umgang mit marxistischen Intellektuellen immer
mehr von der sozialen Realitat seines Landes entfernt und er einfa-
chen Leuten gegeniiber eine elitire Arroganz entwickelt hat (B 186).
Dennoch ist er, angesichts seiner politischen Perspektivlosigkeit, un-
fahig, sich von der Partei zu distanzieren. Es ist gerade die Tatsache,
dafl die Partei Yahya von der sozialen Realitat seines Landes ab-
schirmt, die sie so attraktiv fiir ihn macht. Im Grunde ist seine politi-
sche Titigkeit eher eine Realitdtsflucht als ein ernsthafter Versuch,
die Probleme seines Landes zu losen. Immer wenn er sich mit dem
einfachen Volk konfrontiert sieht, zu dessen Retter und Befreier er
sich stilisiert, wird er sich seiner Ohnmacht bewufit. Er ist nicht nur
unfihig, den Konflikt mit den Arbeitern zu l6sen, sondern ergreift
auch sofort die Flucht, als er sich mit dem Elend der dgyptischen
Landbevolkerung konfrontiert sieht. Letzdich ist es ihm mehr um
die Verwirklichung seiner persénlichen Wiinsche zu tun, als daf} er
ernsthaft bemitht wire, sich fir die Belange der unteren Schichten
einzusetzen. So werden Elend, Krankheit und Armut, die er in sei-
nem Heimatdorf vorfindet, zwar wortreich beklagt, doch kommt er
nicht auf den Gedanken, einen konkreten Beitrag zur Verbesserung
der Lebensverhaltnisse der Landbevélkerung zu leisten, indem er sich
etwa als Arzt in seinem Dorf niederlafit.

Der Widerspruch zwischen dem Wunsch nach individuellem
Glick und dem Anspruch, sein Leben dem Wohle des Volkes wid-
men zu wollen, stellt einen Grundkonflikt des revolutioniren Intel-
lektuellen dar. Hamza, der sich zum bedirfnislosen, asketischen Re-
volutionar stilisiert, hat fir den saturierten Bourgeois Budair nur
Verachtung ibrig. Dieser vertritt die Ansicht, daf8 jede Form von po-
litischem Engagement sinnlos sei, er empfiehlt Hamza, zuerst an sei-
ne personlichen Ziele zu denken, eine Familie zu griinden und seine
Karriere voranzutreiben. Hamza erklart darauf mit Pathos: ,Meine
personlichen Ziele stimmen genau mit den allgemeinen Zielen des
Volkes tiberein ” (GF 68).

Der weitere Verlauf des Romans zeigt jedoch, dal Hamza dem
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biirgerlichen Gliick nicht so abhold ist, wie es zunichst den Anschein
hat. Sein erzwungener Riickzug von der Arena des antiimperialisti-
schen Kampfes nach der Ausrufung des Kriegsrechts kommt ihm
nicht unwillkommen, da er nun reichlich Mufle hat, sich der scho-
nen Fauziya zu widmen. Die Wunschphantasien, denen er sich in
Fauziyas Gegenwart hingibt, haben wenig mit seinem 6ffentlich ver-
tretenen Selbstverstandnis als bedtirfnisloser Revolutionar zu tun:

»Wie herrlich wire es, allein mit ihr auf einer Insel zu sein ... mit ihr,
der Natur und ohne Pflichten ... Ob sein ganzes Leben so verlaufen
wiirde, nichts als Kdmpfe, Ungewiflheit und Anspannung? Wie sl
erscheinen die Ruhe und die kleinen Freuden, die er sich nicht gonn-
te! Wire es nicht schon, ein ruhiges Haus, eine Frau und Kinder zu
haben? Zuweilen sehnte er sich danach, einen Tag an der Meereskii-
ste in einem Ferienort zu verbringen, hin und wieder wollte er in die
Oper gehen und manchmal dberkam ihn der Wunsch, Europa zu se-
hen ” (GF 92).

Der immer starker werdende Konflikt Hamzas, sein Hinundher-
gerissensein zwischen privaten Neigungen und patriotischen Pflich-
ten wird dahingehend aufgeldst, dafl er Fauziya mit Agypten gleich-
setzt (GF 132 f)) und somit seine Liebe zu ihr als patriotische Tat vor
sich selbst rechtfertigen kann. Wihrend Hamza sich schliefilich als
der edle Vaterlandsretter, als der er sich sehen mochte, bestatigt fin-
det, klaffen bei Yahya der Wunsch nach privatem Glick und politi-
schem Anspruch véllig auseinander. Die birgerliche Position, die in
Qissat hubb noch weitgehend in der Figur des Budair verkorpert
wird, wird in al-Baid# in die Person des Protagonisten hereingenom-
men. Fiir Yahya wird die politische Titigkeit in dem Mafle unbedeu-
tender, wie seine Liebe zu der Griechin Santi wichst. Es geht thm je-
doch nicht nur um die Verwirklichung einer Liebesbeziehung, son-
dern auch um einen hoheren Lebensstandard. Des Lebens in dem
Jauten, volkstiimlichen Viertel Balaq iiberdriissig, zieht er in das biir-
gerliche Zamilik um. Obwohl er zunichst noch beteuert, dafl ihn
nicht ,aristokratische Neigungen” und der Wunsch nach hoéherem
Lebensstandard zum Wohnungswechsel bewogen hitten, sondern le-
diglich sein Ruhebediirfnis (B 100), gesteht er spiter ein, dafl der
wahre Grund fir den Umzug war, Sinti mit einer luxuriésen Umge-
bung zu beeindrucken (B 103).

Wie seine Figuren muf$ Yasuf Idris zwischen dem Anspruch, fir
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die Unterprivilegierten der agyptischen Gesellschaft zu sprechen, und
dem Wunsch nach einer biirgerlichen Existenz mit gehobenem Le-
bensstandard einen Widerspruch empfunden haben, was bei ihm zu
stindigen Schuldgefiihlen fihrte. In einem Zeitungsartikel spricht er
von dem ,anderen Menschen”, der in thm wohnt, seinem sozialen
Gewissen, das seine gehobene Mittelklassenexistenz stindig in Frage
stellt und ihn zu sozialem und politischem Engagement anstachelt:

»Ich bin nicht in der Lage, den Geschmack all dessen, was ich sche
und tue, auszukosten, da mich zwei Augen stindig mit Spott betrach-
ten, die Augen dieses anderen furchterregenden Menschen, der in
meinem Inneren wohnt und meine Brust in ein immer brennendes
und nie erloschendes Feuer verwandelt. Ein ernster Mensch, der nie
lachelt und dem nichts gefallt, der immer Kampfkleidung trigt, der
nie zur Ruhe kommt und in dessen immerwihrendem Krieg es kei-
nen Waffenstillstand gibt *7¢.

Die Transformation des revolutioniren Intellektuellen zum
Bourgeois mit schlechtem Gewissen, wie sie sich in den Romanen
Qissat hubb und al-Baida vollzieht, spiegelt die Entwicklung der nas-
seristischen Elite wider. Thre Reprisentanten, die meist aus dem land-
lichen Kleinbiirgertum stammten?’, hatten sich vor dem Putsch der
Freien Offiziere verschiedenen radikal-nationalistischen politischen
Gruppierungen angeschlossen, um die alte Ordnung zu stirzen. Ihre
revolutionire Rolle endete mit ihrer Absorbierung in den nasseristi-
schen Staatsapparat, in dem sie die neue Elite wurden.

4.4.2. Der nationale Befreiungskampf als Bewdhrungsprobe der Mannlich-
keit
Zwischen der ibersteigerten Liebe, die Yasuf Idris’ revolutionire
Intellektuelle Volk und Vaterland entgegenbringen, und der in
Agypten vorherrschenden repressiven Sexualmoral besteht ein Zu-
sammenhang. In einem Land, in dem der strikte Sexualkodex den
freien Umgang zwischen den Geschlechtern verbietet, werden Volk

76 Y0sur IDRis, ,al-Insin al-ahar alladi yaskununi”, in Bi-saraha gair mutlaqa,
S. 23.
"7 Eine ausfiithrliche Darstellung dieser Elite, ihres sozialen Hintergrunds sowie

ihrer Funktion im nasseristischen Staat findet sich bei BiNDer, In a Moment of
Enthusiasm.
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und Vaterland zu einem Ersatzliebesobjekt. Politische Tatigkeit, ins-
besondere die Teilnahme an gewalttitigen Aktionen dienen als Ven-
til, sexuelle Spannungen abzubauen oder zu sublimieren. So ist es si-
cherlich kein Zufall, daf} sowohl al-Baida als auch in Qissat hubb eine
Liebesgeschichte mit politischem Engagement verwoben wird. Solan-
ge kein konkretes Liebesobjekt in Sicht ist, huldigen Yasuf Idris’
Helden einem Minnlichkeitsideal, das sie idealtypisch im Freiheits-
kimpfer verkorpert sehen, der mit der Waffe Ehre und Freiheit des
Vaterlandes verteidigt. Die aktive Teilnahme am vaterlindischen Be-
freiungskrieg wird fir den jungen Revolutionir zur entscheidenden
Mutprobe, bei der er seine Minnlichkeit unter Beweis zu stellen hat.
Diese Mutprobe ist nicht mehr notwendig, wenn der Held seine ru-
gila auf ihrem eigentlichen Terrain, der Sexualitit, erproben kann:
Hamza beschliefit in dem Moment als Kimpfer an die Front in der
Kanalzone zu gehen, als Fauziya ihm einen Korb gibt und sein
Selbstwertgefithl als Mann schwer erschiittert (GF 126). Als Fauziya
jedoch zurtickkehrt und ihm ihre Liebe gesteht, wird der Plan, aktiv
am nationalen Befreiungskampf teilzunehmen, aufgegeben und nie
wieder erwahnt.

Angesichts des Wunsches, im Kampf die Minnlichkeit unter Be-
weis zu stellen, treten die politischen Motive zuriick. Der junge Stu-
dent Sa'd in al-Lahza al-hariga hat sich ohne das Wissen seines Vaters
zum Guerillakimpfer ausbilden lassen. Als er wihrend der Suezkrise
die Absicht verkiindet, gegen die Feinde des Vaterlandes ins Feld zu
ziehen, will ihn sein autoritirer Vater Nassar am Fortgehen hindern.
Nassir, ein self-made man, der sich aus einfachen Verhailtnissen zum
Besitzer einer Schreinerei emporgearbeitet hat, ist nicht bereit, seinen
Sohn fir das Vaterland zu opfern, dem er nichts zu schulden glaubt
(NMA 132-135). Sa‘d, der seinem Vater einen lingeren Vortrag tiber
patriotische Pflichten hilt, gibt schliefflich zu, in erster Linie aus per-
sonlichen Motiven zu handeln: ,Ich will wissen, ob ich es verdiene,
ein Mann zu sein. Ich will etwas vollbringen. Ich will mich auf die
Probe stellen ” (NMA 135).

Dieselben Motive veranlassen auch eine Gruppe junger Minner
in al-Gurl (,Die Wunde”), sich wihrend der Suezkrise in die Kanal-
zone zu begeben. Fiir sie und ihre patriotisch gesinnten Altersgenos-
sen gilt schon derjenige als Held, der sich nur in der Nihe des
Kampfschauplatzes befindet, wihrend denjenigen, der tatsichlich am
Kampf teilgenommen hat, eine Aura von Heiligkeit umgibt (QM 62).
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Da sich die Jungrevolutionire davor firchten, im vaterlindischen
Krieg getdtet oder verstimmelt zu werden, kommt es niemals dazu,
daf} sie tatsichlich aktiv am Kampf teilnehmen. Immer bleibt es bei
der Absichtserklirung, der grofien Geste, der keine konkreten Taten
folgen.

Hamza genligt es bereits, sich zum Kiampfer auszustaffieren. So
ist sein sehnlichster, fast zur fixen Idee gesteigerter Wunsch, eine
Waffe zu besitzen (GF 98). Allein um sich diesen Wunsch zu erfil-
len, spielt er mit dem Gedanken, Misr al-Fatat beizutreten, da er ge-
hort hat, daf8 diese Organisation Revolver an ihre Mitglieder verteilt
(GF 98).

Obwohl er mit Begeisterung an antibritischen Demonstrationen
teilnimmt, bei denen es hiufig zu Ausschreitungen kommt, zieht er
es vor, sich zuriickzuziehen, wenn die Auseinandersetzungen lebens-
bedrohliche Ausmafle annehmen. Wahrend einer Demonstration in
Alexandria’ versuchen Hamza und andere Studenten, ein britisches
Waffendepot zu stiirmen, ziehen sich aber eiligst zuriick, als britische
Soldaten das Feuer erdffnen. Nur eine Gruppe von Jugendlichen, die
aus den Elendsvierteln der Stadt stammt, bewirft die Briten trotz des
Kugelhagels mit Pflastersteinen. Es gelingt ihnen schliefflich, das Ge-
baude in Brand zu setzen und die darin befindlichen Soldaten zur
Aufgabe zu zwingen. Der Revolutionir Hamza, der nicht mide wird,
den Heldenmut des dgyptischen Volkes zu preisen, hilt sich im Hin-
tergrund und ist nur Beobachter und Berichterstatter des Vorfalls.
Dies hindert ihn jedoch nicht daran, sich als Held zu fithlen. Kurz
darauf hilt er bei einer Studentenversammlung eine flammende Re-
de, in der er verkiindet, daf} sich das Volk nur mit Gewalt befreien
werde (GF 103). Seine Kommilitonen spenden ihm tosenden Beifall

78 Im Text wird keine Jahreszahl genannt, wann diese Demonstration statege-
funden hat. Es ist allerdings davon die Rede, daf} es sich um einen nationalen
Trauertag handelte, zu dem Studenten- und Arbeiterorganisationen aufgeru-
fen hatten, um der Martyrer des 21. Februar zu gedenken (GF 97). Dabei
kann es sich nur um den 21 Februar 1945 handeln, an dem es zu gewalttdti-
gen Auseinandersetzungen zwischen Demonstranten und Angehorigen der
britischen Armee kam. An dem zum Martyrertag erkldrten 4. Mérz kam es zu
Demonstrationen in verschiedenen agyptischen Stidten. Bei Zusammenst6-
fRen zwischen Briten und Demonstranten in Alexandria, die in Qissat hubb be-
handelt werden, kamen 28 Personen ums Leben. Vatikiotis, Modern History of
Egypt, S. 362.
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und bestitigen ihn als den revolutioniren Kampfer, als der er sich
gerne sehen mochte, indem sie ihn zum Studentenfithrer wihlen.

Auch den jungen, auf Heldentum erpichten Méinnern in al-Gurh
sinkt der Mut, als sie sich Suez nahern. Der Fischer, der sie mit sei-
nem Boot an die Front bringt, macht sich tiber sie lustig, da er daran
zweifelt, daf sie wirklich Freischarler sind. Wahrend die meisten
peinlich beriihrt schweigen, beharrt Hilmi lautstark darauf, ein fi-
d@1”® zu sein (QM 72). Doch gerade er ist es, der sich am meisten
firchtet. Seine nicht eingestandene Furcht vor méglichem Tod oder
Verwundung kommt vor allem dadurch zum Ausdruck, daf} er sich
geradezu obsessiv mit einer kleinen Platzwunde an seiner Stirn be-
schiftigt, die er sich durch eine Ungeschicklichkeit am Mast des
Bootes geholt hat. Hilmi ist auch der letzte, der das Boot verlaflt, als
die Gruppe an ihrem Ziel angekommen ist. Die Geschichte endet da-
mit, dafl die jungen Minner ans Ufer waten. Ob sie tatsichlich zu
Kimpfern werden, bleibt offen.

Wihrend Yasuf Idris seinen Helden in Qissat hubb und al-Gurh
die entscheidende Mutprobe erspart, konfrontiert er in dem Theater-
stiick al-Lahza al-hariga den Protagonisten Sa‘d mit seiner Feigheit.
Zunichst ist es Sa'd, der seine Familienmitglieder der Feigheit be-
zichtigt, da diese fir seinen Wunsch, gegen die Briten zu kimpfen,
kein Verstindnis aufbringen. Bereits in der ersten Szene des zweiten
Aktes jedoch wird angedeutet, dafl Sa‘d nicht der unerschrockene
Held ist, als der er sich darstellt. In einem Dialog mit seinem Freund
Simih betont er allzu lautstark und penetrant, sich vor nichts zu
firchten, wihrend Simih seine Angst, im Kriege mdglicherweise ge-
totet oder verwundet zu werden, offen eingesteht. Sa'd, der nachts
heimlich das Haus verlassen muf}, da er weif}, dafl sein Vater ihn am
Fortgehen hindern wiirde, legt es geradezu darauf an, zuriickgehalten
zu werden. Bei seinem Aufbruch veranstaltet er solchen Lirm, dafl
der Vater erwacht. So kommt es Sa‘d nicht ungelegen, dafl dieser ihn
in ein Zimmer einschliefit. Erst nachdem er aus seinem Gefingnis
entkommen ist, wird ihm seine Feigheit bewufit: sein dlterer Bruder
Masad macht ihm zum Vorwurf, sich nicht selbst befreit und den
Vater, der von einem britischen Soldaten erschossen wurde, gerettet
zu haben. Darauf bricht Sa'd zusammen und gesteht ein: ,Im ent-
scheidenden Moment bin ich durch die Prifung der Mannlichkeit

7% Derjenige, der sich fiir das Vaterland opfert.
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gefallen” (NMA 167). Da es ihm nicht gelungen ist, seine rugiila un-
ter Beweis zu stellen, will er seinem Leben ein Ende setzen, ist aber
zum Selbstmord nicht fahig (NMA 167). Am Ende des Stiicks be-
schimpft er seine Mutter vollig unmotiviert, ihn zum feigen Mutter-
sohnchen erzogen zu haben (NMA 169). Nachdem er die Ursache
seiner Feigheit erkannt hat, verwandelt er sich umgehend in einen
kraftstrotzenden Draufginger, der nicht nur den Morder seines Va-
ters erschieflt, sondern nun endlich in den vaterlandischen Befrei-
ungskrieg zieht, nicht ohne zuvor noch seine Bereitschaft zu erkli-
ren, es mit der gesamten britischen Armee aufnehmen zu wollen
(NMA 169)

Wenn Yasuf Idris seine Figuren auch vor dem Hintergrund der
Suezkrise agieren 1afl¢, ist al-Lahza al-haria doch kein politisches
Theaterstiick. Antikolonialistisch ist es nur insoweit, als der Autor
Sa'd einige patriotische Parolen aufsagen lifit und im dritten Akt eine
Gruppe britischer Soldaten auftritt, die er weitgehend auf stereotype
Bosewichter und Dummképfe reduziert. Die geschichtlichen Ereig-
nisse sind nur insoweit von Relevanz, als sie dem Helden Gelegenheit
bieten, seine Mannlichkeit unter Beweis zu stellen.

So ist es nicht verwunderlich, dafl Yisuf Idris, als er in den sech-
ziger Jahren erneut das Thema Mainnlichkeit und Heldentum auf-
greift, vollig auf einen politischen Hintergrund verzichtet. Im Vor-
wort seines 1964 erschienenen Romans Rigal wa-firan (,Minner und
Stiere”) entschuldigt sich Yasuf Idris, nicht, wie allgemein erwartet,
einen Roman tber den Algerischen Befreiungskrieg geschrieben zu
haben, iiber den er als Korrespondent von al-Ahram und als Fernseh-
kommentator berichtet hatte®. Er betont, daf8 Rigal wa-tiran kein Er-
satz fir die Behandlung des Algerienkrieges, sondern ,eine vollig un-
abhingige Geschichte” (RT 4) sei. Er vertrostet seine Leser damit, das
Thema zu einem spiteren Zeitpunkt zu behandeln, hat aber bis auf
den heutigen Tag diesen Vorsatz nicht in die Tat umgesetzt.

Eine Verbindung zwischen dem Algerischen Befreiungskrieg und
dem Stierkdmpferroman Rigal wa-tiran ist vielleicht doch nicht von
der Hand zu weisen, wenn man sich vor Augen fihrt, dafl fir Yasuf
Idris bei den antikolonialistischen Stoffen weniger die politischen
und historischen Aspekte von Relevanz waren als das Heldentum sei-

80 Siehe dazu Yosur Ipris, ,at-Taura al-gaz@irlya, in Bi-sardha gair mutlaqa,
S. 134 und KURPERSHOEK, op.cit,, S. 31.
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ner Freiheitskimpfer und Revolutionire. Wo es nur noch um die
heroische, minnliche Tat geht, wird der Schauplatz, an dem sie voll-
bracht wird, zur beliebigen Kulisse. So ist es schlieflich irrelevant, ob
der Held seine Minnlichkeit als Freiheits- oder Stierkimpfer unter
Beweis stellt.

Wenn sich Yasuf Idris auch nie diesbeziiglich duflerte, ist Rigal
wa-tiran moglicherweise eine Art Hommage an Hemingway, den er
sehr bewunderte. Tatsichlich zeichnet sich sein Stierkimpferroman
durch auffallende Anklinge an Hemingways ,Death in the After-
noon”aus, von dem er sich offenbar inspirieren lief}.

Yisuf Idris hatte nach eigenen Angaben die erste Fassung von
Rigal wa-tiran bereits 1961, im Todesjahr Hemingways, geschrieben.
Dessen Selbstmord war moglicherweise der Anlafl, sich intensiv mit
der Personlichkeit Hemingways auseinanderzusetzen. In seinem
Nachruf Wada‘an li-Himingway wird deutlich, wie sehr er den ameri-
kanischen Autor verehrte, den er als die ideale Verkérperung von
Mainnlichkeit sah und dessen Freitod er mit dem Martyrertod der al-
gerischen Freiheitskimpfer gleichsetzte:

»Oh grofier Mann, dein Tod gehdrt wie auch der Tod der Martyrer
in Algerien und anderswo zu den erhabensten Ereignissen der
Menschheit. Durch deinen Tod bist du nicht gestorben, sondern hast
den Tod und das Leben besiegt, die Welt der kleinen Manner (ar-ri-
Jal as-sigar) und der Un-Helden (al-la-abtal) ... unsere Welt. Ich benei-
de dich...”®2. .

4. 5. Das VoLk UND DIE REVOLUTION

Yasuf Idris’ Hoffnung auf eine radikale Umgestaltung der agyp-
tischen Gesellschaft wurzelte in seinem Glauben an das revolutionare
Potential des dgyptischen Volkes, das er hiufig mit einem Riesen
(§mlaq) oder Dimon (marid) verglich. In Qissat hubb weist Hamza,
Sprachrohr des Autors, Fauziyas Meinung, dafl das dgyptische Volk

81 In dem im Januar 1964 verfafiten Vorwort zu Rigal wa-tiran teilt Yosur Ipris
mit, er habe die erste Fassung des Romans ,vor mehr als zwei Jahren” im

Sommer geschrieben (RT 5).

8 Yosur Ipris, ,Wadian li Himingway”, in Bi-sardha gair mutlaqa, S. 117-121,

Erstverdffentlichung in al-Gumhiiriya, 10. Juli 1961, S. 10.
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nach jahrtausendelanger Unterdriickung und Erniedrigung nicht
mehr zum gewaltsamen Widerstand fahig sei, als ,oberflachliche
Sichtweise” (GF 96) zurtick.

Wenn Yisuf Idris auch an die revolutionire Kraft der unteren
Schichten glaubte, so sind seine Werke, in denen er die Mentalitit
und die Lebensweise des einfachen agyptischen Volkes darstellte,
doch eher ein Beleg fiir dessen sprichwortliche Lethargie und tief-
verwurzelten Konservativismus. Spatestens ab Mitte der sechziger
Jahre muf Yasuf Idris selbst daran gezweifelt haben, dafl die dgypti-
schen Massen jemals aus dem Teufelskreis von Armut, Unterdrik-
kung und Unwissenheit ausbrechen, geschweige denn eine moderne
Gesellschaft aufbauen konnten.

In Hammal al-karast (,Der Stuhltriger”) tritt der dgyptische Fel-
lache als Trager eines riesigen, thronartigen Stuhles auf, unter dessen
Last er fast zusammenbricht. Er ist eine mythologische Figur mit
pharaonischen Ziigen, der fir den Icherzihler, einen Intellektuellen,
aus einem anderen Zeitalter zu stammen scheint. Als er den Marnn,
von dem erfihrt, dafl dieser den Stubl seit urewigen Zeiten auf sei-
nem Riicken schleppt, auffordert, sich von seiner Last zu befreien,
erwidert dieser, daf} er den Stuhl erst absetzen diirfe, wenn er von
seinem Auftraggeber oder dessen Nachkommen dazu die Erlaubnis
erhalte. Der Icherzahler, schon fast verzweifelt, da er-sieht, daf} er
dem Mann nicht helfen kann, entdeckt plétzlich auf dem Stuhl eine
Inschrift, die besagt, daf der Mann den Stuhl lange genug getragen
habe und dieser nun ihm und seinen Nachkommen gehdren solle
(BL 123). Der Stuhltriger, ein Analphabet, glaubt jedoch nicht, was
der revolutionire Intellektuelle ihm erzihlt, und setzt seinen Weg
fort. . : '

Yasuf Idris zeigt hier den dgyptischen Fellachen als statische Per-
sonlichkeit, dessen Wesen ungeachtet allen historischen Wandels
konstant bleibt. So ist er gegen jede Form von Verinderung, selbst
wenn sie zu seinen Gunsten wire, resistent. Zwischen dem pharaoni-
schen Fellachen und dem Intellektuellen des 20. Jahrhunderts gibt es
keine Kommunikationsbasis mehr. So wie der Fellache den Intellek-
tuellen nicht versteht, ist auch diesem die Sprache des anderen
fremd, wenn er etwa dariiber ritselt, ob der Stuhltriger , hieroglyphi-
sches Arabisch” oder Altagyptisch spricht (BL 120).

Obwobhl der Intellektuelle den Stuhltriger nicht von seinem har-
ten Los befreien kann, ist er der einzige, der iiberhaupt an seinem
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Schicksal Anteil nimmt, wiirdigen ihn doch die tbrigen Passanten
trotz seines bizarren Aussehens keines Blickes. Dafl hier gleich zwei-
mal die Strafle der Republik (§ari¢ al-gumhiitiya) erwihnt wird (BL 119
und 120), ist sicherlich kein Zufall. Hier duflert Yasuf Idris ver-
steckte Kritik an Nassers Republik, die ihr Versprechen, fiir die Be-
lange der armsten Bevolkerungsschichten einzutreten, nicht einldste.
Auch in Angaf at-t@irin (,Die halben Revolutiondre”) bringt Yi-
suf Idris seinen Zweifel an dem revolutioniren Geist der dgyptischen
Massen zum Ausdruck. Protagonist der Geschichte ist der Gairtner
Haggag, ein hartarbeitender, gentigsamer Fellache. Als Angestellter
eines franzosischen Grofigrundbesitzers hatte er dank seines uner-
midlichen Fleifles ein Stiick Brachland in einen paradiesischen Gar-
ten verwandelt. Nach der Revolution tritt er in die Dienste Hasan
Beys, der trotz der strengen Vorschriften des Agrarreformgesetzes
200 Fedan Land besitzt®?, die er zu einem Spottpreis dem Franzosen
abkaufte, als dieser Agypten verlieff (UQ 68). Hasan Bey, ehemals ein
armer fliegender Hindler mit dem wenig schmeichelhaften Beina-
men Hasan der Schafsbock (Hasan al-kabs, UQ 68), ist nach 1952
zum geachteten Grofigrundbesitzer aufgestiegen. Fiir den Gartner
Haggag dagegen haben sich die Dinge nach der Revolution nicht
zum Besseren gewendet: wihrend ihm der Franzose bei der Bestel-
lung des Gartens freie Hand lief und ihm damit das Gefilhl vermit-
telte, sein eigener Herr zu sein, wird er unter Hasan Bey zum blofien
Befehlsempfinger, da dieser sich, obwohl er nichts von Landwirt-
schaft und Gartenbau versteht, stindig einmischt. Haggag wagt es
nicht, den Anordnungen seines neuen Herrn zuwiderzuhandeln, bis
dieser ihm eines Tages den Befehl erteilt, die Reben zu beschneiden.
Hier erst erhebt Haggag lauthals Protest, da er weif}, dafl die Reben
eingehen, wenn sie zur Unzeit beschnitten werden. Hasan Bey will
die Einwande seines Angestellten nicht gelten lassen und fordert ihn
auf, unverziiglich seine Befehle zu befolgen. Haggag, nicht zur Re-
bellion fihig, wagt keinen weiteren Protest. Als die Reben, wie er er-
wartet hat, zugrunde gehen, wird er von Hasan Bey fristlos entlassen.
Haggags Einwand, er habe doch nur die gegebenen Befehle ausge-

8 Das erste Landreformgesetz von 1952 begrenzte den Grundbesitz zunichst
auf 200 Feddan. In einer Gesetzesinderung vom Jahre 1961 wurde er auf 100
Feddan reduziert, um die politische und 6konomische Macht der Grundbe-
sitzerklasse endgiiltig zu brechen. Vatikioris, Modern History of Egypt, S. 395 f.
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fihrt, will Hasan Bey nicht gelten lassen. Voller Zynismus fragt er
ihn, warum er denn nicht gegen seine Anordnungen gehandelt habe
(UQ 78). Haggag, der nicht nur seine Stellung, sondern zugleich
auch seine Bleibe verloren hat und verzweifelt mit seiner Familie auf
der Suche nach einer neuen Arbeit durch Agypten zicht, spielt einen
Moment mit dem Gedanken, Hasan Bey zu tdten. Letztlich sind es
jedoch nicht die Zornes- und Rachegefiihle, die die Oberhand behal-
ten: sein letzter Impuls ist es, vor Hasan Bey niederzuknien und ihm
die Fifle zu kiissen (UQ 79).

Wie in Hammal al-karast zeigt Yasuf Idris auch hier, dafl der
agyptische Fellache unfihig ist, gegen sein Schicksal aufzubegehren
und sich seiner Unterdriicker zu entledigen. Gleichzeitig macht er
deutlich, daf} die nasseristische Landreform nicht zu der erhofften
sozialen Gerechtigkeit gefithrt hat. Am Beispiel Hasan Beys fithrt er
vor, dafl sich die Eigentumsverhaltnisse nicht im Sinne einer gerech-
teren Verteilung geindert haben, sondern nur die einheimische
Grofigrundbesitzerschicht durch die Abwanderung der Auslinder
vergroflert wurde. Fir die armen Fellachen hat sich die Situation
nach der Revolution eher zum Schlechteren gewandelt. Wihrend
Yisuf Idris den franzdsichen Grofgrundbesitzer als gilitigen Patriar-
chen darstellt, schildert er Hasan Bey als einen riicksichtslosen Aus-
beuter. Wenn der Autor hier auch die vorrevolutioniren Verhaltnisse
in einem positiven Licht erscheinen 1afit, so tut er dies jedoch nicht
mit letzter Konsequenz, da er wohl nicht den Eindruck erwecken
wollte, er sei ein Verteidiger der kolonialen Zustinde. So wird aus-
driicklich darauf hingewiesen, dafl es sich bei dem franzésischen
Grofgrundbesitzer um eine rihmliche Ausnahme handelte, wihrend
die iibrigen Kolonialisten als eine Bande von Dieben und Mérdern
beschrieben werden (UQ 69).

Wenn Yisuf Idris vor allem in seinem Frithwerk seinem Glauben
Ausdruck verlieh, daf} sich die Armen und Entrechteten eines Tages
von ihren Unterdriickern befreien und eine gerechte Gesellschaft
schaffen wiirden, so griindete sich dieser auf die Erfahrungen, die er
als politischer Aktivist in den vierziger- und fiinfziger Jahren gesam-
melt hatte. Obwohl die dgyptische Protestbewegung nach dem Zwei-
ten Weltkrieg iiberwiegend von der radikalisierten Studentenschaft
getragen wurde, kam es doch wiederholt zu Streiks der Arbeiter und
zu gemeinsamen Aktionen mit den Studenten. Wenn Yiasuf Idris von
dem revolutioniren Potential der agyptischen Massen spricht, hat er
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wohl eher die politisierte und radikalisierte Arbeiterschaft im Sinne
als die weitgehend passive Landbevolkerung,

In Qissat hubb schildert Hamza seine Erfahrungen bei einer anti-
britischen Demonstration in Alexandria, an der nicht nur die Stu-
denten, sondern auch die Bewohner aus den Elendsquartieren der
Stadt teilnehmen. Gerade diese sind es, die am gewalttatigsten gegen
die britischen Soldaten vorgehen. Hamza, der die Gewalt ausdriick-
lich billigt, preist sie als revolutionir. Allerdings wird die Gewalt, die
vom Volke ausgeht, nur so lange gutgeheiflen, als sie sich gegen die
britische Kolonialmacht richtet. Was die Austragung interner agypti-
scher Konflikte betrifft, lehnt Yasuf Idris die Gewaltanwendung ab.
Wihrend er in Qissat hubb den Protagonisten Hamza in allen Einzel-
heiten die Vorfille bei der antibritischen Demonstration in Alexan-
dria berichten 1afit, entfernt er bei dem Brand von Kairo seinen Hel-
den vom Ort des Geschehens. Am 25. Januar 1952 hatte der Mob
Kairo angeziindet, nachdem es am Tag zuvor zu blutigen Auseinan-
dersetzungen zwischen Angehérigen der agyptischen Polizei und der
britischen Armee gekommen war. Bei den Ausschreitungen wurden
tber 750 Einrichtungen zerstort, mehr als dreiflig Personen kamen
ums Leben®%. Hamza, der sich gerade zum Waffenkauf in der Pro-
vinz befindet, erfihrt die Ereignisse nur aus dem Radio. Dort heiflt
es: ,Die Auslinder wurden in den Straflen abgeschlachtet ... Raub,
Plinderung und Mord fanden auf offener Strafle statt” (GF 60). Wer
hier plindert und mordet, wird dem Leser allerdings verschwiegen.
Hamza, voller Abscheu tber die Brutalitit und Zerstorung, kehrt
nach Kairo zuriick. Als er dariiber reflektiert, gelangt er zu dem Er-
gebnis, dafl es sich um eine Verschworung (muwamara, GF 60) handeln
miisse.

Das revolutionire Volk tritt in Qissat hubb nur solange konkret in
Erscheinung, wie seine Taten mit den Interessen des Protagonisten
tbereinstimmen. Die revolutionire Kraft des Volkes wird zum be-
drohlichen Aggressionspotential, sobald es der Kontrolle der intellek-
tuellen Fihrer entzogen ist und diese es nicht mehr in jhrem Sinne
kanalisieren konnen. Dies muf} auch Yahya erfahren, als er sich einer
bedrohlichen Masse feindlich gesinnter Arbeiter gegeniibersieht.
Wenn er sich auch angesichts des Konfliktes mit ihnen fragen muf3,
wie weit sich seine Interessen noch mit den ihren decken, wird die

84 Varikiots, The Modern History of Egypt, S. 371 ff.
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Solidaritit mit dem einfachen Volk doch nicht grundsitzlich in Fra-
ge gestellt. Die unmittelbar physische Bedrohung durch die Arbeiter
kann abgewendet werden, der Konflikt bleibt jedoch ungeldst. Im
weiteren Verlauf des Romanes wird das Thema nicht wieder aufge-
nommen.

Wihrend Yahya von den Vertretern des einfachen Volkes, die in
ihm einen Reprisentanten des repressiven und ungerechten Systems
sehen, nur bedroht, aber nicht titlich angegriffen wird, wird der
Icherzahler in al-Bar@a (,Die Unschuld”), ebenfalls ein kritischer In-
tellektueller, vom Volk gerichtet und erschossen.

Zu Beginn dieser surrealistischen Kurzgeschichte befindet sich
der Icherzahler in einer Menschenmasse, die auf einer Tribiine am
Ufer eines Gewissers einem Spektakel beiwohnt. Im Mittelpunke sei-
nes Interesses steht ein General in Zivil, der sich auf einem Schiff be-
findet. Der General ist bemiiht, den Icherzihler in seine Nihe zu
locken, dieser jedoch beharrt auf seiner Zuschauerrolle und will dem
General nicht einmal die Hand geben, da er befiirchtet, dafl ihre
Hinde aneinander kleben wirden und er sich nie wieder 16sen
konnte (SQW 55). Nach einem Szenenwechsel befindet sich der
Icherzihler plétzlich am anderen Ufer des Gewissers. Er wird mit
Geld und einem Défilé verfithrerischer Frauen in Versuchung ge-
fithre. Dabei fihlt er sich stindig von dem General beobachtet. Ob-
wohl er der Verlockung kaum widerstehen kann, beharrt er dennoch
auf seiner Zuschauerrolle. Als er schliefllich zu der Tribune zurick-
kehrt, sieht er zu seiner Verwunderung seinen Sohn aus der Menge
auftauchen. Seine anfingliche Wiedersehensfreude weicht blankem
Entsetzen, als er sieht, dafl sein Sohn einen Revolver in der Hand halt
und diesen auf ihn richtet. Ungeachtet seines Protestes und seiner
Unschuldsbeteuerungen wird der Icherzihler von dem Sohn erschos-
sen.

Der Icherzahler, ein kritischer Intellektueller, will sich von dem
agyptischen Militirregime, verkdrpert durch den General in Zivil,
nicht kompromittieren lassen und zieht sich auf die neutrale Beob-
achterrolle zuriick. Je stirker er in den Bannkreis des Generals gerit,
desto lautstarker betont er seine Neutralitat und Unschuld. Der Satz:
»~Mein Herz ist rein wie der Kattun eines weiflen Gewandes” zieht
sich leitmotivisch durch die ganze Erzihlung. Wenn er auch den ma-
teriellen und sexuellen Verlockungen, die der General fiir ihn bereit
halt, widersteht, so ist er doch dadurch, daR er das ,andere Ufer” be-
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tritt, zum Uberliufer geworden und hat seine postulierte Neutralitit
aufgegeben. Der Sohn, der als abgemagert, armlich und barfiflig be-
schrieben wird (SQW 61 f), reprisentiert das einfache agyptische
Volk. Es ist soeben aus dem Schlaf erwacht (SQW 61), d. h. es hat
seine Apathie iiberwunden und ist zu politischem Bewufltsein ge-
langt. Wie auch in anderen Werken von Yisuf Idris betont der Intel-
lektuelle seine Liebe zum Volk, die hier aber nicht erwidert wird.
Der Icherzihler muf} entsetzt feststellen, dafl er ,kein Finkchen von
Sohnschaft” (SQW 62) im Blicke des Sohnes feststellen kann. Dieser
hat sein harmlos-kindliches Verhalten verloren und richtet nicht, wie
der Icherzahler zunichst glaubt, einen Spielzeugrevolver, sondern ei-
ne echte Waffe auf ihn. Zwischen dem Volk und dem Intellektuellen
gibt es keine Kommunikationsebene mehr: Der sich verzweifelt zur
Wehr setzende Icherzihler wird stumm gerichtet: ,auf meine Hilfe-
rufe erfolgt keine Erwiderung. Sein Gesicht ist Richter. Sein Blick ist
Henker. Sein Mund murmelt das Urteil” (SQW 62). Das Urteil wird
unverziglich vollstreckt, ohne dafl der Intellektuelle eine Mdoglich-
keit gehabt hitte, sich zu verteidigen.

Yasuf Idris’ Hoffnung, dafl das revolutiondre agyptische Volk ge-
meinsam mit den Intellektuellen eine moderne, egalitire Gesellschaft
schaffen werde, wurde spitestens mit der Niederlage im Jahre 1967
erschiittert, als er erkannte, dafl sich die Erwartungen, die er mit
Nassers Revolution verbunden hatte, nicht erfillt hatten. Die Tatsa-
che, dafl breite Bevolkerungsschichten weiterhin am Rande des Exi-
stenzminimums dahinvegetierten und von allen politischen Entschei-
dungsprozessen ausgeschlossen blieben, sah er in erster Linie im Ver-
sagen des Regimes begriindet. Allmahlich gelangte er aber zu der
Einsicht, dafl die unverandert deprimierenden Lebensverhaltnisse der
unteren Schichten auch auf deren Apathie, Autorititsgebundenheit
und ihren tief verwurzelten Konservatismus zurtickzufiihren seien.
Aufgrund ihrer Personlichkeitsstruktur werden sie nicht nur Opfer
riicksichtsloser Ausbeuter, sondern bringen auch wohlgesonnene Re-
former wie den Icherzihler in Hammal al-karast zur Verzweiflung,
der erkennen muf, dafl der 4gyptische Fellache sein entbehrungsrei-
ches Dasein mit einer Schicksalsergebenheit trigt, die an Masochis-
mus grenzt. :

Wihrend Yisuf Idris die Begegnung mit den dérflichen Repri-
sentanten des einfachen dgyptischen Volkes zu der Erkenntnis gelan-
gen liel, daf} diese gegen jede Form von sozialer Verinderung resi-
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stent seien und erst recht kein revolutionires Potential darstellten,
hielt er es durchaus fir méglich, dafl die unzufriedenen stadtischen
Massen eines Tages einen gewaltsamen Umsturz herbeifithren konn-
ten. Wenn er auch immer wieder seinen Unmut tber die sozialen
Verhiltnisse, in denen die 4rmsten Bevolkerungsschichten lebten,
zum Ausdruck brachte, war ihm an einem solchen Umsturz nicht
gelegen. In al-Baraa wird die Moglichkeit einer Revolution von un-
ten angedeutet. Hier kommt die Furcht des Autors zum Ausdruck,
dafd eine solche Revolution vor seinesgleichen nicht haltmachen wer-
de. Bemerkenswerterweise ist es nicht der Reprasentant des Regimes,
verkdrpert durch den General, der vom Volk abgeurteilt und er-
schossen wird, sondern der Intellektuelle, der zumindest verbal be-
miiht ist, eine kritische Distanz zu dem Regime zu bewahren. Wenn
Yasuf Idris auch immer seine enge Verbundenheit mit dem einfa-
chen Volk betont hat, wird er sich doch die Frage gestellt haben, in-
wieweit er als Schriftsteller, der zur kulturellen Elite seines Landes
gehort und sich als Journalist fir den staatlichen Propagandaapparat
vereinnahmen ldft, nicht lingst Teil des Staatsapparats geworden
war, den er kritisierte.

4. 6. Die UToPIE DES NEUEN MENSCHEN

In der Kurzgeschichte Gumhiiriyat Farhat®> entwirft Yasuf Idris
die Utopie einer harmonischen, egalitiren Gesellschaft. Es ist die Vi-
sion des Wachtmeisters Farhat, der seit Jahrzehnten ohne Aufstiegs-
chancen seinen Dienst auf einem Kairoer Polizeirevier tut. Die von
Farhit ertraumte ideale Gesellschaft ist das Werk eines einzigen
Mannes. Dieser benutzt seinen unermefilichen Reichtum dazu, die
Industrie zu entwickeln und die Landwirtschaft zu modernisieren.

85 Bei der Urfassung von Gumbhiriyat Farhat handelt es sich um eine Kurzge-
schichte, die Yasuf Idris spater in einen Einakter umarbeitete. Da die Kurzge-
schichtenfassung schon uberwiegend aus Dialogen besteht, weicht die Dra-
menfassung nicht stark vom Original ab. Wie hier benutzte der Autor auch
in zwei anderen Fillen eine Kurzgeschichte als Vorlage fiir seine Dramen: So
ist Fauq hudid al-‘aql (,Jenseits der Grenzen des Verstandes”), eine Kurzfas-
sung des Dramas al-Mahzala al-ardrya (,Die irdische Komddie”); die Kurzge-
schichte Hiya entspricht weitgehend der ersten Szene des ersten Aktes von al-
Gins at-talit.
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Nutzniefler ist das dgyptische Volk, das nun in gesicherten materiel-
len Verhaltnissen lebt, befreit von schwerer, kérperlicher Arbeit,
Ausbeutung und staatlicher Repression. Der romantische Sozialist
Yasuf Idris schafft hier in atemberaubender Geschwindigkeit ein Pa-
radies auf Erden, wobei soziale Konflikte und wirtschaftliche Riick-
schlige ausgespart bleiben und die sozialistische Aufbauphase tiber-
sprungen wird.

Yasuf Idris relativiert seine naive Utopie insofern, als er den Le-
ser nie im Zweifel dariber 1af8t, daf} es sich nur um einen Wunsch-
traum handelt. Dies geschieht auf verschiedene Weise: zum einen
wird auf die Fiktionalitit der Zukunftsvision verwiesen, da Farhat
dem Icherzahler mitteilt, dafl es sich dabei um ein Filmdrehbuch
handele, das er selbst geschrieben habe (GF 18). Zum anderen unter-
bricht Yasuf Idris Farhats Zukunftsvision immer wieder durch Ein-
schiibe von turbulenten Szenen auf dem Polizeirevier, womit er seine
Figuren und auch den Leser stets von neuem in die Realitit zurtick-
holt. Erst im letzten Viertel der Geschichte 12t der Autor das auflere
Geschehen stirker zurticktreten, um Farhit seine Vision der zukiinf-
tigen Gesellschaft entwickeln zu lassen. Allerdings erzihlt Farhat sein
Filmdrehbuch nicht zu Ende und als der Icherzahler ihn dringt, fort-
zufahren, stellt er alles bisher Gesagte ironisch in Frage, wenn er sagt:
»Es ist alles nur Gerede ... glaubst du es etwa” (GF 27)?

Wenn Yisuf Idris auch den Leser keinen Moment dariiber im
Zweifel 1iflt, dafl es sich bei Farhits Republik um eine Utopie han-
delt, ist doch der Ton der Geschichte optimistisch. Indem er diistere
Gegenwart und goldene Zukunft miteinander kontrastiert, fordert er
nicht zur Resignation, sondern zur Uberwindung der Realitit auf.

Obwohl Yisuf Idris Farhit, einen einfachen Mann aus dem Volk,
zu seinem Sprachrohr macht, kann er nicht auf seine Standard-Pro-
jektionsfigur, den revolutioniren Intellektuellen, verzichten. Diese
wird verkorpert durch Muhammad, der zugleich als Icherzahler auf-
tritt. Er steht in der ersten Halfte der Kurzgeschichte im Mittelpunkt,
ist soeben als politischer Gefangener auf das Polizeirevier gebracht
worden und kommentiert seine neue Umgebung (GF 9-13). Im wei-
teren Verlauf tritt er jedoch immer mehr in den Hintergrund. Seine
Funktion beschrinkt sich nun weitgehend darauf, Farhat zum Wei-
tersprechen aufzufordern. Dessen Entwutf der zukiinftigen Gesell-
schaft wird von Muhammad weder kommentiert noch reflektiert. Er
hat nichts hinzuzufiigen, da Farhats Zukunftsvision seiner eigenen
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entspricht. Die Interessengemeinschaft von einfachem Volk und re-
volutiondren Intellektuellen, an die Yasuf Idris in den fiinfziger Jah-
ren glaubte, wird hier stillschweigend impliziert.

Fir Yasuf Idris sind soziale Gerechtigkeit und Modernisierung
der Produktionsmethoden die Grundvoraussetzung fir sein eigentli-
ches Anliegen: die Schaffung eines neuen Menschen. Mindestens ge-
nauso wichtig wie die Darstellung des zukiinftigen sozialistischen Pa-
radieses ist die innere wie duflere Wandlung, die Farhat im Laufe der
Geschichte durchmacht. Sie findet sich allerdings nur in der Kurzge-
schichtenfassung, da sie allein durch den Icherzdhler Muhammad
vermittelt wird, dessen Kommentare in der Dramenfassung wegfal-
len. Farhiats Verwandlung wird dort nicht einmal ansatzweise in den
Regieanweisungen angedeutet, offenbar war dem Autor bewufit, dafl
sie sich unmdglich szenisch darstellen lief. In dieser Hinsicht ist die
Dramenfassung eine bedeutende Reduktion der im Originaltext ge-
machten Aussage.

Als Muhammad auf das Polizeirevier gebracht wird, erlebt er
Farhit zunichst als brutales Ungeheuer ohne menschliche Ziige und
als Reprisentanten des repressiven Staatsapparates:

»Es erschien mir zunachst, als ob er kein menschliches Wesen wire ...
Sein Korper war aus der schwarzen Farbe der Wande gemacht, sein
Kopf war einer der Helme, die an der Wand hingen, seine Augen die
Miindungen von Gewehren und seine Zunge sicherlich eine Peit-
sche.” (GF 10).

Nachdem er ihn eine Weile beobachtet hat, mufl er jedoch seine
Meinung revidieren: hinter dem martialischen Auferen verbirgt sich
ein oberagyptischer Fellache mit pharaonischen Ziigen (GF 11). Ob-
wohl Farhiat die Leute auf dem Polizeirevier teils mit Gleichgiltig-
keit, teils mit Brutalitat abfertigt, ist er doch eher das Produkt einer
unmenschlichen Umgebung, mehr Opfer als Unterdriicker.

Als Farhat bei der Ausmalung seiner Zukunftsvision immer mehr
in Begeisterung gerat und dariiber die Realitit fast vergifit, vollzieht
sich mit ihm ein Wandel, den Yiasuf Idris mit blumlg—poenschen
Worten beschreibt:

»lch bemerkte, daf8 sich die Gesichtsziige des Wachtmeisters Farhat
entspannten und alle Hirte und aller Ekel aus ihnen wichen. Sie nah-
men einen zufriedenen, greisenhaften Ausdruck an. Seine Blicke
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schweiften an die Decke des Raumes? wie zwei traumende Schmet-
terlinge, seine Stimme war frei von allem feldwebelhaften Gebaren
und erfiillt von einem frischen Rausch. Seine Worte entwichen ange-
nehm aus seinem Munde, als handele es sich um eine Sifligkeit aus
Bienenhonig” (GF 24).

Die Botschaft, die Yiisuf Idris dem Leser vermitteln will, ist ein-
deutig: der Mensch ist grundsitzlich gut. Die unmenschlichen sozia-
len Verhaltnisse sind es, die ihn deformiert haben. Eine gerechte,
harmonische Gesellschaft bringt unweigerlich das wahre, gute Selbst
des Menschen zum Vorschein und gewahrleistet ein harmonisches
Miteinander, da in einer idealen Gesellschaft die Interessen des Indi-
viduums mit denen des Kollektivs zusammenfallen.

Modernisierung und technischen Fortschritt betrachtete Yasuf
Idris in den finfziger Jahren als Grundvoraussetzung einer gerechten,
menschlichen Gesellschaftsordnung. Wahrend das landliche Agypten
noch in Armut und Rickstindigkeit dahindimmerte, war es die
Grof3stadt Kairo, von der die Transformation der Gesellschaft ihren
Ausgang nehmen sollte. So ist es nicht verwunderlich, daf8 eine An-
zahl von Yasuf Idris’ Helden der engen, statischen dérflichen Welt
den Riicken kehrt und in die Hauptstadt iibersiedelt, die in ihrer
Vorstellung eine Vorstufe des kiinftigen Paradieses auf Erden verkor-
pert.

Die konkreten Erfahrungen in der Grofistadt fithrten jedoch da-
zu, dafl Yasuf Idris die Vorstellung, dafl Modernisierung und techni-
scher Fortschritt unweigerlich zu einer gerechten, harmonischen Ge-
sellschaft fihren, revidieren mufl. In den sechziger Jahren malt er zu-
weilen ein dusteres Bild des modernen urbanen Lebens. Es ist eine
unmenschliche, kapitalistische Konkurrenzgesellschaft, die traditio-
nelle Sozialstrukturen und Bindungen zerstort, ohne neue entstehen
zu lassen.

In Lugat al-ay ay zeigt Yasuf Idris, dafl es gerade die moderne Zi-
vilisation ist, die das Lebensgliick der Menschen zerstort und sie von
sich selbst und ihrer Umwelt entfremdet. Hier wird das agyptische
Dorf zur heilen Gegenwelt aufgebaut und als einzige dem agypti-
schen Wesen entsprechende Existenzform dargestellt. Wenn er auch
nicht die materielle Not leugnet, unter der die Dorfbewohner leiden,

86 Wortlich: an den Himmel des Raumes (sama al-liugra).
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stellt er sie doch als nebensachlich dar, da das Individuum in den Ge-
nuf} der beglickenden Geborgenheit der Gemeinschaft kommt, die
ihn fir alle materiellen Entbehrungen entschadigt.

Hatte sich Yasuf Idris in Lugat al—ay dy von seinem fritheren
Fortschrittsglauben losgesagt und seiner Uberzeugung Ausdruck ver-
lichen, daf} die ideale Gesellschaft im Altbewahrten zu finden sei,
geht er in Sahib Misr (,Der Herr Agyptens”) noch einen Schritt wei-
ter. Hier wird jede Form von Zivilisation als unmenschlich und zer-
storerisch dargestellt. Der Protagonist ‘Amm Hasan ist ein Vagabund,
der ein bediirfnisloses, aber vollig selbstbestimmtes Leben fihrt. Er
ist weder Dorfbewohner noch Stidter und 1ifit sich nur voriiberge-
hend an Orten nieder, an die die Zivilisation noch nicht vorgedrun-
gen ist. Trotz seines ungebundenen Daseins sind seine Bezichungen
zu den Mitmenschen intensiver als die der Sef8haften. ‘Amm Hasans
einziger Daseinszweck besteht darin, seinen Mitmenschen zu dienen
und sie zu begliicken. Sein Beruf ist es, ,den Menschen zu dienen,
wo sie keinen Dienst erwarten” (MK 357). In einer Wiistengegend an
der Fernstrafle von Isma‘iliya nach Suez hat er sein provisorisches Ca-
fé aufgebaut (MK 353). Der einzige Hinweis auf das Vorhandensein
von Zivilisation und Staatsautoritdt ist ein Polizeiposten an einer
Straflenkreuzung. ‘Amm Hasan freundet sich mit dem Polizisten an,
der bald nicht mehr von seiner Seite weicht. In seiner Gesellschaft ist
der Polizist zum ersten Mal in seinem Leben wirklich gliicklich: statt
sich wie bisher an seinen freien Tagen in der Hauptstadt zu amisie-
ren, zieht er es vor, in ‘Amm Hasans Gesellschaft zu bleiben.

Mit der Zeit bevolkert sich der einsame Flecken, an dem sich
‘Amm Hasan niedergelassen hat. Seinem Beispiel folgend, eréffnen
bald auch andere Getrinkebuden in der Nihe des Polizeipostens. Mit
dem Auftauchen der Budenbesitzer ist das Idyll am Rande der Zivili-
sation zerstort, da sich nun ,der faulige Gestank der menschlichen
Ordnung” (MK 366) ausbreitet. ‘Amm Hasan wird von einem myste-
riosen Mann bedroht, der ihn zum Weiterzichen auffordert. Der
Polizist, der auf ‘Amm Hasans Gesellschaft nicht mehr verzichten
mag, Uberredet ihn zum Bleiben und verspricht, ihn vor dem un-
heimlichen Fremden zu beschiitzen. Obwohl dieser ‘Amm Hasan im-
‘mer hdufiger bedroht und ihn sogar titlich angreift, 16st er sich je-
desmal in Luft auf, wenn der Polizist ‘Amm Hasan zu Hilfe eilen
will. Dennoch handelt es sich bei thm nicht, wie der Polizist zu-
nichst argwohnt, um eine Hirngespinst ‘Amm Hasans. Spatestens als
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ithm der Mann im Traum erscheint, ist er von dessen Existenz iber-
zeugt. Er begreift, dafl er ‘Amm Hasan nicht linger halten kann und
1aft ihn von dannen ziehen.

‘Amm Hasan verkérpert fir Yasuf Idris den idealen Menschen:
seine auffallendsten Eigenschaften sind Altruismus und grenzenloses
Einfihlungsvermdgen. Der ideale Mensch kann sich nur im zivilisa-
tionsfreien Raum entfalten, da er nur dort seine innere Autonomie
zu bewahren vermag. Er ist kein Rebell oder Revolutionir, der die
Gesellschaft verandern will, da er ihre Unveranderbarkeit erkannt
hat. So ist er stindig auf der Flucht vor der Zivilisation, die ihn be-
droht. Er hat begriffen, dafl es sinnlos ist, die pervertierte menschli-
che Ordnung zu bekimpfen, die von Hafi, Egoismus und Besitzstre-
ben regiert wird. So zieht ‘Amm Hasan ohne Bitterkeit weiter, da er
weifl, dal nur das ungebundene, bediirfnislose Vagabundendasein
ihm eine selbstbestimmte Existenz frei von gesellschaftlichen Zwian-
gen ermoglicht. Als er sich von seinem Freund, dem Polizisten, ver-
abschiedet, fafit er seine Lebensphilosophie zusammen:

»Gottes Welt ist grof}, mein Bruder. Selbst wenn es diesen Feind gibt,
so ist der Weg doch voller Freunde und Gefihrten. Die Welt ist
schén, mein Sohn, und es ist unrecht, jemanden als Feind zu behan-
deln, selbst wenn er dir Unrecht tut. Willst du ihn tberwinden, laf}
ihn dich doch angreifen, aber hiite Dich davor, ihn als Feind zu be-
handeln, da du dich sonst selbst verlierst ” (MK 375).

In Lugat al-ay dy hatte Yasuf Idris die moderne kapitalistische
Gesellschaft als Wurzel allen Ubels identifiziert und die Vergangen-
heit, reprisentiert durch das vormoderne lindliche Agypten, ideali-
siert. Dieselbe Tendenz setzt sich auch in Sghib Misr fort, wo der
Autor materielle Bediirfnislosigkeit und Verzicht auf die Errungen-
schaften der modernen Zivilisation als Grundvoraussetzungen. eines
nichtentfremdeten, selbstbestimmten Daseins darstellt. In den spaten
sechziger Jahren riickt er allerdings von dieser Ansicht ab, da er of-
fenbar zu seinem urspriinglichen Glauben zuriickkehrt, wonach die
ideale Gesellschaft nicht ohne moderne Wissenschaft und Technik
zu verwirklichen sei. Allerdings macht er die Einschrinkung, daf} die
Anwendung der Erkenntnisse der modernen Wissenschaften nicht
automatisch zu einer gerechteren, harmonischen Gesellschaft fiihre,
sondern nur unter der Voraussetzung, daf das Wohl der Menschheit
stets im Auge behalten werde.



AGYPTEN ALS LITERARISCHE LANDSCHAFT UND OBSESSION 145

In der Kurzgeschichte Mu<izat al-asr, die sich streckenweise dem
Science-fiction Genre zuordnen 1aflt, wird die Mdglichkeit einer zu-
kinftigen Gesellschaft angedeutet, die dank der richtigen Anwen-
dung modernster wissenschaftlicher Erkenntnisse den Menschen ein
paradiesisches Dasein ermdglicht.

Der geniale Wissenschaftler Nuss-Nuss ist, wie schon ‘Amm
Hasan, die Inkarnation aller menschlichen Tugenden und keine rea-
listische Figur. Ahnlich wie ‘Amm Hasan ist auch er ein Auflenseiter
der Gesellschaft. Allerdings hat er nicht aus Zivilisationsmiidigkeit
seine Auflenseiterrolle bewuflt gewahlt, sondern ist von seinen Mit-
menschen in sie hineingedringt worden. Der nur fingerknSchelgrofle
Nuss-Nuss wird von seiner Umgebung als nicht ernstzunehmendes
Kuriosum betrachtet, obwohl diese reichlich Gelegenheit hat, sich
von seiner Genialitit zu diberzeugen: Nuss-Nuss ist nicht in der Lage,
seine segensreichen Erfindungen in den Dienst der Menschheit zu
stellen, da diese ihn mit Miflachtung straft und lieber das Werk ihrer
Selbstzerstorung vorantreibt.

Nuss-Nuss widmet sich insbesondere der Bekimpfung der ,ge-
sellschaftlichen Krankheiten” (al-amrad al-iftima%ya). So erfindet er
eine Droge ,Anti-Kapital” (al-anti-kabital), die ,kapitalistische Gier”
(al-gasa® ar-ra’smali) und Aggressivitit zerstdrt und das ,Altruismus-
Zentrum” (markaz al-gairiya) im menschlichen Gehirn vergroflert
(ND 147 f). Wenn Yasuf Idris hier seinen Helden in die Hirnstruk-
tur des Menschen eingreifen 1dft, wird deutlich, in welchem Ausmaf}
er an der menschlichen Natur verzweifelt. Der potentielle Mensch-
heitsretter Nuss-Nuss scheitert schlief8lich nicht an einer unmensch-
lichen gesellschaftlichen Ordnung, sondern an der Schlechtigkeit des
Menschen selbst.

Noch weiter in seiner Verurteilung geht Yasuf Idris in dem
Theaterstiick al-Gins at-talit, wo er die Menschheit als Kains Ge-
schlecht bezeichnet (NMA 436). Die Nachkommen des Brudermor-
ders Kain haben eine Zivilisation hervorgebracht, die nur auf mafilo-
sem Egoismus und Zerstorung beruht.

Wie in Mu$izat al-asr ist auch hier die Hauptfigur ein genialer
" Wissenschaftler, der seine Aufgabe darin sieht, die Menschheit vor
dem Untergang zu bewahren. Yasuf Idris fihrt seinen Helden in ei-
ne mirchenhafte bessere Welt, die ihm die Perspektive fir eine
menschlichere, gliicklichere Gesellschaft erdffnet. Doktor Adam be-
gegnet nicht nur einer Reihe von Fabelwesen, sondern auch einem
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Gelehrten, der ihn in die Geheimnisse der idealen Gesellschaft ein-
fihrt. Sie ist das Werk eines hoéher entwickelten Menschenge-
schlechts, den Nachkommen Abels, die in vollkommener Harmonie
zusammenleben. Thre Uberlegenheit beruht nicht auf dberragender
Intelligenz oder einem hoheren Wissensstand, sondern allein auf ih-
rer grenzenlosen Liebesfahigkeit, Altruismus und Einfithlungsvermé-
en.

- Yisuf Idris verzichtet darauf, das ideale Gemeinwesen der Nach-
kommen Abels in Einzelheiten auszumalen, da fir ihn nicht dessen
politische oder wirtschaftliche Ordnung von Relevanz ist, sondern
allein der ideale Menschentypus als Voraussetzung fiir die Schaffung
einer harmonischen, konfliktfreien Gesellschaft. Er gewihrt weder
einen Einblick in diese ideale Gesellschaft, noch lafit er einen ihrer
Reprisentanten auftreten. Der Gelehrte, dem Doktor Adam begegnet,
identifiziert sich selbst als Morder (gatil, NMA 437) und ist somit
wie Doktor Adam dem Geschlecht Kains zugehérig. Der Gelehrte
hatte sich eines Tages die Frage gestellt, warum er zum Morder ge-
worden war und war nach jahrelangen Studien zu dem Ergebnis ge-
langt, dafl das Geschlecht, aus dem er hervorgegangen war, kein
menschliches sein kénnte und folglich ein héher entwickeltes, wah-
res Menschengeschlecht existieren miifite (NMA 438).

Wenn Yasuf Idtis auch ein negatives Bild des Menschen zeich-
net, dem er eine ,bestialische Natur” (tabia haywaniya, NMA 453)
bescheinigt, scheint er doch die Hoffnung auf seine Verinderbarkeit
nicht ginzlich verloren zu haben. So 148t er den Gelehrten bestati-
gen, dafl im Laufe der Geschichte immer wieder Reprisentanten von
Abels Geschlecht den Versuch unternommen- hatten, die Natur des
Menschen zu verindern (NMA 437). Zu ihnen zahlt er die Propheten
(rusul), die Dichter (suara) und die Reformer (muslihiin), wie er tiber-
haupt die Kunst der besseren Welt zuordnet (NMA 437). Wenn Yi-
suf Idris hier die Rolle von Kunst und Literatur in ihrer Funktion als
weltverbessernde Kraft besonders hervorhebt, macht er deutlich, daf}
er sich in seiner Eigenschaft als Schriftsteller als Prophet einer hohe-
ren Menschlichkeit versteht. Indem er in seinem Werk an die Moral
seiner Mitmenschen appelliert und ihnen den idealen Menschen vor-
fihrt, hofft er, vielleicht ihre ,bestialische Natur” doch noch indern
zu konnen.

In den fiinfziger Jahren hatte Yasuf Idris gehofft, dafl die dgypti-

sche Revolution nicht nur eine harmonische, egalitire Gesellschaft,
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sondern auch einen neuen Menschentypus hervorbringen wiirde. Be-
reits ein Jahrzehnt spiter gelangte er zu der Erkenntnis, dafl sich sei-
ne Erwartungen nicht erfillt hatten. Dies fihrte dazu, dafl er nicht
nur seinen optimistischen Zukunftsglauben hinsichtich der Ent-
wicklung seines Landes verlor, sondern die Fihigkeit des Menschen,
sich eine seinen Bediirfnissen entsprechende und gerechte Gesell-
schaftsordnung zu schaffen, grundsitzlich in Frage stellte. In dem
1964 entstandenen Theaterstick al-Fardfir fihrt er das Versagen
samtlicher politischer Systeme, die sich der Mensch im Laufe der Ge-
schichte geschaffen hat, vor. Fiir Yasuf Idsis ist al-Farafir ,die Forde-
rung nach einer menschlichen Existenz, in der der Mensch nicht
Sklave seines Systems wird”®". In Sahib Misr zeigt er, dafl der destruk-
tive Widerspruch zwischen Individuum und Gesellschaft nur dann
zu lésen wire, wenn sich das Individuum von allen gesellschaftlichen
Bindungen befreite, da die von Konkurrenzdenken und Besitzstreben
geprigte Gesellschaft nicht nur die niedrigsten Instinkte im Men-
schen wachrufe, sondern ihn auch von seinem wahren Selbst ent-
fremde.

Die Frage, warum der Mensch nicht in der Lage sei, eine gerech-
te Gesellschaft zu schaffen, fuhrte Yasuf Idris schliefllich zu der Ein-
sicht, dafl die menschliche Natur von Grund auf schlecht sei. Daher
geht es ihm in seiner spiteren Schaffensphase auch nicht mehr da-
rum, eine utopische Gesellschaft zu entwerfen, sondern das Bild ei-
nes alternativen Menschen vorzufiihren. Der ideale Mensch, verkor-
pert durch ‘Amm Hasan in Sahib Misr ist identisch mit den Reprisen-
tanten von Abels Geschlecht in al-Gins at-talit. Beide zeichnen sich
vor allem durch Altruismus aus, denn ihre Selbstverwirklichung be-
steht darin, der Gemeinschaft zu dienen. Mit der Schaffung des uto-
pischen Menschen glaubte Yasuf Idris, den Widerspruch zwischen
Individuum und Gesellschaft gelost zu haben.

7 Sukri, Interview mit YGsur Ipris, in: Mudakkart taqafa tuhtadar, S. 285.
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5. Agypten und der Westen:
Die Suche nach der Nationalen Ident1tat

5. 1. YOsUF IDRIS — EIN AGYPTISCHER INATIONALIST

Yiasuf Idris ist in erster Linie ein dgyptischer Nationalist, der fir
die Vorstellung einer geeinten arabischen Nation allenfalls margina-
les Interesse aufbringt. Der von Nasser und seinem Regime propa-
gierte arabische Einheitsgedanke findet weder in seinem literarischen
Werk noch in seinen journalistischen Arbeiten einen Niederschlag.

Schauplatz von Yasuf Idris’ literarischen Werken ist fast aus-
schliefllich Agypten. In den wenigen Fillen, in denen Yisuf Idris ei-
nen anderen Rahmen wahlt, verlegt er den Ort der Handlung nach
Europa oder Amerika!, nie in die arabische Welt. Den Vorsatz, seine
Erfahrungen als Kriegskorrespondent im Algerischen Befreiungskrieg
literarisch zu verarbeiten, hat er nicht in die Tat umgesetzt.?

Der Wahl des Schauplatzes entsprechend sind auch seine Figu-
ren, abgesehen von wenigen Europiern, Agypter. Selbst dort, wo der
Autor auf Lokalkolorit und auf die vor allem in seinem Frihwerk
praktdizierte detaillierte duflere Beschreibung seiner Charaktere ver-
zichtet, 1aft er doch nie einen Zweifel an der Nationalitit seiner Fi-
guren aufkommen: sie sprechen fast ausschlieflich dgyptischen Dia-

' as-Sayyida Viyina spielt in Wien, Rigal wa-tiran in Spanien, Nyi Yiirk 80 in den
USA.

2 Siehe oben S. 131.
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leke®, ungeachtet welcher Gesellschaftsschicht sie angehoren.

Wihrend Yisuf Idris in seinem Erzihlwerk die Verwendung des
reinen 4gyptischen Dialektes weitgehend auf die Dialoge beschriankt?,
benutzt er ihn in seinen Theaterstiicken ausschliefllich.

Der Dialekt hatte sich im agyptischen Schauspiel immer starker
durchgesetzt, da der Hochsprache als Biihnensprache eine gewisse
Steifheit und Kinstlichkeit anhaftet und sie deshalb insbesondere bei
Stiicken, die aktuelle sozialpolitische Themen behandeln, als unge-
eignet erschien.

Wenn der Dialekt mit dem Aufkommen des Realismus auch zu-
nehmend literaturfihig wurde, blieb er doch nicht unumstritten. Zu
den Gegnern des Dialekts als Literatursprache zihlten nicht nur kon-
servative muslimische Kreise, sondern auch Verfechter des arabi-
schen Nationalismus, die fiirchteten, der Dialekt wiirde die arabische
Einheit untergraben und dem Regionalismus Vorschub leisten®. Ge-
rade fiir die Literaten, die sich als arabische Sozialisten verstanden
und sich zugleich dem sozialen Realismus, der vorherrschenden lite-
rarischen Richtung der fiinfziger Jahre verpflichtet fihlten, ergab
sich ein unlosbares Dilemma®.

Fiir Yasuf Idris stellte sich dieses Problem lange Zeit nicht, da er
sich fiir die Frage der arabischen Einheit offensichtlich nicht interes-
sierte und folglich zu dem Thema auch nicht Stellung bezog. Wenn
er zuweilen wegen der Verwendung des 4gyptischen Dialekts kriti-
siert wurde, pochte er auf seine kiinstlerische Freiheit und verwahrte

3 Hochsprache wird meist nur dann verwendet, wenn einer der Gesprachspart-
ner ein des Arabischen nicht machtiger Auslinder ist. Mit der Verwendung
der Hochsprache wird angedeutet, dafl der Dialog in einer Fremdsprache ge-
fihre wird.

Wenn in den erzihlenden Passagen auch im Prinzip fusha vorherrscht, ver-
wendet Yisuf Idris auch dort zahlreiche Dialektausdriicke. Diese pflegte er in
seinem Frithwerk oft dadurch zu kennzeichnen, daf er sie in Klammern setz-
te. Diese Praxis gab er allerdings spiter auf.

5 ‘ABDALLATIF SARARA sieht in den Verfechtern des Dialekts Gegner des arabi-
schen Nationalismus und wirft ihnen Regionalismus und su%biya vor. Er geht
soweit zu behaupten, dafl die Auslinder den Gedanken von der Unzuling-
lichkeit der Hochsprache aufgebracht hitten, indem sie einerseits deren
Kompliziertheit beklagten, andererseits ihr aber die Fahigkeit absprichen, die
moderne Realitit adaquat ausdriicken zu kénnen. ,Bain al-4mmiya wal-
fusha”, al-Misbah, 10. Oktober 1980, S. 30 f.

6 Diem, Dialekt und Hochsprache im Arabischen, S. 138.
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sich gegen jede Form der Bevormundung’. Erst 1970 gab er in einem
Interview zu, dafl die Zweisprachigkeit fir ihn durchaus ein Problem
darstelle und sprach sich fiir die Uberwindung des Regionalismus
aus. Er betrachte es als seine Aufgabe, mit seinen Werken ein mog-
lichst grofles Publikum zu erreichen. So sei er zuweilen gezwungen
gewesen, seine Theaterstiicke umzuschreiben, damit sie auch aufler-
halb Agyptens aufgefiithrt werden konnten. Allerdings riumte er ein,
dafl er nicht in der Lage sei, in Hochsprache zu schreiben. Fiir ihn sei
die Sprachwahl bei der kiinstlerischen Arbeit keine bewufite Wil-
lensentscheidung, vielmehr folge er einem inneren Diktat, dem nicht
Folge zu leisten einer Zerstorung des Kunstwerks gleichkomme?.

Es ist bemerkenswert, daf sich Yiisuf Idris erst fiir den arabischen
Nationalismus zu erwdrmen begann, als dieser als politische Bewe-
gung seinen Zenit bereits tiberschritten hatte. Zu Lebzeiten Nassers,
der Symbolfigur des arabischen Nationalismus, hatte er ihm nur we-
nig Interesse entgegengebracht. Dementsprechend wiirdigte Yasuf
Idris Nasser erst 1983 als einen bedeutenden dgyptischen Fihrer, der
die arabische Identitit Agyptens wiederentdeckt hatte’.

Dafl er sich in den letzten Jahren im Rahmen seiner journalisti-
schen Titigkeit zunehmend arabischen Themen widmete, ist mogli-
cherweise darauf zuriickzufithren, dal er seine Artikel in der arabi-
schen Presse auflerhalb Agyptens verdffentlichte. Als Beispiele seien
hier seine Kolumnen in den Zeitschriften al-Maugif al-‘arabi und ad-
Datha zu nennen.

Yisuf Idris” ausschliefSlich auf Agypten bezogener Nationalismus
stellt keine Ausnahme dar, auch wenn die Verfechter einer spezi-
fisch-dgyptischen kulturellen Identitit seit Mitte der fiinfziger Jahre
im Riickzug begriffen waren. Nasser hatte seine arabische Einheits-
politik erst ab 1956 vorangetrieben. Sie erlitt ihren ersten schweren
Riickschlag mit der Sezession Syriens im Jahre 1961. Die voéllige Er-
niichterung erfolgte nach dem Debakel im Junikrieg 1967.

Der Literaturkritiker Gali Sukri, der sich zu der arabischen Iden-
titat Agyptens bekennt, vertritt die Ansicht, dafl der Gedanke der
wuritba Agyptens erst wahrend der Nasserdra durch die Intellektuellen

7 FARAG, , Yisuf Idris yatahaddag ‘an tagribatihi al-adabiya”, al-Magalla, Januar
1971, S. 102.

As-SAvIG, ,al-Kitaba at-taura al-gins”, Mawaqif Mai/Juni 1970, S. 59.

® Y@sur IDRis, al-Balt ‘an as-Sadat, S. 58 f.

8
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und Teile der Bourgeoisie propagiert und dem Volke nahegebracht
worden sei, das sich bis dahin ausschliefSlich dgyptisch gefihlt hitte!®.

In der Tat war der Nationalismus bis nach dem Zweiten Welt-
krieg tiberwiegend Agypten-bezogen. Vor allem in den dreifliger
Jahren war die Vorstellung von einer spezifisch-dgyptischen und
vom Arabertum zu unterscheidenden kulturellen Identitat verbreitet
gewesen.

So hatte Taha Husain 1939 in seinem Werk Mustagbal at-taqafa fr
Misr (,Die Zukunft der Kultur in Agypten”) die These vertreten,
Agypten sei stirker durch die hellenistisch-mediterrane Zivilisation
gepragt worden als durch die arabisch-islamische!!. Taufiq al-Hakim
definierte in seinem berithmten Roman ‘Audat ar-rul (,Die Wieder-
kehr des Geistes”) den dgyptischen Nationalcharakter als einen in er-
ster Linie von der altdgyptisch-pharaonischen Kultur geprigten. Den
genuin-dgyptischen Nationalcharakter sicht er nur im Fellachen als
Pharaonenabkémmling idealtypisch verkdrpert, wobei er thn von an-
deren Ethnien wie Arabern und Turken deutlich abgrenzt!'?.

Das pharaonistische Geschichtsmodell wurde nicht nur von eini-
gen Literaten und Intellektuellen verfochten, sondern fand auch Ein-
gang in die Ideologie der radikal-nationalistischen Misr al-Fatat, die
1933 von dem Rechtsanwalt Ahmad Husain gegriindet worden war.
In seiner Vision von der Wiedergeburt Agyptens als michtigem Na-
tionalstaat berief sich Husain gleichermaflen auf die altigyptisch-
pharaonische Kultur und den Islam, in dem er, im Gegensatz zum
Christentum, eine Religion der Stirke sah. Im Laufe der vierziger
Jahre sagte sich Misr al-Fatat allerdings vom Pharaonismus los und
erklirte den Islam zur Grundlage des Nationalismus".

10 Sykri, Mudakkarat taqafa tuhtadar, S. 387 f.

Vatikiors schreibt, Taha Husain habe spater, ohne daf§ auf ihn von Seiten des
Nasserregimes Druck ausgetibt worden sei, seine These von der Mittelmeer-
kultur zugunsten einer angemesseneren und der offiziellen Linie entspre-
chenderen arabistischen These verworfen. Dieser Wandel komme vor allem
in den Artikeln zum Ausdruck, die er sporadisch in den sechziger Jahren in
der agyptischen Presse veroffentlichte. Vatikioris, Modern History of Egypt,
S. 447.

12 Siche dazu WiELANDT, Op. cit,, S. 317.

Zu Ideologie von Misr al-Fatit siehe Vatixiotis, Nasser, S. 67-82.
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Yiasuf Idris, der in seiner Jugend mdglicherweise von der Ideolo-
gie Misr al-Fatats beeinfluflt worden war'®, hat trotz seines Agypten-
bezogenen Nationalismus die Zugehorigkeit seines Heimatlandes zur
arabischen Welt nie explizit in Frage gestellt. Wenn er seine Figuren
- wie etwa in Gumbhiriyat Farhat und in Hammal al-karasi — zuweilen
mit pharaonischen Ziigen ausstattet, handelt es sich eher um Aus-
nahmen. Wie Taufiq al-Hakim neigt er dazu, den Fellachen als die
ideale Verkorperung des dgyptischen Nationalcharakters darzustellen,
ohne ihn allerdings wie dieser mit einem bestimmten ethnischen
Typ zu identifizieren oder gar daraus irgendwelche Rassentheorien
abzuleiten. Yasuf Idris’ Figuren sind nur einfach 4gyptisch, ihre eth-
nische Herkunft scheint fir ihn keine Rolle zu spielen. Zuweilen dif-
ferenziert er zwischen unterigyptisch (bahri) und oberagyptisch
(sa?di), wobei er gerne auf die oberigyptische Herkunft von Charak-
teren hinweist, die Verfechter einer rigiden und zugleich verlogenen
Sexualmoral sind !3.

Entsprechend den demographischen Verhiltnissen in Agypten
sind die meisten Figuren Muslime. Niemals aber setzt Yasuf Idris
den Islam mit Agyptertum gleich. Dies wird besonders deutlich in
dem Roman al-Haram. Die dort dargestellte Koptenfamilie ist ge-
nauso agyptisch wie die iibrigen Flguren des Romans, die alle Musli-
me sind. Von diesen unterscheidet sie sich weder in ihrer Lebenswei-
se noch in ihren Wertvorstellungen.

5. 2. DIE AUSEINANDERSETZUNG MIT DEM KOLONIALISMUS

Zu Beginn der Nasser-Ara setzten sich dgyptische Schriftsteller in
verstairktem Mafle mit dem britischen Kolonialismus auseinander.
Bevorzugte Stoffe waren die Auseinandersetzungen zwischen dgypti-
schen Guerillas und britischen Truppen im Jahre 1952 sowie die Su-
ezkrise', wobei die Autoren z. T. auch auf weiter zurtickliegende hi-
storische Ereignisse zurtickgriffen, wie etwa die Unabhingigkeitsbe-

14 Sjehe oben S. 89.

'3 Beispiele dafiir sind der Rechtsanwalt Budair in Qissat iubb, der Richter ‘Ab-
dallih in Qa‘al-madina sowie der Dekan in Halat talabbus.

16 Siehe dazu WiELANDT, Op. cit,, S. 429 f.
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wegung nach dem Ersten Weltkrieg".

Der Beginn von Yasuf Idris’ schriftstellerischer Karriere fallt mit
der Endphase der Dekolonialisierung zusammen. Antikolonialisti-
schen Themen widmete er sich vor allem in den Jahren 1956-1958.
Sie nehmen allerdings im Verhiltnis zum Umfang seines literari-
schen Gesamtwerkes einen relativ bescheidenen Raum ein. Mit Aus-
nahme der Erzihlung Sirruhi’l-bati$ (,Sein ganzes Geheimnis®), die er
in die Zeit des napoleonischen Agyptenfeldzuges verlegt, spielen alle
seine Werke, in denen er sich mit der europiischen Kolonialpolitik
und ihren Auswirkungen auseinandersetzt, in dem Zeitraum vom
Ende des Zweiten Weltkriegs bis zur Suezkrise, einer Epoche, die er
selbst miterlebt hatte.

Yiasuf 1dris 1aft es meist bei einer eher oberflachlichen Behand-
lung der Kolonialismusproblematik bewenden, da er sich in vielen
Fallen darauf beschranke, die britische Prasenz zu verurteilen und die
Solidaritit und den Widerstandsgeist des dgyptischen Volkes zu prei-
sen. Die in dem Sammelband al-Batal (,Der Held”) enthaltenen
Kurzgeschichten betrachtete er offenbar, wie sich dem Vorwort ent-
nehmen liflt, als eine Stellungnahme zur Suezkrise, zu der er sich als
patriotisch gesinnter Schriftsteller verpflichtet fihlte. Sie gehdren,
was ihre literarische Qualitit angeht, zu den schwicheren Kurzge-
schichten der fiinfziger Jahre.

Bei der Titelgeschichte al-Batal sowie al-Wasm al-ahir (,Die letzte
Titowierung”) handelt es sich eher um journalistische Arbeiten. In
Sahh (,Richtig”) und Ha-hiya latha (,Ist es etwa ein Spiel?”) wird dem
Leser vermittelt, dafl selbst dgyptische Kinder von patriotischer Be-
geisterung und antibritischen Ressentiments angesteckt waren.

Mit Ausnahme von al-Wasm al-ahir treten die Briten nie direkt in
Erscheinung. Hier ist der Protagonist und Icherzihler offensichtlich
der Autor selbst. Berichtet wird von einer Fahrt, die er im Juni 1956
mit Freunden in die Kanalzone machte, um bei der Evakuierung der
letzten britischen Truppen dabeizusein. Wihrend der Reise lafit Y-
suf Idris die jingste dgyptische Geschichte Revue passieren, wobei er
aus seinem Hafl auf die britischen Besatzer keinen Hehl macht. Er
bezeichnet sie u. a. als ,ein gewaltiges Heer zerstorerischer, khakifar-
bener Mikroben” (BT 7). In Port Said kommt es zu einer Begegnung

7 Ein Beispiel dafiir ist der Roman Bain al-qasrain (Trilogie 1) von NAagis
ManFOz.
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mit einigen britischen Soldaten. Die Unterhaltung, die der Icherzah-
ler und seine Freunde mit ihnen fithren, ist zunachst frei von Feind-
seligkeit. Sie erfahren, dafl es sich bei den Soldaten um ,englische
Bauern und die S6hne englischer Bauern und Arbeiter” (BT 15) han-
delt. Diese hegen keine feindlichen Gefiihle gegen Agypten, sondern
auflern sich positiv iber Land und Leute. Das arrogante Auftreten ei-
nes britischen Offiziers allerdings, fiir den Icherzihler die Verkérpe-
rung der britischen Aristokratie, ,die seit unerdenklichen Zeiten die
Welt heimgesucht hat” (BT 16), lifit seine Gefithle sofort wieder in
Hafl umschlagen, in den er auch die einfachen Soldaten einbezieht.

Wenn Yasuf Idris, wie diese Textstelle zeigt, offenbar bewufit
war, dafl nicht alle Briten fiir den Kolonialismus im selben Mafle
verantwortlich gemacht werden konnten, zieht er es doch letztlich
vor, derartige Differenzierungen zugunsten eines klaren Feindbildes
wieder aufzugeben. Eine parallele Stelle findet sich auch in dem
Theaterstick al-Lahza al-harija: wihrend der Suezkrise hat eine
Gruppe von britischen Soldaten die Aufgabe, Kairoer Hiuser nach
Waffen und untergetauchten Freischirlern zu durchsuchen. Wie in
al-Wasm al-ahir ist auch hier der Offizier ein menschenverachtendes
Ungeheuer, das sich ginzlich mit den Zielen der britischen Kolonial-
politik identifiziert. Er fordert die einfachen Soldaten vor ihrem Ein-
satz zu hartem Durchgreifen auf und hilt sie dazu an, auch Frauen
und Zivilisten nicht zu schonen. Der Appell, den er an die Soldaten
richtet, erscheint im Kontext einer simplen Hausdurchsuchung gro-
tesk tberzogen: ,lhr seid die Soldaten der Kénigin. Die Ehre des
Empire liegt in eurer Hand. Von eurem Verhalten hingt die Zukunft
der westlichen Zivilisation ab” (NMA 155).

Der einfache Soldat George hat offensichtlich Schwierigkeiten,
sich mit dem britischen Empire zu identifizieren. Ihn dirstet nicht
nach Heldentum oder Aufopferung fiir das Vaterland, vielmehr du-
Bert er gegentber einem Kameraden den Wunsch, so schnell wie
moglich zu Frau und Kind nach England zuriickzukehren
(NMA 155). Doch letztlich erweist sich auch George als Feind der
Agypter, da er den wehrlosen Familienvater Nassir beim Gebet er-
schief8t'8. So ist es nur folgerichtig, dafl George von Nassars Sohn ge-
totet wird.

18 Der Literaturkritiker Luwis ‘Awap hat die Tatsache, daf8 Yisuf Idris seine Fi-
gur ausgerechnet bei der Verrichtung des Gebets erschieflen 1afit, schirfstens
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Wenn Yasuf Idris hier zumindest ansatzweise versucht, zwischen
britischen ,Arbeiter- und Bauernsohnen”, die er nicht als Nutznie-
fer, sondern als Opfer der Kolonialpolitik ihres Landes darstellt, und
den Verantwortlichen zu unterscheiden, die er mit der britischen
Oberschicht gleichsetzt, so geht dies moglicherweise noch auf den
Einflufl der kommunistischen Haditid zurtick, der er in den frithen
funfziger Jahren nahestand'®. Letztich lag ihm als dgyptischem Na-
tionalisten der internationalistische wie auch der klassenkdmpferische
Aspekt des Marxismus fern: so lafic er es auch nicht zu einer Verbri-
derung zwischen den britischen und den dgyptischen Arbeiter- und
Bauernsohnen kommen.

Yasuf Idris empfand wie viele seiner Zeitgenossen den Kolonia-
lismus nicht nur als Unrecht, sondern zugleich als eine tiefe Demiiti-
gung, die sein Selbstwertgefiihl schwer erschitterte. Um die Ehre des
Vaterlandes wiederherzustellen, geniigte ihm nicht allein der Abzug
der Briten aus Agypten, vielmehr hielt er es fur erforderlich, an der
verhafiten Kolonialmacht fir die erlittene Demititigung Rache zu
tiben, etwa indem man ihr eine empfindliche Niederlage beibrachte.

In al-Wasm al-ahir bringt er seine Verbitterung dariiber zum Aus-
druck, dafl die britischen Truppen unbehelligt das Land verlassen,
ohne zuvor eine demiitigende Niederlage erlitten zu haben:

»Die Besatzung endet einfach so, als habe sich die Besatzungsarmee
auf einer Schulreise befunden, als sei sie auf Urlaub gekommen und
hitte achtzig Jahre in Agypten verbracht. Nun kehren die Mitglieder
der Reisegesellschaft zuruck, die Atmosphire ist ruhig und ange-
nehm, der Dampfer wartet, es fehlt nur noch das Schwenken von
weiflen Taschentiichern, um das Bild zu vervollkommnen” (BT 17).

Sein Sarkasmus richtet sich hier eindeutig gegen die eigenen
Landsleute, die nicht willens oder fahig waren, den Feind mit Waf-
fengewalt zu vertreiben. _

Die Vorstellung, dafl die Wiedergeburt Agyptens als selbstbe-
wufite, starke und unabhingige Nation nur in einem Befreiungskrieg

kritisiert. Seiner Meinung nach handelt es sich um eine billige Aufhetzung
(istifzaz rahits), die dem Stil demagogischer Politiker, die die patriotischen Ge-
fihle fanatischer, religioser Massen aufstacheln wollten, entspriche, aber ei-
nes sensiblen Kiinstlers, als den er Idris einschaczt, nicht wiirdig sei. ‘Awab,
»Yasuf Idris wa-fann ad-drima”, al-Katib, 1. April 1961, S. 95.

19 Siehe oben S. 98.
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mdglich sei, findet sich auch in einem Zeitungsartikel, den Yasuf
Idris wihrend des Oktoberkriegs im Jahre 1973 schrieb. Er sah in
ihm den langersehnten Volksbefreiungskrieg, der den Weg in eine
goldene Zukunft zu erdffnen schien:

»Das Volk wird nicht nur siegen, vielmehr wird im Feuer des Kamp-
fes, den es fihrt, aller Schmutz und alle Niedrigkeit der Vergangen-
heit dahinschmelzen. Der agyptische Mensch wird von neuem freige-
setzt werden, so, wie ihn die Welt seit langem nicht gekannt hat, und
er wird ein neues, gigantisches Agypten aufbauen (.. ) Freiheitskriege
zerstoren keine Hauser, sondern bauen Hauser. Sie toten keine Man-
ner, sondern schaffen Minner und bringen die Minnlichkeit im
Manne zum Erblihen. Sie verwandeln den unterwiirfigen Menschen
vom Sklaven in eine freies Wesen, das die Fihigkeit besitzt, sein
Schicksal zu bestimmen und dem Leben seinen Willen zu diktie-

ren ”20

Fir Yasuf Idris ist der Befrelungskrleg ein notwendiges Purgato-
rium, aus dem erst das wahre Agypten hervorgehen wird. Bereits
1970 hatte er zum bewaffneten Befreiungskampf gegen Israel aufge-
rufen, worin er nicht nur ein Mittel, sondern ein Ziel sah. Er be-
zeichnete die dgyptische Revolution als Frithgeburt, da sie ohne die
notwendige Entscheidungsschlacht stattfand:

* ,Wir haben nicht alle Widerspriiche, die sich in unserem Leben ak-
kumuliert haben, in einem Befreiungskrieg oder einem wirklichen
Krieg getilgt, in dem wir uns selbst, unsere Fihigkeiten sowie unser
Potential zur Verianderung entdeckt hitten 2!

* Hier wird deutlich, daf Yisuf Idris im Befreiungskrieg ein Wun-
dermittel sah, das nicht nur die Spaltung der idgyptischen Gesell-
schaft, hervorgerufen durch den tlefgrelfenden sozialen und kultu-
rellen Wandel, iiberwinden, sondern auch seine Identititskrise 16sen
sollte.

Selbst lange nach dem Ende des Kolonialzeitalters blieb die
Ubermacht des Westens auf allen Gebieten erdriickend. Die Hoff-
nung, nach der Unabhingigkeit durch rapide Modernisierung mit

© ,Yamin as-salim”, al-Aliram, 26. Oktober 1973, nachgedruckt in al-Adab, De-
zember 1973, S. 44 f,

! As-SAviG, ,al-Kitdba at-taura al-gins”, Mawagqif, Mai/Juni 1970, S. 63.
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dem Westen gleichzuziehen oder ihn gar zu uberfliigeln, erfiillten
sich nicht. Wenn Yasuf Idris die Machtlosigkeit, Ruckstandigkeit
und mangelnde Wandlungsfihigkeit seines Volkes in seinem Werk
auch oft auf spezifische Sozialstrukturen und iberkommene Werte-
systeme zurickfithrte, neigte er letztlich doch dazu, dem Imperialis-
mus die Schuld fir alle innerdgyptischen Probleme zuzuweisen. So
fihrte er auch die Tatsache, dafl der lang ersehnte Freiheitskrieg so
lange auf sich warten lief, darauf zuriick, dafl es dem imperialisti-
schen Feind bis 1973 gelungen wire, sich vor der Entscheidungs-
schlacht, nach der das agyptische Volk seit der napoleonischen Er-
oberung dirstete, zu driicken?.

War der Gegner bis 1956 die britische Kolonialmacht gewesen,
so wird spiter der Imperialismus als Erzfeind des agyptischen Volkes
identifiziert. Der Imperialismus ist, wenn er auch im Laufe der Ge-
schichte Kampftaktik und Erscheinungsform wechselte — er tritt mal
mit britischer, mal mit amerikanischer und schliefllich mit zionisti-
scher Maske auf — immer derselbe und verfolgt nur ein einziges
Ziel: Befreiung und Fortschritt des dgyptischen Volkes zu verhin-
dern?3,

Inwieweit Yasuf Idis wirklich davon iiberzeugt war, dafl der Im-
perialismus fiir simtliche Mifistinde in Agypten verantwortlich zu
machen sei, 1if}t sich seinem literarischen Werk nicht eindeutig ent-
nehmen. Besonders in dem Theaterstick al-Lahza al-harija wird
deutlich, daf8 er stindig zwischen der Erkenntnis, die komplexen
Probleme der agyptischen Gesellschaft seien letztlich auf innere Ur-
sachen zuriickzufithren, und der Tendenz, jegliche Mifistinde als ein
Resultat des Imperialismus zu begreifen, hin- und herschwankt. Hier
geht es um die Frage, ob die schwache und autorititsfixierte Charak-
terstruktur des Helden Sa‘d Resultat seiner traditionellen Erziechung
und der Sozialstruktur der dgyptischen Gesellschaft sei oder eine see-
lische Deformation, hervorgerufen durch die Erfahrung des Kolonia-
lismus.

Das Stiick beginnt zunichst als ein psychologisches Familiendra-
ma. Im Mittelpunkt steht der Generationskonflikt zwischen Sa‘d und
seinem autoritiren Vater Nassir. Nassir hat fiir den Patriotismus sei-
nes Sohnes kein Verstindnis und empfiehlt diesem, zuerst gegen die

22 Yosue Ipris, , Yamin as-salim”, al-Adab, Dezember 1973, S. 45.
23 Ibid., loc. cit. ’
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Feinde in seinem Inneren zu kimpfen (NMA 113), bevor er gegen
die Briten in den Krieg zieht. Die Empfehlung des Vaters erweist
sich als richtig, da sich bald herausstellt, daf} Sa‘ds schlimmster Feind
tatsichlich seine innere Schwiche ist. Sa‘d jedoch halt dem Vater ent-
gegen, dafl der innere Feind blofl ein ,Schatten” (zill) des dufieren
Feindes sei: , Warum bin ich egoistisch? Weil der Feind egoistisch
ist. Der Feind in uns ist der Imperialismus” (NMA 114). Er wirft sei-
nen Eltern Schwiche und ,Sklavenmoral” (NMA 114) vor, da diese
sich weigern, die Briten als Feinde zu betrachten. Beide haben im
Gegensatz zu ihrem Sohn keinerlei patriotische Gefiihle. Es ist ihnen
nur um die Erhaltung der Familie zu tun. Der Vater, der seinen Sohn
als seinen personlichen Besitz betrachtet, schliefit diesen ein, um zu
verhindern, dafl dieser sich fiir das Vaterland aufopfert. Im dritten
Akt spitzen sich die Ereignisse dramatisch zu, als Nassar von einem
britischen Soldaten tddlich verwundet wird. Nach diesem Ereignis
verwandeln sich die Eltern in Britenhasser und aufrechte Patrioten.
Wihrend Yasuf Idris zu Beginn des Stiickes noch deutlich macht,
daf} die Loyalitdt der dlteren Generation der Familie, nicht aber dem
Vaterland gilt, gesteht der Vater dem Sohne kurz vor seinem Tode,
daf} es sein Herzenswunsch gewesen wire, dafl Sa'd ihm den Gehor-
sam verweigert hitte und in den vaterlindischen Krieg gezogen wire.
Dieser Wandel vollzieht sich vollig tiberraschend und ist psycholo-
gisch unglaubwiirdig. Ebensowenig tiberzeugend ist auch die Wand-
lung der Mutter, die zu Ende des Stiickes plotzlich in patriotische
Begeisterung ausbricht, als Sa'd schliefilich doch seine Feigheit tiber-
windet und in den Kriegzieht (NMA 170).

Sa'ds Transformation vom charakterschwachen Feigling zum
Helden muf} Yasuf Idris selbst nicht vollig tberzeugt haben. Die
Maglichkeiten eines Schlusses — Wahnsinn, Selbstmord oder Ret-
tung des Helden — werden ansatzweise angedeutet, als habe der Au-
tor bis zum letzten Moment gezdgert, welchen Ausgang er fiir das
Stiick wihlen sollte. Erst im letzten Moment ringt er sich zu einem
Happy-end durch. Der Schluf} erscheint unglaubwiirdig, da er Sads
Feigheit nicht als eine momentane Schwiche, sondern als Resultat
seiner Erziehung darstellt. Daf8 Sa‘ds Charakterschwiche Folge seiner
Sozialisation ist, wird bereits zu Beginn des Stiickes angedeutet, aber
nicht konsequent durchgefiihrt. Erst ganz am Schlufl 1ifit Yasuf Idris
seinen Helden plotzlich die schadlichen Auswirkungen seiner Erzie-
hung auf seine Personlichkeitsstruktur erkennen und sie damit
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gleichzeitig iiberwinden (NMA 169).

Die Schwiche und innere Widerspriichlichkeit von al-Lahza al-
hariga liegt darin, dafl sich der Autor offenbar nicht entscheiden
konnte, ob er ein gesellschaftskritisch-psychologisches Familiendra-
ma oder ein antikolonialistisches Theaterstiick schreiben wollte. Bei-
de Tendenzen kommen einander stindig in die Quere. Keine Linie
ist konsequent durchgehalten, was zu zahlreichen Briichen und Un-
gereimtheiten fihrt.

Der agyptische Kritiker Luwis ‘Awad fithrt die Mangel des Stik-
kes in erster Linie auf die Brisanz des Themas zuriick. Fir das rick-
staindige, von traditionellen Wertvorstellungen gepragte Publikum
sei es unannehmbar, dafl ein dgyptischer Held im Kontext des ,vater-
lindischen Heiligen Krieges” (al-gihad al-watani) menschliche Schwé-
chen zeige oder sich gar als Feigling erweise. Hatte Yasuf Idiis das
Stiick als Tragodie zu Ende gefiihrt, hitte man ihn einer antipatrioti-
schen Haltung bezichtigt, und es wire moglicherweise von der Zen-
sur verboten worden. Daher sei der Autor gezwungen gewesen, das
als Tragodie angelegte Werk in ein Heldenepos zu verwandeln?*.

Ob Yisuf Idris hier wirklich aus Ricksicht auf sein Publikum
Selbstzensur ibte, ist zweifelhaft. Betrachtet man al-Lahza al-hariga
im Kontext seiner anderen antikolonialistischen Kurzgeschichten
und Zeitungsartikel, so erscheint es unwahrscheinlich, daf} er seinen
Protagonisten in einen Helden verwandelte, nur um eine patriotische
Pflichtiibung zu absolvieren. Immer dort, wo er die Kolonialismus-
problematik behandelte, war er bemiiht, das dgyptische Volk in ei-
nem moglichst giinstigen Licht erscheinen zu lassen oder es zu heroi-
sieren, da er nur so die Demiitigung, als die er den Kolonialismus
empfand, zu kompensieren vermochte.

5. 3. PROJEKTION DER EIGENEN MINDERWERTIGKEITSGEFUHLE:
DIE UNTERLEGENHEIT DER WESTLICHEN ZIVILISATION

Hatte sich Yasuf Idris in den Werken, die er unmittelbar nach
der Suezkrise verfafite, allein mit den Auswirkungen des Kolonialis-
mus auf die Agypter-auseinandergesetzt, so schilderte er in der 1958
entstandenen Erzihlung Sirruhii’l-bati¢ die koloniale Erfahrung aus

24 Awap, , Yisuf Idris wa-fann ad-drima”, al-Katib 1, 1961, S. 96.
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der Perspektive des Kolonialisten, hier eines franzosischen Archiolo-
gen, der Ende des achtzehnten Jahrhunderts mit dem napoleonischen
Heer nach Agypten kommt.

Die Erzihlung besteht aus zwei Teilen: der erste Teil spielt in der
Gegenwart, unmittelbar nach der Suezkrise, und handelt von einem
jungen dgyptischen Intellektuellen, der sich seit seiner Kindheit mit
der Frage beschiftigt, warum ein lokaler Heiliger (waliy), ein gewisser
Sultin Hamid, fiir die Bewohner seines Dorfes eine ungewdhnlich
wichtige Rolle spielt. Ihm war bereits als Kind die Heiligenverehrung
der Dorfbewohner ein Dorn im Auge, da er sie als aberglaubische
und riickstindige Praxis (MK 127) ablehnt. Dennoch ist seine Neu-
gier geweckt und er bemiiht sich, herauszufinden, was es mit diesem
Sultan Hamid auf sich habe. Doch seine Nachforschungen im Dorf
ergeben lediglich, dafl dber die Vita des Heiligen tiberhaupt nichts
bekannt ist.

Jahre vergehen. Der Erzihler ist mittlerweile erwachsen und lebt
in Kairo. Er hat die Beschiftigung mit Sultin Himid lingst aufgege-
ben, doch wird sein Interesse von neuem geweckt, als er eines Tages
im Hause seines Grofivaters einem seltsamen Mann begegnet. Er ist
augenscheinlich Mitglied eines Sufiordens, erwidert aber auf die Fra-
ge des Erzihlers, welchem Orden (fariga) er angehore, daf8 er kein
Ordensmitglied, sondern eines der ,Kinder des Sultan Hamid” (wilad
as-Sultan Hamid, MK 155) sei. Auf Dringen des Erzdhlers erzihlt er,
in Trance verfallend, eine eigenartige Helden- und Heiligenlegende,
aus der sich inhaltlich nur entnehmen 1ift, dafl Hamid die Unglau-
bigen bekimpfte und von diesen in Stiicke geschnitten wurde
(MK 157 ff.).

Von nun an wird die Beschiftigung mit Hamid fiir den Erzdhler
zur Obsession. Er durchforscht simtliche Bibliotheken Kairos,
kommt seinem Ziel aber keinen Schritt niher. Es ist schlieflich eine
Europierin, Madame Internationale, die des Ritsels Losung findet.
Der Erzihler hatte sie vor geraumer Zeit in Ismailiya kennengelernt
und ihr von Himid erzahlt. Da sie das Thema faszinierte, hatte sie,
wieder nach Europa zuriickgekehrt, das Problem weiter verfolgt und
war schliefilich auf die Briefe eines gewissen Roger Clément gesto-
en, die zu dem Zeitpunkt gerade in Buchform in Frankreich er-
schienen waren (MK 167). Madame Internationale 1afit dem Erzihler
den entscheidenden Brief Cléments zukommen, der das Geheimnis
um Himids Person aufklart.
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Den Brief hatte der franzésische Archiologe Roger Clément im
Jahre 1801 aus Agypten an einen Freund in Frankreich geschrieben.
Clément schildert den heroischen Widerstand der Fellachen gegen
_ das napoleonische Heer. Obwohl nur mit Axten und Stocken bewaff-
net, bringen diese selbst den mit modernstem Kriegsgerit ausgeriiste-
ten Elitetruppen das Firchten bei. Clément befindet sich auf Einla-
dung des Kommandanten in einer franzésischen Garnison im Nildel-
ta. Obwohl es dort bisher noch nicht zu offenen Feindseligkeiten ge-
kommen ist, ist das Verhaltnis zwischen den Franzosen und den Be-
wohnern des in unmittelbarer Nihe der Garnison liegenden Dorfes
gespannt. Eines Tages erschieflt ein franzdsischer Soldat einen Fella-
chen, worauf die Dorfbewohner Rache tiben und ihrerseits einen
Franzosen toten (MK 175 f). Diese verlangen die Auslieferung des
Schuldigen, cines gewissen Hamid, der sich schliefllich stellt. In ei-
nem Prozef, den Clément als Farce empfindet (MK 177), wird
Himid zum Tode verurteilt, kann aber vor der Hinrichtung entkom-
men. Alle Versuche der Franzosen, ihn wieder einzufangen, erweisen
sich als fruchtlos, da die Bevdlkerung ihm Schutz und Unterschlupf
gewihrt. Allmihlich wird Hamid fiir die Agypter zum Symbol des
nationalen Widerstandes. Selbst als er eines Tages von einem Franzo-
sen erkannt und erschossen wird, tut dies seiner Popularitit keinen
Abbruch, vielmehr wird er erst als Mirtyrer (Sahid) zum wahren Na-
tionalhelden. Die Fellachen pilgern in Scharen zu seinem Mauso-
leum, das sich bald in einen nationalen Wallfahrtsort verwandelt.
General Kléber 1afit darauf das Mausoleum zerstoren, die Leiche
Hamids zerstiickeln und in alle Winde zerstreuen. Die Mafinahme
erweist sich als kontraproduktiv, da nun tberall, wo Teile der Leiche
gefunden werden, neue Mausoleen etrichtet werden. Die Wider-
standsbewegung weitet sich immer mehr aus. Allein die Erwihnung
des Namen Hamid geniigt, die Franzosen in Angst und Schrecken zu
versetzen und ihre Kampfmoral zu untergraben.

Der Archiologe Clément, der zunichst als tiberzeugter Kolonia-
list nach Agypten gekommen war, um ,diesem Land im finsteren
Afrika die Fackel der Zivilisation zu bringen” (MK 170) und die
Agypter von den Mamluken zu befreien, gesteht spiter ein, dafl es
sich bei dem zivilisatorischen Anspruch nur um einen Vorwand ge-
handelt habe und die Franzosen in Wirklichkeit als Feinde und Er-
oberer ins Land gekommen seien (MK 172). Clément gibt seine
Uberheblichkeit gegeniiber den Agyptern auf, als er erkennt, daf} es
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den Franzosen trotz modernster Waffen nicht gelingt, sie wirklich zu
unterwerfen®. Dies fithrt er vor allem auf den Widerstandsgeist der
Fellachen zuriick, denen es unter jahrtausendewihrender Fremdherr-
schaft gelungen sei, noch jeden Eroberer zu zermiitben und zu ab-
sorbieren. Die Fellachen, wie Clément sie erlebt, haben keine indivi-
duellen Zige und handeln im Kollektiv. Wahrend sie mit duflerster
Hirte und Entschlossenheit gegen ihre dufleren Feinde vorgehen,
verbindet sie untereinander grenzenlose Liebe und vollkommenes
Gemeinschaftsgefiihl. Je mehr Clément die Vorziige der fellachischen
Gesellschaft bewufit werden, die er zuvor als riickstandig und min-
derwertig verachtet hat, desto stirker werden die Zweifel an der
Uberlegenheit der eigenen Zivilisation.

Die scheinbare Uberlegenhcit der westlichen Zivilisation manife-
stiert sich nach Cléments Ansicht in deren technischem Vorsprung,
der es ihr ermdglichte, moderne Waffen zu entwickeln, mit deren
Hilfe es ihr gelang, andere Volker zu unterwerfen. Sie ist ihrem We-
sen nach destruktiv und somit der auf Menschenliebe und Kollektiv-
geist beruhenden dgyptischen Zivilisation moralisch unterlegen. Da
die Agypter den Europiern auf diesem zentralen Gebiet iiberlegen
sind, mufl deren Versuch, Agypten zu kolonialisieren, letztlich schei-
tern.

In diesem Zusammenhang ist es nicht verwunderlich, dafl Clé-
ment der Faszination Agyptens allmihlich erliegt. Der Besuch eines
der zahlreichen Haimid-Mausoleen wird fiir ihn zu einem Schliissel-
erlebnis (MK 192). Er verspiirt den unwiderstehlichen Drang, Teil
des dgyptischen Kollektivs zu werden, wehrt sich aber gleichzeitig
dagegen, da dies nicht nur den Verlust seiner kulturellen Identitat,
sondern auch seiner Individualitat bedeutete. Der Brief Cléments en-
det mit einem Hilferuf (MK 192).

Daf} dieser vergeblich war, erfihrt der Leser bereits aus dem Be-
gleitschreiben von Madame Internationale an den Erzihler, in dem
mitgeteilt wird, dal Clément zum Agypter geworden und niemals
mehr nach Frankreich zurtickgekehrt sei (MK 167).

%5 In einem Interview duflerte YOsur Ipris die Meinung, das agyptische Volk sei
nie in seiner Geschichte besiegt worden. Es sei allein die meist fremdlindi-
sche herrschende Klasse (at-tabaga al-hakima), die immer wieder besiegt und
ersetzt worden sei. MANSOR, ,al-lzdiwag at-taqafi®, as-Safir, 25. Mai 1981,
S. 11,
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In Sirruhi’l-bati hat Yasuf Idris eine Generalabrechnung nicht
nur mit dem Kolonialismus, sondern mit der ganzen westlichen Zi-
vilisation vorgenommen. Dabei geht es ihm weniger um eine diffe-
renzierte Auseinandersetzung mit dem Westen, als vielmehr um des-
sen Abwertung, wihrend die eigene Kultur idealisiert wird. So ist
Clément auch nicht so sehr ein Reprisentant Frankreichs als viel-
mehr Sprachrohr des Autors und dessen kulturellen Selbstverstind-
nisses. Wie gebrochen dieses kulturelle Selbstverstindnis ist, manife-
stiert sich darin, daf} ein Franzose dafiir herhalten muf, die dgypti-
sche' Uberlegenheit zu bestitigen und nicht die Agypter fiir sich
selbst sprechen. Indem Yisuf Idris nur den Europdern die Autoritat
zugesteht, giltige und allgemeinverbindliche Aussagen tber das
agyptische Wesen zu machen, erkennt er hier indirekt deren Uberle-
genheit an, die in der Erzdhlung so vehement abgeleugnet wird. Bei
Clément handelt es sich, wie Rotraud Wielandt nachgewiesen hat,
um eine Standardfigur der arabischen Belletristik, die sie als ,euro-
péischen Bestitiger vom Dienst” bezeichnet. Die Funktion dieser Fi-
gur definiert sie folgendermaflen:

»Er spielt die Rolle desjenigen, der der kulturellen, ethnischen oder
natlonalen Bezugsgruppe des Autors, also etwa den ,Orientalen”,
Agyptern oder Arabern, zu bestatlgen hat, dafi sie im Entscheldenden

— wie immer dieses definiert sein mag — doch die Uberlegenen
sind "%,

Yasuf Idris hat es nicht bei einem einzigen Bestitigungseuropier
bewenden lassen. Neben Clément, der genau der Wielandt’schen De-
finition entspricht, zieht er noch weitere europiische Autorititen
hinzu, die, wenn auch indireke, die Giiltigkeit von Cléments Aussage
bestitigen. Sie sind es, die den Agyptern den Brief Cléments als hi-
storische Quelle dberhaupt erst zuginglich machen. So ist es ein
franzosischer Gelehrter, der die Briefe ediert, sowie ihre Echtheit und
historische Bedeutung bestitigt. Hierbei hat es Yisuf Idris noch fir
notig gehalten, darauf hinzuweisen, dafl es sich bei dem Gelehrten
um ein Mitglied der Académie Frangaise handelt (MK 167). Madame
Internationale, die sich nach ihrer Riickkehr aus Agypten nur noch
mit dem Rétsel Himids beschaftigt, kommt die verdienstvolle Aufga-
be zu, den Text an den Erzihler zu schicken. Wahrend sie im ersten

26 WIELANDT, Op. cit,, S. 57.
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Teil der Erzahlung als oberflachliche, leichtlebige Person von nervto-
tender Geschwatmgkelt beschrieben wird, lauft sie spater zwar nicht
wie Clément zum Agyptertum iber, doch hat sie in der Beschifti-
gung mit dgyptischer Geschichte endlich einen Lebenssinn gefunden
und verwandelt sich in eine ernsthafte, reife Personlichkeit.

Die zentrale Gestalt der Erzihlung ist jedoch der Archiologe
Clément, bei der sich Yasuf Idris méglicherweise von dem in Taufiq
al-Hakims Roman ‘Audat ar-rith auftretenden Monsieur Fouquet in-
spirieren lief8?’. Dieser ist wie Clément Bestitigungseuropder und Ar-
chiologe und preist den dgyptischen Volkscharakter in den hochsten
Tonen. Beide stimmen darin tiberein, daf} der Fellache das wahre
Agypten verkérpere, wobei seine hervorstechendste Tugend der aus-
gepragte Gemeinschaftssinn sei.

Woihrend al-Hakims Monsieur Fouquet eine statlsche Figur ist,
macht Clément im Laufe der Erzihlung eine innere Entw1cklung
durch: Er wird vom iberzeugten Kolonialisten zum Agypter Be-
deutsam ist hier, auf welche Weise sich sein Wandel vollzieht. So
liuft Clément nicht, nachdem er die Uberlegenheit der dgyptischen
Zivilisation erkannt hat, mit fliegenden Fahnen zum Agyptertum
iber, vielmehr ist seine Transformation mit einem schmerzhaften
Identititsverlust verbunden. So ist sein Uberldufertum letztlich keine
bewufite Entscheidung, sondern eine Kapitulation vor einer fremden,
als ibermichtig empfundenen Zivilisation, deren Sog er sich nicht
entziechen kann. Was Yasuf Idris hier beschreibt, ist die Erfahrung
kolonialisierter Vélker, die im Akkulturationsprozefl von ihrer eige-
nen kulturellen Tradition entfremdet werden. Er projiziert hier die
eigene Erfahrung des Identtitsverlustes und der kulturellen Ent-
fremdung auf die Europier, wenn er Clément, der Agypten als Kolo-
nialist betritt, gewissermafien zum Kolonialisierten werden lafit.

Hier erfillt sich Yiasuf Idris den schon in al-Wasm al-ahir gedu-
Berten Wunsch, an den Kolonialisten fiir die erlittenen Demiitigun-
gen Rache zu tben. Hatte er in Qissat hubb und al-Lahza al-hariga

‘noch Kolonialistenblut flielen lassen, grelft er hier zu subtileren
Mitteln der Rache.

Waihrend der Franzose Clément seine nationale Identitat verliert,

gelingt es dem namenlosen Icherzihler, sie zu finden. Obwohl der

27 Zu Monsieur Fouquet und seiner Funktion in ar-Haxims Roman siche Wig-
LANDT, Op. cit., S. 324-327.
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erste Teil der Geschichte doppelt so umfangreich ist wie der aus Clé-
ments Brief bestehende zweite Teil, bleibt die Figur des Exzahlers ei-
genartig blafl. Sein einziger hervorstechender Wesenszug ist seine
Obsession, mit der er die Nachforschungen nach Hamid betreibt.
Ansonsten erscheint er als ein Mann ohne Eigenschaften. Auch dber
seinen Lebenslauf wird nichts mitgeteilt. Die Erzdhlung setzt bereits
in seiner Kindheit in einem agyptischen Dorf ein. Sein Urteil dber
die Fellachen, die er als naiv und riickstindig ansieht, deckt sich
weitgehend mit dem Cléments, bevor dieser eines Besseren belehrt
wird. Der Wunsch, sich von seinem Kindheitsmilieu zu distanzieren,
wird zum auslosenden Moment, sich intensiv mit Himid auseinan-
derzusetzen, furchtet er doch, so zu werden wie die Fellachen und
damit Hamid zu verehren, ohne die geringsten Kenntnisse tiber den
Gegenstand seiner Verehrung zu haben (MK 133). Schon in seiner
Kindheit nimmt seine auf Hamid gerichtete Obsession krankhafte
Zige an, da sie seine physische und psychische Gesundheit bedroht.
Schliefllich verbietet thm der Arzt, sich weiter mit Himid zu be-
schiftigen (MK 151).

Hier bricht die Erzahlung zunichst ab und setzt erst wieder ein,
als der Icherzihler erwachsen ist. Wir erfahren nichts tiber seinen
Werdegang oder Beruf, da er offenbar keinen ausiibt und seine Zeit
allein damit verbringt, seinen Hamid-Forschungen nachzugehen. Als
er schliefflich den Brief Cléments in den Handen halt, ist seine Suche
nach Hamid beendet, die gleichzeitig eine Suche nach der eigenen
Identitat war. Hier endet die Rolle des Erzahlers. Zu dem Brief be-
zieht er keine Stellung, da dieser keines Kommentars bedarf: es wird
ein solch positives Bild des dgyptischen Fellachen, Inkarnation des
agyptischen Nationalcharakters, gezeichnet, dal es dem von seinen
Traditionen entfremdeten 4gyptischen Intellektuellen méglich wird,
sein Herkunftsmilieu zu bejahen und seine kulturelle Ambivalenz zu
iberwinden. Der Brief Cléments macht deutlich, daff die Verach-
tung, die der Erzihler fir die vermeintlich riickstindigen und aber-
glaubischen Fellachen empfindet, ungerechtfertigt ist, da es sich bei
ihrer Verehrung fiir Himid nicht um Aberglauben, sondern um ei-
nen Ausdruck von Patriotismus und Widerstandsgeist handelt. Die
Tatsache, daf Hamid fiir sie als konkrete historische Gestalt langst in
Vergessenheit geraten ist, ist irrelevant, da es allein auf seine mobili-
sierende Wirkung als Symbol des nationalen Widerstandes an-
kommt. Daf} es den Fellachen nicht um die Verehrung einer konkre-
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ten Person geht, wird bereits deutlich, als Clément einen Fellachen
fragt, was diesem tber Himid bekannt sei. Es stellt sich heraus, dafl
sich dessen Wissen darauf beschrinkt, dafd Hamld als Mirtyrer ge-
storben ist (MK 186).

Yiasuf Idris will dem Leser vermitteln, dafl Himid im kollektiven
Unbewuflten und in den Mythen des einfachen Volkes weiterlebt.
Der Volksheld Hamid steht fiir eine positive alternative dgyptische
Geschichte, die sich radikal von der offiziellen Geschichtsschreibung
unterscheidet, in der nur von Niederlagen, Fremdherrschaft und De-
mitigung die Rede ist. So ist es nicht verwunderlich, daf8 die Nach-
forschungen des Erzihlers in den Bibliotheken und Archiven Kairos
fruchtlos bleiben. Da er als verwestlichter Intellektueller den Zugang
zum einfachen Volk verloren hat, bleibt er auf die Hilfe der Europi-
er angewiesen, um sich die ruhmreiche Vergangenheit seines Volkes
zu erschlieflen. Im Grunde unterscheidet sich der Brief Cléments,
was die darin mitgeteilten Fakten betrifft, nicht von dem Bericht des
halbwahnsinnigen Sufis, den der Erzahler im Hause seines Grofiva-
ters antrifft. Der westlich verbildete Erzahler ist nur unfihig, sich aus
den wirr erscheinenden Reden des Mannes einen Reim zu machen,
da er die Sprache des einfachen Volkes nicht versteht.

Wenn Yisuf Idris die Helhgenverehrung, die sein Erzahler als
abergliubische Praxis verurteilt, im Sinne eines — wenn auch laten-
ten und nicht artikulierten Partiotismus — umdeutet, spiegelt dies
sein Unbehagen gegeniiber einer als riickstindig und nicht mehr
zeitgemaf empfundenen Religiositit wider.

Heiligenverehrung als Form der Religiositit ist besonders auf
dem Lande lebendig bei der fellachischen Bevélkerung, in der Yasuf
Idris die Verkorperung des dgyptischen Nationalcharakters sieht.
Trotz seiner ablehnenden Haltung hat er nicht nur in Sirruhi’l-bati
sondern auch in zahlreichen Kurzgeschichten, die im dérflichen Mi-
lieu spielen, keinen Zweifel daran gelassen, dal Frommigkeit ein
Wesenszug des dgyptischen Fellachen ist. Wenn es ihm darum geht,
den Fellachen zu idealisieren, ist er gezwungen, ihn von allen als ne-
gativ oder riickstindig empfundenen Eigenschaften zu befreien.

Obwohl Yiasuf Idris bestimmte Aspekte des Islam ablehnt, be-
schrankt sich seine Kritik nur auf bestimmte Praktiken sowie deren
Funktion als Vermittlungsinstanz tberkommener gesellschaftlicher
Normen. Einen positiven Aspekt des Islam sieht er vor allem in sei-
ner einigenden Kraft. Dies kommt auch in der Kurzgeschichte Ra-
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madan zum Ausdruck, in der der kleine Fathi vor allem vom kollek-
tiven Fasten und Gebet fasziniert ist. In Sirruhi’l-bati¢16st Yasuf Idris
die Religiositit der Fellachen von allen Glaubensinhalten und redu-
ziert den Islam auf den Solidaritit stiftenden Aspekt. Damit 1afit sich
die Frommigkeit unter dem Oberbegriff Gemeinschaftssinn einord-
nen, der fiir den Autor die Kardinaltugend des dgyptischen Volkscha-
rakters ist. Der Glaube der Fellachen wird folgendermafien definiert:
,Ihr Glaube (iman) beruht nicht auf einem Dogma (i%igad) und Den-
ken (tafkir), sondern auf Liebe (hubb). Sie [die Fellachen] lieben eine
Sache bis zum Grad des Glaubens und sie besitzen eine ungeheure
Fahigkeit zu lieben ” (MK 184).

Der idealisierte Fellache kommt dem utopischen Menschen, den
Yasuf Idris dreizehn Jahre spiter in al-Gins at-talit entwarf, sehr na-
he. Auch das Geschlecht Abels zeichnet sich durch eine Liebesreli-
gion aus. Als Doktor Adam eines der Fabelwesen in der anderen
Welt fragt, welchen Gott sie anbeten, erwidert es: ,Wir beten uns
gegenseitig an. Jedes Wesen bei uns betet die anderen an”
(NMA 431). Dies zeigt nicht nur, dafl Yasuf Idris’ Vorstellung vom
idealen Menschentypus sich seit den fiinfziger Jahren nicht wesent-
lich gewandelt hatte, sondern macht zugleich deutlich, dafl der ideale
Mensch fiir ihn in seiner frithen Schaffensphase mit dem fellachi-
schen Agypter identisch war.

5. 4. Die AMBIVALENTE HALTUNG GEGENUBER DEM WESTEN

Yasuf Idris’ Auseinandersetzung mit dem Kolonialismus steht
ganz im Zeichen der direkten Konfrontation zwischen europiischer
militarischer Prisenz und dgyptischen Unabhingigkeitsbestrebungen.
Die gesellschaftlichen und kulturellen Verinderungen, die durch
westliche Einfliisse ausgelst wurden, werden tiberhaupt nicht the-
matisiert. In Sirruhii’l-bati¢ beschranke er sich allein auf den militari-
schen Aspekt der napoleonischen Expedition. Wihrend diese als mi-
litarisches Unternehmen letztlich scheiterte und die Prisenz der
franzosischen Truppen in Agypten nur von kurzer Dauer war?, be-
stand ihre historische Bedeutung vor allem darin, daf} sie die Moder-
nisierung Agyptens nach westlichem Vorbild einleitete.

28 1798-1801.
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Wenn Yasuf Idris die sozio-kulturellen Implikationen des Kolo-
nialismus auch nicht explizit behandelt, sind sie doch indirekt in Sir-
ruhii’l-bati¢ eingegangen. Wenn er hier seine Identitdtskrise auf eine
Européergestalt projiziert, wird deutlich, in welchem Mafle es ihm
schwerfiel, sich mit dem durch westliche Einfliisse ausgelosten Wan-
del auseinanderzusetzen.

Das Problem einer durch massiven kulturellen und sozialen Um-
bruch ausgeldsten Identititskrise beschaftigt Yasuf Idts vor allem in
den sechziger Jahren, wenn er auch Kolonialismus und Verwestli-
chung in diesem Zusammenhang nicht explizit nennt. So ist etwa die
hiufige Gegeniiberstellung von dorflicher und stidtischer Lebens-
weise, wobei der Autor darin schwankt, welcher Daseinsform er den
Vorzug geben soll, Ausdruck dieser Problematik. Mal preist er das
Dorf als Hort authentischen 4gyptischen Lebens, um es dann wieder
als Inbegriff von Riickstindigkeit und unzeitgemifler Lebensweise
abzulehnen. Ebenso ambivalent ist seine Haltung gegeniiber der
Grof3stadt, die fiir ihn einerseits das moderne Leben und unbegrenzte
Entfaltungsmoéglichkeiten des Individuums bedeutet, andererseits
aber fiir Entfremdung und Vereinsamung steht. Die Stadt reprisen-
tiert in gewisser Weise auch eine verwestlichte Lebensform, die Y-
suf Idris einerseits bejaht, andererseits aber als dem dgyptischen We-
sen nicht entsprechend ansicht.

Rotraud Wielandt hat in ihrer Untersuchung tber das Europaer-
bild in der modernen arabischen Literatur gezeigt, dafl die Gegen-
iberstellung von europiischem Individualismus, oft synonym ge-
braucht mit Egoismus, und orientalischem Gemeinschaftssinn ein be-
liebtes Klischee ist, auf das dgyptische Autoren immer wieder zu-
riickgriffen. Diese Vorstellung wurde erstmalig von Taufiq al-Hakim
in seinem Roman ‘Awudat ar-rih formuliert und nach dem Zweiten
Weltkrieg auch von anderen Schriftstellern aufgegriffen®. Zieht man
die grofle Beliebtheit von al-Hakims Roman in Betracht, besteht
durchaus die Mdglichkeit einer unreflektierten Ubernahme.

Allerdings hatte sich al-Hakims These vom europdischen Indivi-
dualismus und dem orientalischen Gemeinschaftssinn kaum einer so
grofien Beliebtheit und Langlebigkeit erfreut, wire sie von ihrem Erfinder

2% WieLanpT nennt in diesem Zusammenhang lediglich 4gyptische Autoren:
YauvA HaqQql, TauriQ aL-HakiM, IBrRAHIM AL-WARDANI, ‘ABDALHAMID GUDA
As-SAHHAR. WIELANDT, op. cit,, S. 354, S. 391 ff.
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vollig aus der Luft gegriffen worden. Wenn sie auch sicherlich dazu diente,
die Europier abzuwerten und den eigenen Nationalcharakter in ein
ginstiges Licht zu riicken, so wird sie auch die Selbsterfahrung der
Autoren widerspiegeln. Sie verstanden sich mdglicherweise eher als
Teil eines Kollektivs und nicht in erster Linie als Individuen und zo-
gen aus dem Handeln und der Selbstdarstellung der Europaer den
SchluR, daf8 deren Selbsterfahrung nicht der ihren entsprach.

Der Soziologe Norbert Elias hat in seiner- Zivilisationstheorie
darauf hingewiesen, daf} das Bild des Einzelmenschen als einem vol-
lig freien, unabhingigen Wesen, als einer ,geschlossenen Personlich-
keit”, die innerlich ganz auf sich gestellt und von anderen Menschen
abgetrennt ist, der Selbsterfahrung des abendlindischen Menschen
der Neuzeit entspricht und somit eine Struktureigentiimlichkeit ei-
ner bestimmten Entwicklungsstufe der Zivilisation, eine spezifische
Individualisierung von Menschenverbanden sei. Die Aufspaltung des
Menschenbildes in Individuum und Gesellschaft, die scharfe Tren-
nung von Innenwelt und Auflenwelt entspreche der Selbsterfahrung
eines spezifischen Zivilisationstypus und sei nicht auf andere Gesell-
schaften iibertragbar. Zum Verstindnis fritherer Epochen der eigenen
Gesellschaft sowie von Gesellschaften auflerhalb des Abendlandes
miisse man von einer ,offenen Personlichkeit” des Menschen ausge-
hen mit geringerer Autonomie, deren Leben stirker auf andere Men-
schen ausgerichtet und von ihnen abhingig sei®.

Vor dem Hintergrund von Elias’ Thesen erscheint die Vorstel-
lung vom europaischen Individualismus und orientalischen Gemein-
schaftssinn in einem anderen Licht. Ob sie bei al-Hakim und ande-
ren arabischen Autoren eigene Erfahrungen widerspiegelt oder nur
zur Selbstlegitimation dient, ist nicht Gegenstand dieser Untersu-
chung. Was Yasuf Idris betrifft, so entspricht sie sicherlich eigenen
Erfabhrungen, da sie nicht nur im polemisch-antikolonialistischen
Kontext auftaucht. Hier zeigt sich, dafl der westliche Individualismus
langst Teil der Psyche des agyptischen Intellektuellen geworden ist
und mit den Resten des dgyptischen Kollektiv-Ichs im Widerstreit
liegt, was zu einer schmerzlichen Spaltung der Selbsterfahrung fiihrt.
Besonders al-Hadidi und Yahya sind gebrochene Personlichkeiten,
die nach absoluter individueller Selbstverwirklichung streben, ihren
Individualismus aber zugleich mit Vereinsamung bezahlen und sich

30 Evias, Uber den Prozef der Zivilisation, Band 1, S. LXIV-LXXI.
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nach dem Kollektiv der Dorfgemeinschaft zuriicksehnen, die ihnen
zuweilen wie ein verlorenes Paradies erscheint. Nur die Dorfbewoh-
ner haben noch eine ungebrochene Selbsterfahrung, sie bilden eine
harmonische, homogene Gemeinschaft, da ihr Leben auf das Kollek-
tiv ausgerichtet ist und die Konflikte zwischen Individual- und Ge-
meinschaftsinteresse weniger stark ausgepragt sind.

Die innere Gebrochenheit von Yasuf Idris’ Intellektuellenfiguren
entspricht seiner eigenen. In einem Interview spricht er von einer in-
neren Zerrissenheit, die er als eine Spaltung in ein ,inneres Ich” (al-
ana al-and, al-ana ad-dahiliya) und ein ,Ich der anderen” (and al-
aharin) beschreibt. Das ,Ich der anderen” steht fiir die Kollektivper-
sonlichkeit, ist Produkt ,eines bestimmten Ortes, eines spezifischen
Milieus und einer spezifischen Sozialisation”. Es fiirchtet die Gesell-
schaft, ist bemiiht, das Wohlwollen der Mitmenschen zu erringen
und fiihlt sich mit den anderen identisch, wahrend das ,innere Ich”
die autonome, nach Selbstverwirklichung strebende Personlichkeit
darstell®!. Die Polaritit der beiden Personlichkeitsaspekte und die
daraus resultierende innere Zerrissenheit wird fur Yasuf Idris zum
Initialmoment seines kiinstlerischen Schaffens, da er nur beim
Schreiben die Spaltung iiberwindet und zu einem ,ganzheitlichen
Ich” (al-ana al-kull) zuriickfindet®,

Yisuf Idris mufl das Auseinanderklaffen von ,innerem Ich” und
»Ich der anderen” nicht als ein gesellschaftliches Phinomen, sondern
als eine personliche Tragddie erfahren haben, denn er glaubt, aus ei-
ner ,Anzahl von Personlichkeiten” zu bestehen, wahrend die anderen
nur eine Personlichkeit darstellten?. Dies wird auch in dem autobio-
graphischen Roman al-Baida deutlich, in dem die persénlichen Be-
diirfnisse des Protagonisten und die Interessen der Gesellschaft vollig
auseinanderklaffen, gleichzeitig aber sein Lebensgliick sowohl von
der vollkommenen Harmonie mit der Umwelt als auch von absolu-
ter Selbstverwirklichung abhingt. Yahya ist stindig auf der Suche
nach einem Kollektiv, in dem er aufgehen kann. Dies driicke sich in
seiner Sehnsucht nach seinem Dorf aus, wenn er auch immer wieder
etkennen mufl, dafl er sich infolge seiner Bildung unwiderruflich

31 ps-SAv1G, ,al-Kitaba, at-taura, al-gins”, Mawagif, Mai/Juni 1970, S. 52 f. u.
S. 56.

32 Ibid., S. 53.
33 Ibid., loc. cit.
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von ihm entfernt hat. Da aber sein Bedirfnis, Teil eines umfassen-
den, harmonischen Ganzen zu sein, fortbesteht, wird die Dorfge-
meinschaft durch ein abstraktes Kollektiv, durch Volk und Vaterland
ersetzt. Auch hier ist er zum Scheitern verurteilt, da ihm die konkre-
ten Erfahrungen immer wieder vor Augen fithren, daf} er in einem
zu starken Mafle individualisiert ist, um sich auf die Dauer mit ei-
nem wie auch immer definierten Kollektiv identifizieren zu konnen.
Wie Yiasuf Idris ist auch Yahya davon tberzeugt, ein absoluter Son-
derfall zu sein: wihrend er glaubt, daf} seine Mitmenschen in der La-
ge sind, Kompromisse zwischen den Interessen der Gemeinschaft

und ihren eigenen Bediirfnissen zu schliefBen, gibt es fir ihn nur ein
Alles oder Nichts:

»Was mich quil, ist, dafl ich nur so leben will, wie ich will. Sie an-
dern die Details des Lebens, um es zu genieflen, doch ich will es vol-
lig dndern, damit es mir Freude macht. Ich mochte das Unmogliche
machen und gebe mich nur mit dem Unmdglichen zufrieden. Ent-
weder ein vollkommenes Leben oder gar keines. Warum lebe ich
nicht wie sie? Warum kann ich keine Kompromisse schlieflen, war-
um bin ich so geschaffen” (B 291)?

Fir Yasuf Idris ist die zunehmende Verbiirgerlichung der agypti-
schen Gesellschaft und die damit verbundene Individualisierung und
Vereinzelung sicherlich die verheerendste Auswirkung des durch
westliche Einflisse hervorgerufenen sozialen Wandels. Fir den aus
dem liandlichen Milieu stammenden Intellektuellen ist der Verlust
der dérflichen Welt, die eine authentisch-agyptische, nichtentfrem-
dete Existenzform bietet, irreversibel geworden. Wenn er sich auch
standig danach zuriicksehnt, erkennt er zugleich, daf es eine Lebens-
weise ist, die seinen Bediirfnissen nicht mehr entspricht.

Dies heif}t jedoch nicht, dal Yisuf Idris die Ubernahme westli-
cher Lebensformen vorbehaltlos bejaht hitte. Selbst wenn er westli-
chen Kultureinfliissen nicht grundsatzlich ablehnend gegentibersteht,
betrachtet er sie doch als etwas Wesensfremdes und fiirchtet nicht
nur, dafl ihre Ubernahme die Abhingigkeit vom Westen perpetuie-
ren, sondern auch den Entfremdungsproze weiter vorantreiben
wiirde. Yiisuf Idris hat sich immer wieder fiir eine radikale, alle Le-
bensbereiche umfassende Transformierung der dgyptischen Gesell-
schaft ausgesprochen. Die neue Gesellschaft, die er anstrebt, sollte der
westlichen ebenbiirtig, aber nicht ihr Ebenbild, sondern genuin agyp-
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tisch sein. Wenn er das genuin Agyptische auch nie definierte, war
dies doch Ausdruck seiner Hoffnung, dafl es so etwas wie eine au-
thentisch dgyptische, dem modernen Leben angemessene Existenz-
form geben miisse, die weder mit der althergebrachten Lebensweise
identisch, noch von westlichen Vorbildern beeinflufit sei. Dieser An-
spruch des Autors mufite immer wieder scheitern, da sich nicht nur
seine Vorstellung von der Modernitit (hadata, ‘asriya) an der westli-
chen Gegenwartsgesellschaft orientierte, sondern auch der bisher
stattgefundene soziokulturelle Wandel Ausdruck von Verwestli-
chung, nicht aber eines eigenen dgyptischen Weges war.

Yiasuf Idris’ extremer Nationalismus und das daraus resultierende
Beharren auf volliger Eigenstindigkeit in allen Bereichen machte es
ihm oft unmoéglich, das Faktum westlicher Einflisse @berhaupt nur
zuzugeben. Hinsichtlich der modernen Wissenschaften und der
Technik, auf die er nicht verzichten will, fand er eine Formel, diese
Bereiche zu neutralisieren und gewissermaflen zu ,entwestlichen”: er
erklirte sie zum universellen Menschheitsgut (NMA 479). Allerdings
mufite er auch hier einriumen, dafl es fiir die Agypter in absehbarer
Zeit nicht mdglich sei, den Vorsprung des Westens einzuholen
(NMA 483). Der Wunsch, auf diesen Gebieten dem Westen eben-
birtig zu sein oder ihn gar zu dbertreffen, kommt auch in einigen
seiner Werke wie etwa al-‘Amaliya al-kubrd, Muizat al-‘asr sowie
al-Gins at-talit zum Vorschein. Deren Helden sind geniale Wissen-
schaftler und Arzte, und wie der Autor eigens betont, von internatio-
nalem Rang.

Weitaus problematischer und ambivalenter ist sein Verhiltnis ge-
geniiber westlichen Kultureinfliissen. So tendiert er mal dazu, eine
starke Affinitit zur europiischen Kultur zuzugeben, um sie dann
wieder als wesensfremd abzulehnen. Diese Ablehnung beruhte vor
allem auf der Furcht, die eigene kulturelle Identitit zu verlieren,
z. T. aber auch auf der Erkenntnis, dafl eine vorbehaltlose Offnung
fir westliche Kultureinfliisse letztlich nur dazu fiihren konnte,
Agypten zu einer mangelhaften Kopie eines unerreichbaren Originals
zu machen.

In seinen nicht sehr umfangreichen kulturtheoretischen Aufle-
rungen erweckt Yasuf Idris den Eindruck, als handele es sich bei der
Frage der Assimilation oder Ablehnung westlicher Kulturgiiter um
eine freie Willensentscheidung (NMA 482). In seinem literarischen
Werk dagegen macht er deutlich, dafl die westliche Kultur lingst ein
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Teil der eigenen Realitit geworden ist, die alle Lebensbereiche
durchdringt und deren Einflisse sich nicht mehr riickgingig machen
lassen.

Der glihende Nationalist Yahya, der sich fiir einen eigenen
agyptischen Weg ausspricht, diesen Weg aber nicht zu finden ver-
mag, mufl erkennen, dafl er westlichen Vorbildern vollig ausgeliefert
ist. So gesteht er ein, dafl nicht nur seine Vorstellungen hinsichtlich
einer zukiinftigen Gesellschaftsordnung, sondern auch der Mittel
und Wege, wie diese zu verwirklichen sei, aus Europa stammen
(B 182). Yahyas Wunsch, gleichzeitig nur Araber zu sein und wie die
Européer zu sein, hat fast schon schizophrene Ziige, wenn er ange-
sichts der europiisch geprigten Stidte in der Kanalzone bekennt:

»Ich spiire eine Trauer, einen verborgenen, dringenden Wunsch, dafl
ich und wir alle wie dieses weifle, komplizierte Wesen mit dem roten
Gesicht wiirden, doch — ich wollte, und das ist das Eigenartige — ab-
solut kein Européer sein. In meinen Triumen wiinschte ich, mir ihre
erstaunliche Fihigkeit zur Kreativitit, Sauberkeit und Ordnung an-
zueignen. Doch wiirde ich dies als Araber tun, ohne daf} ich bereit
ware, ein Haar an mir zu andern” (B 181).

Yahya erlebt sein Dasein als entfremdet, da Europa bereits alle
Bereiche seines Lebens durchdrungen hat: er fiihlt sich, ohne daf} er
es erkliren kann, besonders zu européischen Frauen hingezogen, fin-
det an europaischer Literatur und Musik Gefallen und ist Mitglied
einer marxistischen Partei. Seine ersten literarischen Versuche sind
Liebesgedichte in englischer Sprache, die an eine européische Gelieb-
te gerichtet sind. Ausgerechnet in einer Liebesbeziehung zu einer Eu-
ropéerin erhofft er, seine Krise zu losen und zu seinem wahren Selbst
zurtickzufinden.

Wie auch in der Erzihlung as-Sayyida Viyina soll die Europierin
als Medium der Selbsterkenntnis dienen. Wahrend Dars$ sich in der
Europiéerin spiegelt und zu seinem wahren Selbst zuriickfindet, fihrt
Yahyas Begegnung mit Santi zu einer weiteren Fragmentierung sei-
ner Personlichkeit. In der 1959 entstandenen Erzihlung as-Sayyida
Viyina begegnen sich Agypter und Europierin noch als Reprisentan-
ten ihrer jeweiligen Kultur. Beide fithlen sich zu der Kultur des an-
deren hingezogen, wobei sich ihr Orient- bzw. Okzidentbild als Kli-
schee erweist und im Laufe der Begegnung korrigiert wird. Im ge-
genseitigen Sich-Bespiegeln erkennen sie ihr wahres Selbst. Es bleibt
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bei einer einmaligen Begegnung, da die Europierin erkennt, dafl sie
den Orient nicht braucht und auch der Agypter nicht auf den Okzi-
dent angewiesen ist. Hier erscheinen Orientale und Abendlinder als
zwei Monaden, die sich nur kurzzeitig beriihren, aber niemals durch-
dringen.

Dieses Blockdenken ist in al-Baida véllig aufgehoben, Orient
und Okzident sind untrennbar miteinander verwoben. Der innerlich
gebrochene Protagonist Yahya kann sein wahres Selbst nicht durch
die Begegnung mit Santi wiederfinden, da sie eine vieldeutige und
komplexe Personlichkeit ist: sie ist einerseits al-baid@, die weifle Frau
und steht damit fir die europaische Kultur, zugleich aber auch fiir
den Kolonialismus des weiflen Mannes, der die Liander farbiger V6l-
ker unterwirft und kolonialisiert. Gleichzeitig ist Sinti aber auch
»kolonialisiert” und Mitglied einer zypriotischen Befreiungsbewe-
gung (B 10). Sie reprisentiert ein Land, das nicht nur dasselbe
Schicksal wie Agypten, nimlich die britische Besatzung erlitten hat,
sondern dazu noch geographisch zwischen Orient und Okzident
liegt. Obwohl sie Griechin ist, engagiert sie sich politisch in Agypten:
die Befreiung Agyptens liegt ihr genauso am Herzen wie die Befrei-
ung ihres eigenen Landes, Wenn Yahya auch nicht an der Aufrich-
tigkeit ihres politischen Engagements zweifelt, identifiziert er sie zu-
gleich mit der fremdlindischen Grofigrundbesitzerschicht, da ihr Va-
ter einst Landereien im Fayyam besafl.

Santl ist nicht die einzige kulturell mehrdeutige Figur in dem
Roman. Eine zentrale Rolle spielt auch al-Bar@idi. Dieser ist nicht nur
Yahyas politischer Ziehvater, durch den er mit dem Marxismus in
Berihrung kommt, sondern wird fiir ihn zugleich zum Hauptver-
mittler europdischer Kultur. Yahya miflbilligt zunéchst al-Baradis
Vorliebe fir europaische Literatur und Musik (B 180), findet aber
unter dessen Einflufl zunehmend selbst Gefallen daran (B 181). Sein
Verhiltnis zu al-Baradi ist — wie sein Verhaltnis zu Europa — eine
Haflliebe und schwankt stindig zwischen Bejahung und Ablehnung.

Letztlich geht es Yiasuf Idris darum, die kulturelle Ambivalenz,
das Hin- und Hergerissensein zwischen Ost und West zu iberwin-
den, da er glaubt, nur so zu einer ungebrochenen Selbsterfahrung zu-
riuckzufinden.
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5. 4. Die SUCHE NACH EINER AUTHENTISCH-AGYPTISCHEN INATIONALLI-
TERATUR

Yasuf Idris hat immer wieder die westlichen Einflisse auf die
agyptische und dariiber hinaus, die gesamte moderne arabische Lite-
ratur scharf kritisiert und die Schaffung einer authentischen, von al-
len Fremdeinfliissen befreiten Nationalliteratur gefordert.

Auf Grund seiner fellachischen Herkunft, aus der er eine enge
Verbundenheit mit dem einfachen dgyptischen Volk ableitet, sowie
der Tatsache, dafl er sich angeblich erst mit westlicher Literatur be-
schiftigt haben will, nachdem er sich bereits als Schriftsteller eta-
bliert hatte und somit nach seiner Einschitzung europiischen litera-
rischen Einflissen also nicht unterworfen war?*, fiihlt er sich in be-
sonderem Mafle berufen, die von ihm geforderte agyptische National-
literatur zu schaffen.

Yisuf 1dris’ literaturtheoretische Auflerungen sind nicht sehr
zahlreich und beschrinken sich auf einige Aufsitze, die er in Zeit-
schriften verdffentlichte, sowie auf vereinzelte Aussagen, die er in In-
terviews machte. Seine Auﬂerungen zu seinem Selbstverstandnis als
agyptischer Autor wie auch seine Definition der inhaltlichen und
formellen Kriterien, die nach seinem Verstindnis eine authentisch-
agyptische Literatur ausmachen, sind recht vage, teilweise verworren
und oft widerspriichlich. Es soll daher gar nicht erst versucht werden,
ein kohdrentes System seiner literarischen Theorien zu entwerfen
und die vorhandenen Widerspriiche wegzuinterpretieren. Ihm ange-
messener diirfte eine nach literarischen Gattungen, Leitthemen und
Intentionen geordnete Zusammenstellung seiner literaturtheoreti-
schen Auflerungen sein.

Die wichtigste Quelle zu Yasuf Idris’ literarischem Selbstver-
staindnis sind drei lingere Aufsitze, die er Anfang 1964 in der Kairo-
er Kulturzeitschrift al-Katib veroffentlichte®. Sie enthalten nicht
nur eine von ihm entwickelte Dramentheorie, sondern geben auch

3¢ KURPERSHOEK, op. cit., S. 43.

35 ,Nahw masrah misti”, al-Katib, Januar 1964, S.67-79; ,Nahw masrah
misri (2). Radd ‘ali al-mustauridin wa-bidayat at-ta‘arriif ‘ali malimihina”,
al-Katib, Februar 1964, S. 109-120 sowie ,Nahw masrah misti (3)”, al-Katib,
Marz 1964, S. 86-97. Alle drei Artikel wurden in dem Dramen-Sammelband
Nahw masrah ‘arabi wiederverdffentlicht (S. 467-495).
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Aufschlufl iber das ambivalente Verhaltnis des Autors zur westlichen
Kultur und seine spezifische Form, auf die Herausforderung des We-
stens zu reagieren. Die Thesen, die er in den Artikeln vertritt, sind
im Laufe der siebziger und achtziger Jahre z. T. prizisiert und modi-
fiziert worden, grundsitzlich ist er jedoch nie von ihnen abgeriickt
und hat immer wieder auf sie verwiesen.

Insgesamt werden Yasuf Idris’ kulturtheoretische Auf&erungen
von dem Versuch bestimmt, européische Einflisse zu integrieren und
dabei deren westlichen Charakter zu negieren. Hierfiir bedient er
sich mehrerer Denkmodelle, von denen die wichtigsten aufgefithre
werden sollen:

1) Agyptisieren: dieser Ansatz erlaubt dem Autor, simtliche Kultur-
einfliisse zu integrieren, da er davon ausgeht, dafl Agypten die
Wiege der menschlichen Zivilisation und Mutter aller Kulturen
ist. Somit ist auch die europiische Kultur letztlich nur ein
Zweig der urspriinglich dgyptischen. Eine islamisch-arabische Va-
riante dieses Modells, das Yiasuf Idris allerdings erst in den achtzi-
ger Jahren aufgreift, ist die Vorstellung, dafl die neuzeitliche eu-
ropaische Kultur nur die Weiterfithrung der mittelalterlichen is-
lamisch-arabischen sei, also keine eigentlich fremde Kultur?’.
Dieses Modell, ob es sich um die agyptische oder die islamisch-
arabische Variante handelt, steht im Widerspruch zu einer anderen
These von Yisuf Idris, wonach alle Kulturen véllig eigenstandige,

sich gegenseitig nicht durchdringende Nationalkulturen seien
(NMA 480).

2) Instrumentalisieren: hier empfiehlt Yasuf Idris, sich der westli-
chen Literatur zu offnen, sie zu rezipieren, darauf allerdings wie-
der zu vergessen und etwas vollig Neues, Eigenstindiges zu schaf-
fen (NMA 482). Er erliutert allerdings nicht, wie dieser nur
schwer nachvollziehbare Prozef} vonstatten gehen soll.

3) Neutralisieren: diesen Ansatz verwendet Yisuf Idris weniger im
direkten Zusammenhang mit Literatur. Er dient vielmehr der ge-
forderten Integration der modernen Natur- und Sozialwissen-
schaften. Im Gegensatz zur Kunst erklarte er sie zu universalem
Menschheitsgut (NMA 479). Dieser Ansatz ist insofern fir sein li-

36 Yosur Ipris, Tktisaf qarra, S. 12.
37 Yusur Ipris, Ahammiya an natataqqaf ya nds, S. 183.
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terarisches Werk von Bedeutung, als er Erkenntnisse der Natur-

wissenschaften und der Psychoanalyse, wenn auch unzureichend

durchdacht und begriffen, in einige seiner Werke einbringt.

Im Mittelpunkt von Ydasuf Idris’ dramentheoretischen Uberle-
gungen steht der dgyptische Volkscharakter, da das authentisch-
agyptische Theater, dessen Schaffung er fordert, auf diesen zuge-
schnitten sein soll. Bei der Bestandsaufnahme des modernen dgypti-
schen Theaters kommt Yasuf Idris zu einem negativen Urteil: es sei
lediglich eine Adaption europiischer Vorbilder. In dem europiischen
Charakter der agyptischen Theaterproduktion sieht er auch den
Hauptgrund fir deren geringe Qualitit. Um ein wahrhaft authenti-
sches Theater zu schaffen, geniige es nicht, europiische Formen mit
agyptischen Themen aufzufillen, vielmehr bediirfe es eigenstindiger
agyptischer Formen (NMA 493).

Yiisuf Idris ist bemiiht, in seinen Aufsitzen eine eigene agypti-
sche Theatertradition nachzuweisen, was ihm sichtlich Schwierigkei-
ten bereitet. Er versucht daher, den Theaterbegriff méglichst weit zu
fassen, indem er nicht nur Volksfeste, Hochzeiten und Beerdigungen,
sondern auch jede im Alltag vorkommende Form von Rollenspiel als
Theater bezeichnet. Als die typische Form des agyptischen Volks-
theaters bezeichnet er den samir, nach seiner Definition eine Art 6f-
fentliches Volksfest, bei dem Laienschauspieler aus dem Stegreif
Sketche auffithren. Im Mittelpunkt des samir steht die Figur des Far-
fuir, einer Mischung aus Clown, Weisem und Philosophen, der diese
Eigenschaften nicht nur auf der Bihne darstellen, sondern sie auch
im realen Leben besitzen soll. Farfur spottet tiber alles und jeden, al-
lerdings nicht in verletzender Form, so dafl das Publikum in der Lage
ist, seine Kritik anzunehmen. Farfiir lehrt das Publikum, sich seiner
Fehler und Schwachen bewufit zu werden, Bescheidenheit zu lernen
und mehr Liebe fir die Mitmenschen zu entwickeln (NMA 484-
486 ).

2)('ﬁsuf Idris glaubte, mit al-Fardfir das erste authentisch-agypti-
sche Theaterstiick geschaffen zu haben, doch wurde dies von dgypti-
schen Kritikern bezweifelt. Sie wiesen nicht nur europiische Einfliis-
se in dem Stiick nach — erwahnt wurden insbesondere Brecht, Piran-
dello und Beckett — sondern stellten Ydasuf Idris’ These von einem

38 Siche oben S. 24, 25, 76.
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autochthonen, von europiischen Einflissen ginzlich freien igypti-
schen Theater grundsitzlich in Frage®.

Yasuf Idris bedauerte, dafl die Kritker die vollige Neuartigkeit
von al-Fardfir nicht ausreichend gewiirdigt hitten. Seiner Ansicht
nach bestehe die Bedeutung des Stiickes gerade darin, dafl er es auf
der Grundlage seiner Dramentheorie geschrieben und mit deren An-
wendung die Richtigkeit seiner ,wissenschaftlichen Hypothese” be-
wiesen habe*®. Zutreffend ist wohl eher, dafl Yisuf Idris seine Theo-
rie auf das Stiick al-Fardfir zugeschnitten hatte. In einer spiteren Be-
schreibung des samir erwihnt er die Figur des Farfiir iberhaupt nicht
mehr. Danach handelt es sich bei dem samir lediglich um ein fella-
chisches Stegreiftheater, bei dem die Darsteller Szenen aus dem All-
tagsleben auffithren®!. Yasuf Idris hat spiter zugegeben, dafl es ihm
bei seinen spateren Theaterstiicken, bei denen er, wie er selbst eingesteht,
wieder auf europaische Formen zuriickgriff, nicht mehr gelungen sei,
seine Theorien anzuwenden. Trotz dieses Riickschlags sieht er seine
Thesen nicht widerlegt*2.

Fir Yasuf Idris ist das europdische Theater inhaltlich und formal
auf die europiische Mentalitit zugeschnitten, die sich grundsatzlich
von der agyptischen unterscheide (NMA 476). Um die Unterschiede
zwischen dem européischen und dem 4gyptischen Theater herauszu-
arbeiten, beruft er sich auf die bereits anderweitig verwendete These
vom europiischen Individualismus und dem dgyptischen Gemein-
schaftsgeist. Danach verfolgt im europaischen Theater der einzelne
Zuschauer passiv und isoliert das Dargestellte, wihrend im dgypti-
schen Theater nicht nur die Trennung zwischen Darstellern und Pu-
blikum, sondern auch zwischen den Zuschauern untereinander auf-
gehoben ist. Alle beteiligten sich aktiv am Bithnengeschehen. Das
agyptische Theater sei somit eine Manifestation des Kollektivinstink-
tes (NMA 487). Der europiische Zuschauer hingegen verhalte sich
nicht nur passiv, sondern bleibe zugleich innetlich unbeteiligt, da das
europdische Theater anders als das dgyptische nicht gesellschaftsbe-

3 Kami, ,an-Nuqqad yarfudin fikrat masrah misri gadid.” al-Masdar, Mai
1964, S. 38 f.

40 Yisuf Idris yatahaddat”, Interview, at-Tarig, Dezember 1970, S. 49.
41 Tbid., S. 54.
42 An-Nuammi: ,, Yasuf Idris”, al-Karmil 13, 1984; S. 197 f.
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zogen sei, sondern lediglich personliche Probleme behandele*3.

In seinen 1964 entwickelten Thesen erweckt Yasuf Idris den Ein-
druck, dafl der Zuschauer im dgyptischen Theater das Stiick tatsich-
lich aktiv mitgestalte. In al-Fardfir jedoch ist eine solche aktive
Beteiligung nicht vorgesehen. 1970 riumte er ein, er habe nicht die
mimetische, sondern die emotionelle Beteiligung des Zuschauers
gemeint*. Hatte er noch 1964 den Improvisationscharakter als typi-
sches Merkmal des dgyptischen Volkstheaters hervorgehoben, stellte
er 1984 klar, das moderne Theater, wie er es sich vorstelle, misse auf
einer schriftlichen Textgrundlage beruhen*.

Dafl sich in den siebziger und achtziger Jahren zahlreiche Schrift-
steller und Theatergruppen bemithten, die Volkstradition und das
klassisch-arabische Erbe (turat) fiir das Theater fruchtbar zu machen,
wertete Yasuf Idris als prinzipielle Bestatigung seiner Theorien®.
Dennoch beurteilte er diese Versuche durchweg negativ, da sie seine
Theorien nicht realisiert hitten. Es sei ihm darum gegangen, sich von
der Volkstradition inspirieren zu lassen, nicht aber das kulturelle Er-
be mit einer modernen Tinche versehen auf die Bihne zu bringen:

,Wenn jemand tber die Araber schreibt, so wie sie frither waren, so
ist es, als ob man uns eine auslandische Realitit vorsetzt, denn es be-
steht ein gewaltiger Unterschied zwischen heute und gestern™*7.

Die meisten der formalen und inhaltlichen Kriterien, die Yasuf
Idris 1964 als Merkmale des dgyptischen Theaters benannte, wurden
von ihm spiter aufgegeben. Von seiner Theorie blieb schliefflich nur
noch die postulierte Wirkung, die von den authentisch-dgyptischen
Dramen ausgehen sollte. Unerértert blieb, ob die erhoffte Wirkung
tatsachlich erreicht wurde, da er nie zwischen seiner Intention und
der konkreten Wirkung auf den Rezipienten differenzierte.

Erklartes Ziel seiner Stiicke ist, dafd sich Darsteller und Publikum
ihres individuellen Selbst entledigen und ins Kollektiv eintauchen.

43 YasufIdiis yatahaddat”, Interview, at-Tarig, Dezember 1970, S. 49 f.

44 Ibid., S. 50.

45 L3 gazw taqifi wal-hauf ‘ala Isr2il”, Interview, an-Nahar al-arabi wad-duwali,
12. November 1984, S. 55.

46 Wazir at-taqafa ittahamani badalan an yaskurani”, Interview, al-Magalla, 15.-
21. Oktober 1986, S. 44.

47 1bid., loc. cit.



AGYPTEN UND DER WESTEN 181

Auf diese Weise befreie sich der einzelne von seiner personlichien
Krise, die dadurch entstanden sei, dafl der Mensch isoliert von der
Gemeinschaft existiere, wo er doch ‘im Grunde Teil der Gemein-
schaft und weniger ein Individuum sei*®.

Damit wird deutlich, daf8 Yasuf Idris den durch die gesellschaft-
liche Entwicklung hervorgerufenen Individualisierungsprozef, den er
in seinem Erzihlwerk wiederholt als Deformation der Personlichkeit
und Entfremdung vom wahren Selbst beschrieben hat, mit seinen
Theaterstiicken riickgangig machen wollte. Er zielt auf einen reini-
genden, gruppentherapeutischen Effekt. Nicht Furcht und Mitleid
sollen die Katharsis bewirken, sondern das Gemeinschaftserlebnis.

Ein Jahr nach der Veréffentlichung seiner dramentheoretischen
Aufsitze formulierte er seine Theorie zur Entwicklung der Kurzge-
schichte*’. Deren Entwicklung setzte er parallel zur Entstehung der
Arten, er entwarf also eine literarische Evolutionstheorie. So werden
etwa die Erzihlungen Boccaccios als amphibisch (barr ma) bezeich-
net®”. In Boccaccio sieht er den Vorldufer der modernen Kurzge-
schichte, wihrend er Maupassant als deren Vater bezeichnet®'. Als
drittes Glied wird Tschechow genannt, dem er am meisten Bewun-
derung entgegenbringt®.

Wenn Yiasuf Idris, anders als in seiner Theatertheorie, auch nicht
versucht, eine autochthon-dgyptische Kurzgeschichtentradition nach-
zuweisen und die Kurzgeschichte als europaische Literaturform anerkennt,
vertritt er doch die Ansicht, dafl Europa seine fithrende Rolle auf
diesem Gebiet verloren habe. Er betrachtet es als historische Unaus-
weichlichkeit (hatmiya tarihiya), daR die Volker der Dritten Welt in
naher Zukunft die fithrende Rolle bei der Weiterentwicklung der
Kurzgeschichte und dariiber hinaus auf dem Gebiet der Kunst tber-
haupt dbernehmen wiirden3.

Yasuf Idris bringt den behaupteten Niedergang der europaischen
Literatur mit dem Zusammenbruch des positivistischen Weltbildes
des neunzehnten Jahrhunderts in Zusammenhang. Er fafit die gesam-

48 Yasuf Idris yatahaddat”, Interview, at-Tarig, Dezember 1970, S. 48.

49 Ygsur IDRis, ,Nahnu wat-tagdid f'l-fann”, al-Katib, Mai 1965, S. 132-140.
50 Ibid., S. 133.

51 Ibid,, S. 133 £.

52 Ibid., S. 134.

53 Yosur Ipris, ,Nahnu wat-tagdid fI'l-fann”, al-Katib, Mai 1965, S. 139.
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te Literatur des zwanzigsten Jahrhunderts unter dem Leitbegriff ,Li-
teratur des Absurden” zusammen. Sie stelle lediglich eine Rebellion
gegen das naive Weltbild des 19. Jahrhunderts dar, doch sei es ihr
nicht gelungen, zu einem neuen positiven Verstindnis von Mensch
und Kunst zu gelangen®*.

Zu dieser fiir notwendig erklirten Neuerung seien allein die re-
volutioniaren Volker Asiens, Afrikas und Lateinamerikas imstande.
Die Entwicklung von Kunst und Wissenschaft sei bisher eng mitein-
ander verflochten gewesen. Doch mit der rapiden Expansion des
menschlichen Wissens sei es fiir die Kunst immer schwieriger ge-
worden, mit den Erkenntnissen der Wissenschaft Schritt zu halten.
Speziell der europdischen Literatur sei es nicht gelungen, sich von
der Wissenschaft freizumachen. Nur die Volker der Dritten Welt
konnten zu einem neuen, von der Wissenschaft unabhingigen
Kunstverstindnis gelangen®®

Spiter hat Yasuf Idris die Vorstellung, dafl die Kurzgeschichte
europdischen Ursprungs sei, revidiert und Urheberrechte fiir die
Agypter beansprucht: nicht Boccaccio sei der Erfinder der Kurzge-
schichte, vielmehr handele es sich bei der dgyptischen Anekdote
(nukta) um ihre Urform>s,

Die Widerspriichlichkeit von Yasuf Idris’ literatur- und kultur-
theoretischen Aussagen wurzelt letztlich in seinem gebrochenen kul-
turellen Selbstverstindnis. Unausgesprochen schwingt in seinen Au-
Berungen und Argumentamonswelsen das Gefiihl der Unterlegenheit
der eigenen Kultur mit, eine Gekranktheit, daf8 die literarischen Lei-
stungen Agyptens vom Westen nicht ausreichend gewiirdigt wurden,
wie auch der ungern eingestandene Zwang, sich an europaischen li-
terarischen Vorbildern orientieren zu miissen. Von ihnen werden
Impulse erwartet und sie allein entsprechen seiner Vorstellung von
Modernitat.

Yasuf Idris’ Urteil dber die arabische Gegenwartsliteratur ist ne-
gativ, sicht man mal von seinem eigenen Werk ab%’. Soweit wir fest-

% Yosur Ipris, ,Nahnu wat-tagdid fi’l-fann, al-Katib, Mai 1965; S. 139.

55 Ibid., S. 139 £.

%6 MANSOR, ,al-lzdiwa§ at-taqafi®, as-Safir, 24. Mai 1981, S. 12. Zur nukta in
Yisuf Idris’ Frithwerk sieche KurpERSHOEK, op. cit., S. 102-106.

7 Yosur Ipris halt sich selbst fiir ,,den Ersatz des Propheten der Schriftstellerei”
(badal rasiil al-kitaba). Sobald es einen Schriftsteller gibe, dessen Werke ihm
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stellen konnten, hat er sich zu keinem Autor oder Werk der moder-
nen arabischen Literatur vorbehaltlos positiv geduflert. Yasuf Idris
relativiert sein negatives Urteil dber die arabische Gegenwartslitera-
tur nur insofern, als er die Schuld fiir ihre geringe Qualitit dem We-
sten zuweist, der den auflereuropiischen Kulturen seine literarischen
und dsthetischen Kriterien aufgezwungen habe (NMA 476 £). Der
Versuch agyptischer Autoren, sich an europiischen Vorbildern zu
orientieren, fithre deshalb nicht zu befriedigenden Ergebnissen, da
die europiische Literatur dem adgyptischen Wesen prinzipiell fremd
sei. Kunst und Literatur seien nur in dem unmittelbaren kulturellen
Umfeld wirksam, in dem sie entstanden seien, in einem fremden
Kulturkreis erschienen sie als fremd und unverstindlich (NMA 480).
In diesem Kontext bezeichnet Yasuf Idris die Vorstellung von der
Existenz einer Weldliteratur als Fiktion. Bei der sogenannten Weltli-
teratur handele es sich um die europdische; ihre grofle Verbreitung
sei eine Folge des Imperialismus (NMA 476 ff).

Yasuf Idris’ These von der Regionalitdt der Kunst laflt sich auf
den ersten Blick nicht mit der Aufforderung, sich fremden Kultur-
einflissen zu Sffnen und européische Literatur zu rezipieren, verein-
baren. Wenn er westliche Kultureinflisse zuweilen vehement ab-
lehnte, so geschah dies vor allem, weil er es als demiitigend empfand,
immer nur Empfinger und Schiler Europas zu sein. Daher verwahr-
te er sich gegen die einseitige Beeinflussung und forderte eine
Wechselwirkung. Spiter hat Yasuf Idris die These von der Regiona-
litit der Kunst véllig fallengelassen. Dies mag damit zusammenhin-
gen, dal seine Werke seit den siebziger Jahren in verschiedene
europaische Sprachen iibersetzt wurden und mehrere wissenschaftliche
Untersuchungen iiber ihn erschienen. Die erhoffte Wechselwirkung
war damit eingetreten. In einem Interview von 1984 bezeichnete er
sich als universalen Schriftsteller (katib ‘alami) %.

Yisuf Idris halt nicht nur die arabische Gegenwartsliteratur fir
unbedeutend, auch dem klassisch-arabischen Erbe stéht er ableh-
nend-distanziert gegeniber:

,In der Tat habe ich wenig von dem kulturellen Erbe profitiert. Ich
habe mich flichtig mit dem kinstlerischen und literarischen Erbe

gefielen, wolle er sofort mit dem Schreiben aufhoren. an-Nu‘ami, ,Yasuf
1dris”, al-Karmil 13, 1984, S. 194.

58 AN-Nu‘ami, , Yasuf Idris”, al-Karmil 13, 1984, S. 189.
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beschiftigt wie den Magamen des Hariri, den vorislamischen Dich-
tern, den Epochen der islamischen Bliitezeit wie denen des Nieder-
gangs. Es war'mir, als ob ich ein altes Museum ansihe. Zwischen ihm
und meinen modernen Empfindungen und meinem Lebensgefiihl
liegt eine gewaltige Kluft, die schwer zu iiberwinden ist ”*°.

Yisuf Idris hat sich immer auf die Tradition und Literatur des
Volkes berufen. Sein Werk bezeichnet er als die moderne Form der
Volksliteratur®®. Zu Beginn der achtziger Jahre 16st sich sein ohnehin
vages Konzept von Volkstradition véllig von dem, was tiblicherweise
darunter verstanden wird. Er bemiiht sich, den Begriff so weit zu fas-
sen, dafl sich in ihm schlechthin alles, selbst neuere Entwicklungen
der europiischen Literatur, unterbringen lassen. So behauptet er et-
wa, die Art und Weise, wie Alain Robbe-Grillet schreibe, sei bereits
vor tausend Jahren in der Volksliteratur nachzuweisen®'.

Nach Yiasuf Idris ist die Volksliteratur Produkt des kollektiven
Unbewufiten (ifraz al-aql al-§ama¥ al-batin). Sich selbst sieht er in be-
sonderem Mafle berufen, eine solche Volksliteratur zu schaffen, wah-
rend er den meisten Schriftstellern diese Fahigkeit abspricht. Diese
versuchten allenfalls, die Volksliteratur zu imitieren. Das Verhaftet-
sein mit dem Volk (Sabiya), iiber das er verfiige, sei eine angeborene
Eigenschaft. Ein Schriftsteller, der diese Eigenschaft nicht besifle, be-
miuhe sich vergeblich, Volksliteratur zu schreiben®?. Offensichtlich
versteht sich Yasuf Idris vor allem als Gestalter, Interpret und Thera-
peut der dgyptischen Volksseele.

9 Fara&: , Yasuf Idris yatahaddat ‘an tagribatihi al-adabiya”, al-Magalla, Januar
1971, S. 102.

60 MANSUR, ,al-lzdiwag at-taqifi”, as-Safir, 25. Mai 1981, S. 12.

61 Tbid., loc. cit.

62 Ibid., S. 12.



-6. Zusammenfassung

Das Leitthema von Yisuf Idris’ literarischem Werk ist die Identi-
titsproblematik, die gleichermaflen von individuellen wie auch von
gesellschaftlichen Faktoren hervorgerufen und bestimmt wird. Sein
Werk mufl als Versuch betrachtet werden, die ihm auferlegte Identi-
tatskrise zu 16sen, um dadurch zu einer ungebrochenen Selbst- und
Welterfahrung, zu einem stabilen, positiven Ich innerhalb einer ak-
zeptieren sozialen Realitit zu gelangen.

Yasuf 1dris’ Selbsterfahrung und Selbstverstandnis sind in vielfal-
tiger Weise gebrochen. Die Grundproblematik wird durch das ge-
storte Mutterverhalenis bestimmt, wie er es vor allem in seiner spate-
ren Schaffensphase immer wieder gestaltet hat. Bei dem Versuch, die
Mutterproblematik zu erfassen und zu analysieren, bedient er sich
seit Mitte der sechziger Jahre der Denkmodelle der Psychoanalyse.
Eine Standardfigur seines Werkes ist die gefiihlskalte, abweisende
Mutter. Da sie dem Sohn das Gefiihl des Angenommenseins nicht
vermittelt, gelingt es diesem nie, eine innere Autonomie zu errei-
chen. Das mangelnde Urvertrauen fithrt zu Ohnmachts- und Verlas-
senheitsgefiithlen. Er entwickelt ein gebrochenes Verhaltnis zu sich
selbst und zu seiner Umwelt und zweifelt an der wesensmafligen
Ganzheit seiner Person.

Ahnlich problematisch wie das Mutterverhiltnis ist das Verhilt-
nis zum Vater. Wie traumatisch Yasuf Idris die frithe Trennung von
seinem geliebten Vater erlebte, wird vor allem in der Kurzgeschichte
Abhir ad-dunya gestaltet, in der er seine Kindheitserfahrungen in kaum
verhillter Form nachzeichnet. Die Enttiuschung, vom Vater verlas-
sen und einer wenig einfiihlsamen Umgebung ausgeliefert worden
zu sein, 148t das anfanglich positive Verhiltnis zum Vater ambivalent
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werden. Die frithe Trennung fihrt dazu, dafl er und seine Figuren
nie ein realititsgerechtes Bild von der Person des Vaters gewinnen
konnen. Sie bleiben auf einer kindlichen Stufe stehen und statten
selbst als Erwachsene den Vater oder Vaterersatz mit Omnipotenz
aus. Das ambivalente Verhaltnis zum Vater erstreckt sich nicht nur
auf Individuelles, sondern reicht bis in gesellschaftliche Dimensio-
nen. Uberindividuell betrachtet, steht der Vater fiir die patriarchali-
sche dgyptische Gesellschaft und ist Vermittlungsinstanz fir die in
ihr geltenden Normen und Wertvorstellungen. Diese durch den Va-
ter reprasentierte Gesellschaft ist repressiv und autoritir. Sie zwingt
dem Individuum, ndtigenfalls mit Gewalt, ihre Normen auf und hin-
dert es so an seiner Selbstfindung und Selbstverwirklichung.
Individuelle und gesellschaftliche Komponenten der Vater- und
Autorititsproblematik sind untrennbar miteinander verflochten. Sie
potenzieren sich gegenseitig und machen eine Losung des Konflikes
unmoglich. Die kindliche Fixierung auf eine idealisierte, michtige
Vaterfigur it Yasuf Idris’ Helden immer wieder nach Ersatzvitern
oder noch besser nach charismatischen Fihrerfiguren, denen sie sich
bedingungslos anvertrauen kénnen, Ausschau halten. Diese Haltung
spiegelt sich auch in Yasuf Idris’ Verhiltnis zu Nasser wider. Ande-
rerseits werden seine Helden von den Vaterfiguren immer wieder
enttduscht, sei es, da diese die dbersteigerten Erwartungen ihrer
Sohne nicht erfiillen, sei es, dafl sie die Sohne unterdriicken und an der
Selbstfindung hindern. Das Verhiltnis zum Vater ist gekennzeichnet
durch das Ringen um innere Autonomie und gleichzeitig durch die
Furcht davor. Sie schwanken stindig zwischen Rebellion und Unter-
werfung, ohne die erhoffte Selbstbefreiung vollziehen zu kénnen.
Rebellion gegen Moral, Erziehung und jegliche Form von verin-
nerlichter und duflerer Autoritat einerseits und resignierendes Hin-
nehmen andererseits kennzeichnen auch Yisuf Idris’ Auseinanderset-
zung mit den tradierten Wertesystemen. Er 1afit seine Figuren zuwei-
len in provozierender Weise gegen Tabus verstofien, um die herr-
schenden Moral- und Wertvorstellungen als unmenschlich oder
nicht mehr zeitgemiﬁ zu entlarven. Im Zentrum seines Interesses
steht die Sexualmoral und das Verhaltnis der Geschlechter zueinan-
der. Er zeigt, daf} rigide Moralvorstellungen zusammen mit dem tra-
ditionellen Rollenverstindnis ein ungezwungenes Verhiltnis der Ge-
schlechter verhindern, zu kollektiver Heuchelei und Entfremdung
fuhren. Trotz dieser Kritik bleibt er in starkem Mafle herkommli-
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chen Rollenklischees verhaftet: das vorherrschende gesellschafthche
Leitbild von Minnlichkeit zwingt ihn stindig, seine Uberlegenhelt
iber die Frau unter Beweis zu stellen, indem er sie unterwirft. Die
Identitdt als Mann wird als gefdhrdet erfahren und bedarf wiederhol-
ter Bestitigungsrituale. Das Festhalten an traditionellen Rollenvor-
stellungen, das Aufspalten des Frauenbildes in Heilige und Dirne,
machen eine erfillte Llebesbezmhung unmoghch Paradoxerweise
meint er aber, nur in einer Liebesbezichung sein wahres Ich finden
zu kénnen. Die entscheidende Rolle, die er einer Liebesbeziehung als
identitatsbildender Faktor zumifit, deutet auf die Mutterproblematik.
Die Geliebte, nach der er sucht, ist Ersatz fiir das erste Liebesobjekt,
die Mutter. Da er sich aufgrund des Nicht-Angenommenseins durch
die Mutter nie als ganze Person erfahren hat, ist jede Liebesbezie-
hung von dem regressiven Wunsch begleitet, die Grenzen zwischen
Ich und Nicht-Ich zu transzendieren und die frihkindliche symbio-
tische Beziehung zur Mutter wiederherzustellen. Dieser Wunsch
scheitert, da eine konkrete Frau nicht dem idealisierten Mutterbild
entsprechen kann.

Obwohl Yiasuf Idris die herrschenden Wert- und Moralvorstel-
lungen immer wieder kritisiert und in Frage stellt, bestatigt er ande-
rerseits ihre Giiltigkeit und Unwandelbarkeit. Seine Figuren rebellie-
ren nicht offen gegen die Normen. Sie finden lediglich Mittel und
Wege, diese Normen heimlich zu umgehen.

Das Fortbestehen von unwandelbaren Normen inmitten sich ra-
dikal verindernder Lebensbedingungen fithrt zu unertriglichen in-
neren Spannungen, die den Entfremdungsprozefl nur vorantreiben.
Yasuf Idris’ Werk wird durch ein tiefes Unbehagen, durch ein Lei-
den an den gesellschaftlichen Verhaltnissen gepragt. Dafl der Grund-
ton seines Frithwerks dennoch optimistisch ist, griindet in den oft ir-
rationalen Hoffnungen, die er in Nasser und die Revolution setzte.
Yasuf Idris’ Vorstellungen von Revolution und zukiinftiger Gesell-
schaft sind diffus und wenig konkret. Er versteht unter Revolution
~ einen stindigen, nicht naher definierten Wandlungsprozef, an dessen
_ Ende die sozialistische Gesellschaft stehen soll. Doch hat sein Kon-
zept des Sozialismus wenig mit marxistischem Denken zu tun, er
verbindet damit die Vorstellung von einer homogenen, wider-
spruchs- und konfliktfreien Gesellschaft.

Sein Glaube an die Realisierbarkeit einer idealen Gesellschaft ist
untrennbar mit der Person Nassers verbunden. Nasser stammte wie
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Yasuf Idris aus dem lindlichen Kleinbirgertum und wurde durch
ahnliche traumatisierende Kindheitserfahrungen geprigt. Diese Ge-
meinsamkeiten lassen Ubereinstimmungen in der Personlichkeits-
struktur der beiden Minner vermuten. Sie dhnelten sich nicht nur in
ihren ideologischen Priferenzen, sondern auch in der Art und Weise,
wie sie auf ihre Umwelt reagieren. Yasuf Idris identifizierte sich in
starkem Mafle mit Nasser. Dessen militanter Nationalismus und An-
tikolonialismus, sein vages Sozialismuskonzept, seine irrationale Ver-
mischung von personlichen und gesellschaftlichen Konflikten sowie
die Neigung, komplexe Sachverhalte in einfache und griffige For-
meln zu fassen, fanden bei Yasuf Idris starke Resonanz. Zugleich sah
er in Nasser eine michtige Vaterfigur, den Retter und Erldser des
Vaterlandes. Sein Glaube an Nassers Omnipotenz wurde spatestens
mit der Juniniederlage von 1967 erschiittert. Wenn sein Verhiltnis
danach zu Nasser auch ambivalent wurde, hat er sich doch nie of-
fentlich von ihm distanziert. Mit seinem Tod verliert er den Glauben -
an die Verinderbarkeit der gesellschaftlichen Realitit. Verheerend
fir ihn als Schriftsteller war, dafl er zugleich die Motivation zum
Schreiben einbiifite, hatte sich sein Selbstverstindnis als Schriftsteller
doch aus dem Anspruch abgeleitet, die Realitit verdndern zu kdnnen.

Yisuf Idris’ Leiden an der Wirklichkeit grindet in der Komple-
xitdt und Heterogenitit der agypmschen Gesellschaft, die sich einem
radikalen kulturellen und sozialen Wandlungsprozef ausgesetzt sieht.
Sie ist gekennzeichnet durch krasse, soziale Gegensitze, eine breite
Kluft zwischen Arm und Reich, sowie die unterschiedliche kulturelle
Orientierung der gesellschaftlichen Gruppierungen entsprechend
dem Grade ihrer Verwestlichung. Yasuf Idris hat die Mehrschichtig-
keit und Heterogenitit der dgyptischen Gesellschaft immer wieder zu
erfassen gesucht, besonders die dérflich-archaische und die grofistad-
tisch-verwestlichte Lebensform wurden gegeneinander gesetzt.

Der dufleren gesellschaftlichen Gespaltenheit entspricht seine in-
nere Spaltung. Nach der Kindheit und Jugend im traditionell-lindli-
chen Milieu wird das Leben in der modernen Grofistadt als totaler
Bruch erfahren. Lebensgefithl und Erfahrungen der fritheren Lebens-
jahre lieflen sich nicht mit der neuen Lebensform in Einklang brin-
gen. Bezeichnenderweise sind Yasuf Idris’ Figuren, sofern sie in der
Grofistadt leben, meist ehemalige Dorfbewohner, die sich nur mit
Schwierigkeiten in dem neuen Milieu zurechtfinden und hiufig
scheitern.
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Die Auseinandersetzung mit den sozialen und kulturellen Wi-
derspriichen ist immer auch ein Versuch, den eigenen Standort in
der Gesellschaft zu bestimmen. Ydsuf Idris identifizierte sich mit den
unteren Schichten. Mit deren Schicksal setzte er sich vor allem in sei-
nen frithen Kurzgeschichten auseinander. Projektionsfiguren sind je-
doch fast immer Intellektuelle und Akademiker, die wie er aus klein-
biirgerlich-lindlichem Milieu stammen. In seinem Spitwerk treten
die Reprasentanten der unteren Schichten in den Hintergrund. Ob-
wohl Yisuf Idris weiterhin seine enge Verbundenheit mit dem einfa-
chen Volk betonte, wird deutlich, dafl er sich emotionell wie kultu-
rell immer weiter von ihm entfernte. Diese zunehmende Distanz
fihrt, besonders deutlich in der Kurzgeschichte Hammal al-karasi
dargestellt, zum volligen Kommunikationsverlust zwischen einfa-
chem Volk und Gebildetenschicht.

Der Wunsch nach einer radikalen Verinderung der gesellschaft-
lichen Verhiltnisse und nach Uberwindung der sozialen und kultu-
rellen Gegensitze veranlafite Yisuf Idris in den vierziger und finfzi-
ger Jahren, sich aktiv politisch zu engagieren. Seine Erfahrungen als
politischer Aktivist sind vor allem in die autobiographischen Romane
Qissat hubb und al-Baida eingeflossen. Sie machen deutlich, dafl Ya-
suf Idris’ politisches Engagement weniger von der Vorstellung kon-
kreter politischer Ziele als von starken emotionalen Motivationen
bestimmt war. Er projizierte seine individuelle Problematik auf die
politisch-gesellschaftliche Ebene, wenn er Volk und Vaterland mit
der Mutter-Geliebten gleichsetzte. Die Selbststilisierung zum hero-
ischen Freiheitskampfer und Fihrer der Massen bot zugleich
Gelegenheit, die eigenen Ohnmachtsgefiihle zu tiberwinden und das
Gefiihl der eigenen Wichtigkeit zu steigern. Das Bild des Freiheits-
kimpfers entspricht zugleich einem Idealbild von Minnlichkeit. Die
Teilnahme am nationalen Befreiungskampf wird zu ihrer Bewih-
rungsprobe.

Yasuf Idis’ politischen Aktivisten gelingt es zumindest voriiber-
gehend, die Spaltung der dgyptischen Gesellschaft zu negieren. Von
der konkreten sozialen Realitat abstrahierend, wird das Volk zu ei-
nem harmonischen und geschlossen agierenden Kollektiv, das als ei-
ne Erweiterung der eigenen Person erfahren wird. Das Volk als stabi-
le Wir-Identitat kann nur solange aufrechterhalten werden, als es ein
abstraktes Ideal bleibt. Dieses Ideal wird durch reale Begegnungen
mit seinen konkreten Vertretern erschiittert. Der politische Aktivist
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wird erneut mit der Komplexitit der sozialen Realitit, die er zu ne-
gieren sucht, konfrontiert.

Der resignative Riickzug des revolutiondren Intellektuellen vom
aktiven politischen Engagement erfolgt nicht nur aus der Enttiu-
schung iber die politische Entwicklung. Die Verwandlung des politi-
schen Aktivisten in einen sozialen Aufsteiger mit schlechtem Gewis-
sen spiegelt eine gesellschaftliche Entwicklung des nasseristischen
Agyptens wider. Angehonge des Kleinbiirgertums, die sich vor dem-
Putsch der Freien Offiziere in radikal-nationalistischen Bewegungen
engag1ert und fiir den Sturz der alten Ordnung gekampft hatten,
stiegen in Nassers Staat zur neuen Elite auf.

Yiasuf Idris, der als erfolgreicher Schriftsteller und Journalist un-
zweifelhaft zu der kulturellen Elite seines Landes gehort, hat sich von
dieser Aufsteigerschicht meist distanziert und seine Verbundenheit
mit den unteren Schichten stets von neuem betont. In diesen Schich-
ten glaubte er vor allem in den funfziger Jahren ein revolutionires
Potential zu erkennen, das die erhoffte radikale Verdnderung der Ge-
sellschaft herbeifithren wiirde. Der tief verwurzelte Konservativismus
der verarmten Bevélkerungsschichten und ihre resignative Hinnah-
me der oft unmenschlichen Lebensbedingungen lielen ihn jedoch
allmahlich an der revolutioniren Kraft des Volkes zweifeln. Parallel
dazu stellt er die in seinem Frithwerk postulierte Interessengemein—
schaft von Volk und Intellektuellen zunehmend in Frage. Interessen-
konflikte zwischen Volk und Intellektuellen werden in dem Roman
al-Baid@ behandelt. In der Kurzgeschichte al-Bara’a wird die Schrek-
kensvision einer Revolution von unten beschworen, die auch vor den
Intellektuellen nicht haltmache.

Yasuf Idris’ Sehnsucht nach einer harmonischen, widerspruchs-
freien gesellschaftlichen Realitit bestimmt auch seine Utopien. Zu-
kunftsoptimismus und Fortschrittsglauben spiegeln sich in Gumbhii-
riyat Farhat wider. Je mehr er an der Realitit verzweifelt und die Rea-
lisierbarkeit einer egalitiren, harmonischen Gesellschaft in Frage
stellt, desto undeutlicher werden seine Utopien. Das sozialistische
Paradies des Wachtmeisters Farhat ist naiv, doch konkret. Die in al-
Gins at-talit entworfene ideale Gesellschaft liegt vollig im Bereich des
Vagen und Phantastischen.

Yasuf Idris’ Identitatskrise ist auch durch die Erfahrung des Ko-
lonialismus geprigt. Er erlebte ihn als tiefe Demitigung, die sein
kulturelles Selbstverstindnis in Frage stellte. Sein Frithwerk ist ge-
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kennzeichnet durch die direkte Konfrontation mit der britischen
Kolonialmacht. Der Gegner wird zum miéchtigen Feindbild aufge-
baut und diabolisiert. Unterschwellig vorhandene Unterlegenheitsge-
fihle gegeniiber dem Westen werden nie direkt ausgesprochen, son-
dern nur angedeutet. So projiziert er etwa in Sirruhi’l-bati¢ diese
Gefiihle auf den Westen. Haufig wird der Kolonialismus selbst fir
inneragyptische Krisen haftbar gemacht. Mit dem Ende des Kolonial-
zeitalters 10st sich das starre Feindbild auf. Obwohl Ydasuf Idris ein
glihender Nationalist bleibt und weiterhin bemiiht ist, sich vom
Westen zu distanzieren, wird sein Verhiltnis diesem gegeniiber am-
bivalenter. Seine Haltung schwankt nun zwischen radikaler Abgren-
zung und dem unwilligen Eingestindnis, dafl der Westen sein Leben
und Denken bereits vollig durchdrungen hat und in vielen Bereichen
ein Vorbild wurde. Um der Herausforderung zu begegnen, sicht er
sich gendtigt, sein kulturelles und nationales Selbstverstindnis stets
von neuem zu definieren. Dabei bleibt der Westen Bezugsgrofie.

Trotz wiederholter Abgrenzungsversuche scheint sich bei Yasuf
Idris die Erkenntnis durchzusetzen, dafl es keinen Ausweg aus der
kulturellen Ambivalenz gibt. Doch gerade diese Vorstellung ist ihm
unertraglich. So bemiiht er sich, den Zwiespalt zumindest in seiner
eigenen Kunst zu iiberwinden: er hilt sich fir befahigt, eine authen-
tisch-dgyptische Literatur zu schaffen. Yasuf Idris bemithte sich, sei-
ne Vorstellungen von einer authentisch-agyptischen Nationalliteratur
auch theoretisch darzustellen. Hier beruft er sich vor allem auf die
Tradition der Volksliteratur, wahrend er das klassisch-arabische Erbe
als nicht mehr zeitgemaf ablehnt. Zugleich ist er bemiiht, europai-
sche literarische Einfliisse zu integrieren, ihren Ursprung aber zu ne-
gieren und zum Gut der dgyptischen Volksliteratur zu deklarieren.

Die Sehnsucht nach Eindeutigkeit, Klarheit und Harmonie ist ei-
ne Konstante in Yasuf Idris’ literarischem Werk. Doch wo er glaubr,
sie gefunden zu haben, stofit er bald auf Komplexitit und Wider-
spriiche. Vor allem in seinem Spatwerk erscheint die Welt als absurd,
feindlich und unkommunikativ, so dafl er sich aufgerufen fiihlt, in
diesem Chaos eine Ordnung zu strukturieren, zu finden oder gar
selbst zu schaffen. Vor allem in den Werken, die er Mitte der sechzi-
ger Jahre verfaflte, ist der Erzahlflufl immer wieder von langen, dis-
kursiven Passagen unterbrochen, in denen der Erzihler-Autor das
Dargestellte kommentiert und oft ins Allgemeine wechselt. Stets ist
er bemiiht, die komplexe, unverstindlich erscheinende Wirklichkeit



192 YUSUF IDRIS

zu vereinfachen, zu strukturieren und zu harmonisieren.

Yasuf Idris stilisiert sich gern zum Entdecker von kosmischen,
allgemeingiiltigen Gesetzen, die verlorengegangene Sinnzusammen-
hinge begreifbar machen sollen. In ihnen driicke sich die Hoffnung
aus, dafl jenseits aller Komplexitit und Widerspriichlichkeit eine
einfache und eindeutige Wahrheit zu finden sei. Die Gesetze, die er
formuliert, sind ein Amalgam aus Erkenntnissen der modernen Na-
turwissenschaften, Psychoanalyse, Evolutionstheorie und Vorstellun-
gen aus der Sufik. Er versteht sich als Forscher und Interpret der
menschlichen Seele und ist geradezu manisch bemiiht, sein Wissen
staindig aufs Neue vorzufithren. Sein ausgeprigter Drang zu harmo-
nisieren und Widerspriiche aufzulésen, griindet sich sicherlich in der
Ich-Problematik. Die Sehnsucht nach einem harmonischen, span-
nungslosen Idealzustand findet ihre Parallele in dem Wunsch nach
der Restituierung der frithkindlichen Symbiose mit der Mutter. Die
Vorstellungen vom kollektivbezogenen agyptischen Nationalcharak-
ter, die Idealisierung der archaischen Dorfgemeinschaft, die Utopien
von einer zukiinftigen Gesellschaft sowie die Vorstellung von einer
harmonischen Liebesbezichung zielen alle darauf hin, die eigene In-
dividualitit in einem harmonischen Ganzen aufgehen zu lassen.

Der Glaube an den Kollektivcharakter der agyptischen Person-
lichkeit entspricht der Selbsterfahrung seiner Jugend. Die zunehmen-
de Verwestlichung fithrte, wie Yasuf Idris darstellt, zu einer zuneh-
menden Individualisierung gerade der Gebildetenschicht. Diesen In-
dividualisierungsprozef begreift und gestaltet Yasuf Idris als Defor-
mation, als Entfremdung von dem allein giiltigen Kollektiv-Ich.

Obwohl er die Individualisierung immer verdammt, finden sich
in seinem Werk stark individualistische Tendenzen. Mit seinen Wis-
senschaftlerfiguren, aber auch in Sahib Misr entwirft er das Ideal ei-
nes vollig freien, selbstbestimmten Individuums. Diese Tendenz ver-
starkt sich vor allem in seinem Spitwerk, obwohl er gleichzeitig an
der Vorstellung vom Kollektiv-Ich festhalt. Der Antagonismus zwi-
schen Individuum und Gesellschaft wird unlosbar, da die Anforde-
rungen der Gesellschaft und die Bediirfnisse des Individuums einan-
der diametral entgegengesetzt sind. Ein Kompromif ist nicht mehr
moglich.

Um diesen ihm unertriglichen Antagonismus zu 16sen, mufite
Yasuf Idris in Utopien flichten. In ihnen schuf er einen neuen, vél-
lig kollektivbestimmten Menschentypus. '



7. Literaturverzeichnis

7. 1. VERZEICHNIS DER WERKE VON YUSUF IDRIs

Das Werksverzeichnis enthilt sowohl das literarische Werk als
auch die publ1z1stlschen Arbeiten unseres Autors. Die literarischen
Werke haben wir nach Gattungen geordnet Dabei erschien es uns als
sinnvoll, die Kurzgeschichten nicht nach ihrer Erstpublikation, son-
dern im Rahmen der Sammelbiande, in denen sie erschienen, aufzu-
fihren. Erstpublikation, soweit bekannt, bzw. Entstehungsjahr sind
den jeweiligen Kurzgeschichten hinzugefigt.

Wir haben uns bemiiht, die verschiedenen Auflagen, in denen die
Biicher von Yasuf Idris erschienen, zu ermitteln. Vollstindigkeit
konnte dabei nicht erreicht werden, da keine der Bibliographien zu
Yisuf Idris simtliche Auflagen auffihrt. Im Anhang elmger der in
Agypten erschienenen Kurzgeschichtenbinde findet sich eine Aufli-
stung der verschiedenen Auflagen von Yasuf Idris’ Werken, aller-
dings immer ohne Angabe des Erscheinungsjahres. Daher mufiten
wir uns in einigen Fillen darauf beschrinken, lediglich den Verlag
und den Erscheinungsort zu nennen. Die von uns benutzte Auflage
der jeweiligen Werke ist kursiv gedrucke.

Was die publizistischen Arbeiten von Yisuf Idris betrifft, haben
wir uns darauf beschrinkt, lediglich die Titel der Sammelbinde zu
nennen, ohne die darin enthaltenen Artikel einzeln aufzufiihren.
Einzelne journalistische und literaturtheoretische Beitrige unseres
Autors wurden, sofern in unserer Untersuchung beriicksichtigt, unter
der Rubrik Zeitungs- und Zeitschriftenartikel aufgelistet. Ein weitge-
hend vollstindiges Verzeichnis von Yasuf Idris’ publizistischen Ar-
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beiten bis 1978 findet sich bei Kurpershoek!.

Bei der Erstellung des Werksverzeichnisses haben wir uns vor al-
lem auf Kurpershoeks Bibliographie gestiitzt, die in seiner Arbeit
The Short Stories of Yasuf Idris enthalten ist. Wir haben uns be-
mitht, Kurpershoeks Bibliographie zu erginzen und auf den neusten
Stand zu bringen. Ein Anspruch auf Vollstindigkeit kann allerdings
nicht erhoben werden.

! KURPERSHOEK, op. cit., S. 196-204.

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt
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7. 1. 1. Literarische Werke

7. 1. 1. 1. Kurzgeschichten

1) ARHAS LAYALT

1. Auflage: al-Kitab ad-dahabi, Dar Raz al-Yasuf, Kairo 1954
2. Auﬂage: Dar an-Nasr al—qaumiya, Kairo 1962

3. Auflage: Dar al-Kitab al-arabi, Kairo 1978

4. Auflage: Maktabat Garib, Kairo 1978

Eine weitere Auflage erschien bei Dar al-‘Auda, Beirut o.J.

Titel des Werkes

Arhas layali
Nazra
a§-Sahada
‘Ala Asyat
Abii Sayyid
‘A’l- masi
al-Haggana
al-Hadit
Rihin
Hams sa‘at
al-Umniya
Umm ad-dunya
al-Margiha
al-M2’tam
o) Rub‘haud
p) Miswar

q) Basra

BID2.2008

BB oRT o

NN N

Entstehungsdatum/Erstveriffentlichung

al-Misri, 14. Marz 1953, 8
al-Mist, 1. Januar 1953, 3
al-Misri, 18. April 1953, 8
al-Misri, 21. Marz 1953

Riz al-Yasuf, 1. Marz 1954, 40 £.

al-Misri, 17. Mai 1953, 6

Riiz al-Yisuf, 14. Dezember 1953, 22 f., 40 f.
al-Misti, 14. April 1953, 10

at-Tahrir, 1. Oktober 1952, 31 f,, 45
al-Misri, 3. Mai 1953, 8

al-Misti, 4. April 1954, 22 £, 34 f.

Riiz al-Yisuf, 17. November 1952, 18 f.

al-Misri, 10. Juli 1953, 8
al-Misti, 7. Juni 1953
al-Misri, 30. August 1953, 8
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r) al-Makina al-Misri, 26. Mai 1953, unter dem Titel al-
Firaq

s) Suglina al-Misti, 9. August 1953, 8

t) Mazlam al-Misri, 6. September 1953, unter dem Titel

B Idmin

u) Fi'l-lail Riz al-Yasuf, 8. Februar 1954, 22 f.

2) GUMHORIYAT FARHAT

1. Auflage: al-Kitab ad-dahabi, Dar Riiz al-Yisuf, Kairo 1956
2. Auflage: Dar al-Kitab al-‘arabi, Kairo

3. Auflage: Maktabat Misr, Kairo 1981

Titel des Werkes Entstehungsdatum/ Erstveré ffentlichung
a) Gumbhdriyat Farhit Raz al-Yasuf, 17. Ma1 1954, 22 f., 40ff.
b) at-Tabar s .
¢) Ramadan -

) Qissat hubb —

3) AL-BaTAL

1. und einzige Auflage: Dar al=Fikr, Kairo 1957
Titel des Werkes | Entstehungsdatum/ Erstveré ffentlichung

a) al-Wasm al-ahir —

b) Sahh - al-Mas, 6. Oktober 1956, 8

c) Ha-hiyalaba al-Mas®, 16. November 1956, 8.

d) al-Batal R . .

e) al-Gurh _al—Gumhﬁﬁya, 24. Januar 1957, 6

4) A-LAISA KADALIK

1. Auflage: Markaz Kutub a3-Sarq al-Ausat, Kairo 1958

2. Auflage: Markaz Kutub a3- Sarq al—Ausat Kairo 1970, unter dem
Titel Qi‘ al-madina

3. Auflage: Dar al-Katib
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Eine weitere Auflage erschien bei Dar al-‘Auda, Beirut o.]. unter dem
Titel Qa‘al-madina. Sie enthilt nur die Geschichten 4 1, 4 m, 4 n,4 o.
Ebenfalls bei Dar al-‘Auda’ erschien der Band Lailat saif, Beirut o.]. In
ihm sind die Geschichten 4.a bis 4 k zusammengefafit.

Titel des Werkes Eﬁtstelzung&a’atum_/Erstverb'ﬁ%htlﬁhhng. ,

6800, 00, 8.8,

[ S
W\_/v D_‘

)

al-Kanz

al-Hila ar-rabia
al-Mihfaza
an-Nas
al-Wagh al-ahar
Dawiiid

Mars al-gurab

Lailat saif
A-laisa kadalik
al-Mustahil
at-Tamrin
al-awwal

Ha-hiya laba

m) Abi'l-Haul

n)
o)

al-Gurh

Qi‘al-madina

5) HADITAT SARAF

1. Auflage: Dar al-Adab, Beirut 1958
2. Auflage: Dar al-‘Auda, Beirut o/].

al-Misri, 8. Mai 1953, 8
Sabih al-hair, 29. Marz 1956, 47 f{f.
al-Hadaf, Mai 1957, 60 f.

Sabih al-hair, 10. Mai 1956, 47-51

‘al-Hadaf, August 1956, unter dem Titel

Lahn al-gurib, 5'1‘ ff.
al-Gumhiiriya, 25. Juni 1956, 3

- a§-Sab, 31. August 1956, 12

al-Gumbhiriya, 2. Mirz 1957, 3
Riz al-Yasuf, 25. Juni 1956, 26 £, 48 £.

=3c

Sabah al-hair, 23. Februar 1956 47-50

=3e '

al—Gumhﬁriya, 16. August 1956, 3; 19. Au-
gust 1956, 3; 23. August 1956, 3; 24. August -
1956, 3; 26. August 1956, 3; 30. August
1956,3 .

Eine weitere Auflage ist in al-Muallafat al-kamila, Kairo 1971, enthal-
ten.

Titel des Werkes

a) Mabhatta
b) Saibiiha bidin

guntn

Entstehungsdatum/ Ef_stverb'ﬁ(entlichuﬁ g

Sabah al-hair, 27. Marz'1958, 31-34
al-Gumbiiriya, 7. Juli 1957, 13




c) Tabliya min
as-sama’

d) al-Yad al-kabira
e) Tahwid al-arisa

f) Haditat Saraf
g) Sirruha’l-bati

6) AHIR AD-DUNYA

YUSUF IDRTS
al-Gumbhiriya, 4. Dezember 1957, 4

al-Cumhﬁriya, 8.Januar 1958, unter dem
Titel Ma absa‘ hada, 9

Sabah al-hair, 3.Juli 1958, 31 f,, 37 .
Sabah al-hair, 7. August 1958, 30-35, 38

1. Auflage: al-Kitab ad-dahabi, Dir Raz al-Yisuf, Kairo 1961
Weitere Auflagen: in al-Mwallafat al-kamila, Kairo 1971
Dar al-‘Auda, Beirut o.]. sowie bei Dar Misr, Kairo 1980

Titel des Werkes
) Labat bait
) Saih Saiba
) "A” al-ahrar

%)

O

[o T

) Ahmad maglis
al-baladi

) Sap yugannin

Ahir ad-dunya

as-Sitara

)

@ o

al-Garib

Ras)

7) AL-ASKARI AL-ASWAD

Entstehungsdatum/ Erstverdffentlichung

Sabah al-hair, 30. Juli 1959, unter dem Titel
Alif al-ahrar, 30-35 ‘
al-Gumbhiiriya, 6. Februar 1960, 4, 12

al-Gumbhiiriya, 17. September 1960, 10
al-Gumhiriya, 19. November 1960, unter
dem Titel Abir man yalam, 10

14. Mai 1960, 12; 21. Mai 1960, 12; 28. Mai
1960, 10; 4. Juni 1960, 10; 11. Juni 1960, 11;
18. Juni 1960, 8, 11

1. Auflage: Dar al-Ma‘rifa, Kairo 1962

Ebenfalls unter dem Titel al-‘Askari al-aswad wurde bei Dar al-
‘Auda, Beirut o.]. ein Bindchen verdffentlicht, das lediglich die Titel-
geschichte enthalt. In dem Band as-Sayyida Viyind, Dar al-‘Auda, Bei-
rut 1977, sind die Geschichten7 b, 7 ¢, 7 d und 7 e zusammengefafit.
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Titel des Werkes Entstehungsdatum/ Erstverdffentlichung

a) al-‘Askarial-aswad al-Katib, Juni 1961, 147-187

b) as-Sayyida Viyini  al-Mas@, 17. Juli 1959, 10; 24. Juli 1959, 10;
31.Juli 1959, 10; 7. August 1956, 10

c) ar-Ra’s Riiz al-Yisuf, 3. November 1958, unter dem
Titel al-mutallat ar-ramadi, 24 f.

d) Intisar al-hazima al—Gumhﬁriya, 25. Marz 1961, 10

e) al-Marid al-Gumbhiriya, 22. Juli 1961, 10

8) LuGAT AL-AY AY

1. Auflage: al-Kitab ad-dahabi, Dar Riz al-Yisuf, Kairo 1965
Weitere Auflagen: in al-Mwallafat al-kamila, Kairo 1971, sowie bei
Dir al-‘Auda, Beirut o.].

Titel des Werkes Entstehungsdatum/Erstverdffentlichung

a) Halat talabbus al-Gumbhiriya, 16. Mai 1963, 16

b) az-Zuwwir al—Gumhﬁriya, 4. April 1963, 16

¢) Mu@hadat Sin® al-Gumbhiiriya, 18. April 1963, 16

d) Qissa di’s-saut al-Gumbhiriya, 2. Mai 1963, unter dem Titel
an-nahil Hikaya di’s-saut an-nahil, 16

)
~—~

al-Waraqa bi-aSara — ;
Fauq hudid al-aql  Bin# al-Watan, 1. Januar 1963, unter dem
Titel ad-Damm al-qatil, 59 £.

g) Hadihi’l-marra -
h) Lugatal-ay ay al-Gumbhiriya, 8. Oktober 1964, 10, 16
i) al-Laba al-Katib, April 1965
j) Li-annal-qiyama  Razal-Yasuf, 5. April 1965, 35 ff,, 62
la taqam
k) al-Aurta Sabah al-hair, 20. Mai 1965, 3 {f,, 45
1) Sahib Misr Riiz al-Yisuf, 15. Februar 1965, unter dem

Titel Ind taqatu‘at-tariq, 30-33, 56 f.

9) AN-NADDAHA -

1. Auflage: Riwayat al-Hilal Nr. 249, Kairo 1969
2. Auflage unter dem Titel Mashiq al-hams, Dir at-Tali‘a, Beirut
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1970. Bei dieser Auflage fehle die Geschlchte 9 c. Geschichte 9 h
tragt den Titel Qissa fi arbaa murabbadt: halagat an-nuhis an-
naima. _, ,

3. Auflage: unter dem Originaltitel bei Dar al-‘Auda, Beirut o.].

4. Auflage: Dar Garib, Kairo 1978

Titel des Werkes Entstehungsdatum/ Erstverd ffentlichung

a) an-Naddiha Riz al-Yisuf, 15. Januar 1968, 26-33

b) Mashiq al-hams Sabih al-hair, 28. Dezember 1967, 22-26,
47 ff.

c) Mai hafiyaazam al-Gumbhiiriya, 17. Juni 1965, 16
d) al-Martaba —

al-muqa“ara
e) Mu'gizat al-‘asr al-Gumhiiriya, 2. Juni 1966, 12, 16

f) an-Nuqa al-Gumhiiriya, 2. Mai 1968, 6
g) al-‘Amaliya al-Ahram, 25. Juli 1969
al-kubra

h) Dastiirak ya sayyida al-Ahriam, 23. Mai 1969, unter dem Titel
Halagit an-nuhas an-na‘ima

10) BAIT MIN LAHM

1. Auflage: ‘Alam al-Kutub, Kairo 1971
2. Auflage: Dar al-‘Auda, Beirut o.].

Titel des Werkes Entstehungsdatum/ Erstveriffentlichung

a) Bait min lahm Mai 1971
b) A-kan li-budd ya Li-
li an tudPian-ndr  August 1970
c) ‘Alawaragsilafan  al-Ahram, 17.Juli 1970, 6f
d) Akbar al-kab2ir al-Gumbhiriya, 8. August 1963, 11
e) al-Usfir was-silk = Mai 1970

f) ar-Rihla al-Ahram, 5. Juni 1970, 3

g) Halawat ar-rih al-Ahram, 30. Januar 1970

h) al-Huda al-Ahram, 4. April 1969

i) Snibizm al-Ahram, 4. September 1970

j) Hammal al-karasi  al-Magalla, Februar 1969, 32 {f.
) Saratal-baqara . al-Katib, Juli 1965
1) Hiya - al-Magalla, 1970
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I1) AL-MUALLAFAT AL-KAMILA

Gesammelte Werke, Teil I, Kurzgeschichten, ‘Alam al-Kutub, Kairo 1971

In diesem Band sind die Kurzgeschichtensammlungen Haditat 3araf,
Lugat al-3y ay und Ahir ad-dunya zusammengefafit. Weitere Bande
sind bisher nicht erschienen.

12) ANA SULTAN QANON AL-WUGTD
1. Auflage: Maktabat Garib, Kairo o.].
Titel des Werkes Entstehungsdatum/ Erstveriffentlichung

a) AniSultanginin  al-Ahriam, 24. November 1972
al-wugid

Giikiindi misriya  al-Ahram, 8. Mirz 1974
‘al-Bar2’a al-Adib, April 1973, 108 f.
Lahzat qamar -

Hiwar hass —

Saif yad al-Ahrim, 10. September 1971
Hikaya mistiya —

giddan

‘An ar-ragul —

wan-namla

IR

£

13) UQTuLHA
1. Auflage: Maktabat Misr, Kairo 1982
Titel des Werkes Entstehungsdatum/Erstveréffentlichung

as-Sigar ad-Dauha, Mai 1981, 72-75
Yamait az-zammar —

19502 —_

Ansaf at-t?irin -

Uqtulha —

Sahh =3Db

al-Batal =3d

ROO.A0. 08

Kurzgeschichten, die in keinen der Sammelbinde anfgenommen wurden
Un3iidat al-gurab@ al-Qissa, 5. Marz 1950, 57—60
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Lanat al-gabal
Nihayat at-tariq

Qitt dall

Sadaqa

al-‘Ankabiit al-ahmar
Isabat al-falasifa
Wagh gadid
Mugarrad yaum
al-Mustahilan
al-Kabis

Qissa mansiya
al-Qiddisa al-haniina
al-Hinaqa al-ala

Hal al-atb ‘ali’n-nazar

YUSUF IDRIS

Raz al-Yasuf, 4. April 1950, 26 £, 34
al-Qissa, 20. Mai 1950, 25—43
al-Qissa, 5. Oktober 1950, 36—41
al-Qissa, 20. Oktober 1950, 36—39
al-Misri, 8. Marz 1953, 8

al-Misri, 30. Mai 1953
al—éumhﬁriya, 9. Februar 1957, 3
aI—Gumhﬁriya, 30. August 1957, 3
al-Katib, Mai 1964, 74—87

Bin® al-Watan, 1. Juni 1963, 66 £.
al-Hilal, 1. Februar 1965, 27—33
al-Gumbhiriya, 4. Januar 1968, 16
Haww#?, 3. Februar 1979, 20 ff.
Ibda¢, Nr. 2, Februar 1983, 8—12

7.1. 1. 2. Romane und Novellen

14) AL-HarAM

1. Auflage: al-Kitab al-fiddi, Kairo 1959
Weitere Auflagen: Dir al-Hilal, Kairo; Dar al-‘Auda, Beirut o.J.; Dar

Garih, Kairo 1977

15) AL~AIB .

1. Auflage: al-Kitab ad-dahabi, Kairo 1962
Weitere Auflagen: Dar al-‘Auda, Beirut o.].; Dar Garib, Kairo 1977

16) RI1GAL WA-TIRAN

1. Auflage: al-Hai’a al-dmrna, Kairo 1964 .
Weitere Auflagen: Dar al-‘Auda, Beirut o.].; Dar Garib, Kairo 1977

17) QISSAT HUBB

Der Kurzroman wurde erstmahg in der Kurzgeschichtensammlung
Gumhunyat Farhat veroffentlicht, siche 2 d. Weitere Auflagen bei
Dar al-‘Auda, Beirut 0.J. sowie bei Dar al-Kitab al-‘arabi, Kairo 1967
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18) AL-BAIDA’

1. Auflage: Dar at-Talra, Beirut 1970
2. Auflage: Dar al-‘Auda, Beirut o..

19) AL-‘ASKART AL-ASWAD, RiGAL WA-TIRAN, As-SAayviDA FiviNA
al-Watan al-‘arabi, Beirut 1975. Siche 7 a, 16 und 7 b.

20) Ny0 YORrK 80

1. Auflage: Maktabat Misr, Kairo 1980. Der Band enthilt neben der
Titelgeschichte auch die Erzihlung as-Sayyida Fiyina (= 7 b) unter
dem Titel Fiyina 60.

2. Auflage: al-Mun$2a al-dmma lin-Na3r wat-Tauzi, Tripoli (Liby-
en) 1984. Sie enthilt nur Nya Yirk 80.

7. 1. 1. 3. Theaterstiicke

21) MALIK AL-QUTN/GUMHORIYAT FARHAT

(Masrahiyatan), al-Mwassasa al-qaumiya lin-Na3r wat-Tauzi, Kairo
1957 ’

22) AL-LAHZA AL-HARIGA
al-Kitab al-fiddi, Kairo 1958

23) AL-FARAFIR
Dar al—Gumhﬁriya, Kairo; Dar Garib, Kairo 1977

24) AL-FARAFIR/AL-MAHZALA AL-ARDIYA
Silsilat Magallat al-Masrah, Kairo 1966

25) AL-MUHATTATIN
Erstverdffentlichung in der Zeitschrift al-Masrah, Mai 1969

26) AL-Gins AT-TALIT
‘Alam al-Kutub, Kairo 1971

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt

urn:nbn:de:gbv:3:5-90343/fragment/page=00000205
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27) Nauw MASRAH ‘ARABI

Dieser Sammelband enthilt das gesamte Dramenwerk sowie die Arti-
kelserie Nahw masrah misri, die Yisuf Idris bereits 1964 in der Zeit-
schrift al-Katib verdffentlicht hatte. A-Watan al-‘arabi, Beirut 1974

7.1.1. 4. Ubersetzungen

»The Sphinx, a story of betrayal in an Egyptian v1llage in al-Kulli-
yah 1958, Vol. XXXIII, I. 27-30, 37

»1ls étaient Sept” (Umm ad-dunyi), in Raoul et Laura Makarius, An-
thologie de la Littérature Arabe Contemporaine, Paris 1964

»Farhat’s Republic” (Gumhﬁriyat Farhit), in Denys Johnson, Modern
Arabic Short Stories, London 1967

» The Cheapest Night's Entertainment” (Arhas layali),

»Peace with Honour” (Haditat Saraf), in Mahmoud Manzalaoui, Ara-
bic Writing Today, The Short Story, Kairo 1968 '

»The Journey” (ar-Rihla), Gbersetzt von Roger Allen, JAL III, 1972,
127-131 .

»Schicksal in Kairo” (an-Naddaha), in Hermann Ziock, Moderne Er-
zahler der Welt, Agypten, Tiibingen 1974

»Flipflap and his Master” (al-Farifir), in Mahmoud Manzalaoui, Ara-
bic Writing Today, Drama, Kairo 1977

»L’Appel de la Siréne” (an-Naddaha), in Amal Farid, Panorama de la
Littérature Arabe Contemporaine, Kairo 1978

»Die billigsten Nichte” (Arhas layali), iibersetzt von Doris Erpen-
beck, Berlin 1977 '

»A House of Flesh” (Bait min lahm), in Leo Hamalian und John D.
Yohannan, New Writing from the Middle East, New York
1978

»House of Flesh” (Bait min lahm), in Denys Johnson, Egyptlan Short

Stories, London 1978

»The Cheapest Nights and Other Stories” (enithilt .15 Kurzgeschich-
ten von Yasuf Idris), Gbersetzt von Wadida Wassef und Peter
Owen, London 1978 S -

»Der Tamariskenbaum” (an-Nis) und ,, Das Begribnis” (al-Ma’tam),
in Hermann Ziock, Der Tod des Wassertrigers, KomgswmrPr
1963
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» The Tarfa Tree”, in Rashad Rushdi, Selected Egyptian Short Stories,
Kairo o.].
»De Puro Viejo” (Saihiiha bidiin gunin), in Montavez Pedro Marti-
nez, Siete Cuentistas Egipcios Contemporaneos, Madrid
»Der Stuhltriger” (Hammal al-karisi), ,Der Trug” (al-Hud) und
-, Farhats Republik” (Gumhﬁriyat Farhat), in Nagi Naguib, Far-
hats Republik. Zeitgendssische dgyptische Erzahlungen, Berlin
1980 "
»Rugs of Brushed Brass”, Sammlung ausgewihlter Kurzgeschichten
von Ydasuf Idris, ubersetzt von Catherine Cobham, London

1984
»Sunset March by Yasuf Idris” (Mar$ al-gurab), ibersetzt von Roger

Allen, JAL XVI, 1985, 95-104

7. 1. 2. Journalistische und literaturtheoretische Arbeiten
7. 1. 2.1. Sammelbinde publizistischer Beitrdige

Yisuf Idris hat seit dem Ende der sechziger Jahre einen grofien Teil
seiner Zeitungs- und Zeitschriftenartikel in Sammelbinden zusam-
mengefaflt und wiederverdffentlicht. Leider hat er generell darauf
verzichtet, bei den einzelnen Beitridgen die Erstpublikation anzuge-
ben. Dariiber hinaus erwahnt er nicht, ob er die Artikel bei der Wie-
derveroffentlichung tberarbeitet oder die Originalversion beibehal-
ten hat.

I) Bi-sARAHA GAIR MUTLAQA
Kitab al-Hilal, Kairo 1968 und Dar al-‘Auda, Beirut o.].

Dieser Band enthalt grofitenteils Artikel, ‘die Yasuf Idris zwischen
1958 und 1968 in al-Gumhiriya verdffentliche hatte.

2) IKTISAF QARRA

Kitab al-Hilil, Kairo 1972; Dar Misr lit-Tibi‘a, Kairo 1983, al-Mun-
$2’a al-amma lin-Na§r wat-Tauzi wal-I1an, Tripoli (Libyen) 1984.
Dieser Band enthalt eine Artikelserie iiber eine Asienreise des Autors.
Sie wurde erstmalig in al-Ahrim zwischen Dezember 1970 und Ja-
nuar 1971 veroffentlicht.
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3) AL-IRADA

Dir Garib, Kairo 1977. Hier handelt es sich um Artikel, die Yasuf
Idris in der Mitte der siebziger Jahre in al-Ahram veréffentlichte.

4) ‘AN ‘AMD ASMA' TASMA'

Maktabat Garib, Kairo 1980 und al-Muns2’a al-4mma lin-Najr wat-
Tauzi‘ wal-I1an, Tripoli 1984.

Dieser Band enthilt grofitenteils Artikel, die Yasuf Idris zwischen
1972 und 1978 in al-Ahram verdffentlichte. In der libyschen Ausgabe
fehlen folgende Artikel: ,al-Infitah ila’d-dahil aidan”, ,al-Hutta al-
gahannamiya al-gadida”, ,Ta%ld ila kalima saw#” und ,ad-Daka al-
gamil”. Bei den ersten drei Beitrigen handelt es sich um Sadat-
freundliche politische Artikel, der vierte hat die Schénheit und Intel-
ligenz der englischen Frauen zum Gegenstand.

5) SAHID ‘asriHI

Maktabat Misr, Kairo 1982; al-Munsa’a al-amma lin-Nasr wat-Tauzi
wal-I9an, Tripoli 1984.

Der Beitrag ,‘Abdarrasil” fehlt in der libyschen Ausgabe. Diese wur-
de um die Beitrige ,ad-Dauw’ al-ahmar” und ,(Fi kalima ...)” erginzt,
die in der Kairoer Erstauflage nicht abgedruckt sind.

6) AL-BAHT ‘AN As-SADAT

al-Mun3a2’a al-amma lin-Na§r wat-TauzI wal-I1an, Tripoli 1984.

Der Band enthilt eine Artikelserie, die Yasuf Idris im Frithjahr 1983
in der Zeitung al-Qabas (Kuwait) verdffentlicht hatte.

7) FIKR AL-FUQR WA-FUQR AL-FIKR

al-Mun3a’a al-dmma lin-Na§r wat-Tauzi wal-I11an, Tripoli

8) GABARTI AS-SITTINAT

al-Mun3a’a al-dmma lin-Nasr wat-Tauzi‘ wal-I1an, Tripoli 1984.
Dieser Sammelband enthalt Artikel, die Yasuf Idris wahrend der
sechziger Jahre geschrieben hatte. Soweit wir ermitteln konnten,
wurden die meisten Beitrage erstmalig in al-Gumbhiiriya veréffent-
licht. Yasuf Idris gibt im Vorwort an, er habe die Artikel chronolo-
gisch geordnet. Dies entspricht allerdings nicht den Tatsachen.
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9) AHAMMIYA AN NATATAQQAF YA NAS
Dir al-Mustaqgbal al-arabi, Kairo 1985

7.1.2.2. Zeitungs- und Zeitschriftenartikel

»Wadi‘an li-Himingway”, al—Cumhﬁrz'ya, 10. Juli 1961, 10

»Nahw masrah misti”, al-Katib, Januar 1964, 67—79

»Nahw masrah misri(2). Radd ‘ala’l-mustauridin wa-bidayatat-ta‘ar-
ruf ‘ald malamihina”, al-Katib, Februar 1964, 109 —120

»Nahw masrah misri (3)”, al-Katib, Mirz 1964, 86—97

»112’l-yasar at-tayyib”, al—éumhﬁrr’ya, 4.Juni 1965, 16

,T3ikaf wa-Nagibin wat-tamarrud al-haliq”, al-Katib, November
1964, 51—57

»al-Hiraflyin wa-masiruna ar-rahi”, al-Katib, Januar 1965, 58—62

»Nahnu wat-tagdid fi'l-fann”, al-Katib, Mai 1965, 132—140

»al-Qissa wa-ana au qissati ana”, al-Adab, Juli 1973, 14 {f.

»al-Halis”, al-Ahram, 12. Oktober 1973 und al-Adab, Dezember 1973

»Biddyat at-taura ar-rabia”, at-Tala, November 1973 und al-Adab,
Dezember 1973

»Yamin as-salam?”, al-Adab, Dezember 1973, 44 f.

»Ta4ala il kalima sawa’”, al-Ahram, 24. Juni 1977

7. 1. 3. Interviews

Sukri, Gari: , Yasuf Idris yatahaddat ‘an fannihi al-qisasi wal-mas-
rahi”, Hiwar, November/Dezember 1965, 40—53

DaxroB, Muaammap; ITANI, MuHAMMAD; SUKR, ILrvas: , Yisuf Idris
yatahaddat”, a¢-Tarig, Februar 1970, 45—55

As-SAYIG, SaMir: ,al-Kitabd at-taura al-gins”, Maw&qif Nr. 9, Mai/
Juni 1970, 51—66

Farag, Nasir: ,Yiasuf Idris yatahaddat ‘an tagribatihi al-adabiya”, al-
Magalla, Januar 1971, 100—105
»Ansaf Rigal”, al-Qabas, 19. Mai 1976

Rizq, ‘Ampa, ,Hiwiar maa Ydsuf Idris haul azmat al-fikr wal—mufak—
kirin”, al-Ahram, 13. Dezember 1978
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MaNsOR, IBrAHIM: ,al-Izdiwa§ at-taqafi wa-azmat al-mu‘rada fi
Mist”, as-Safir, 24. Mai 1981, 11 f. .
AN-Nu‘ammi, SatwA: , Yasuf Idris: And ana ana faqat”, al-Karmil Nr.

13,1984, 188—198 '

»Yasuf Idris al-mazi§ min as-samt wal-kalam yatahaddat: Ja gazw
taqaﬁ isr21l1 wal-hauf ‘ala Ist?ilV"”, an-Nahar al-arabt wad-du-
wali Nr. 393, 12. November 1984, 54 ff.

»ad-Duktar Yasuf Idris: Wazir at-tagafa ittahamani badalan min an
yaskurani”, al-Magalla Nr. 349, 15.—21. Oktober 1986, 43 f.
MapuON, RAsiv; Bapr, LivANA; ar-Rasif, FapiL: ,La aglis fi'l-burg

al-ag1 wa3-Sabiya f1 qisasi asala!”, al-Hurriya, 7. Dezember 1986,

2 ff

7. 2. SEKUNDARLITERATUR

‘ABBAS, ‘ABDALGABBAR: ,Lugat al-ay ay”, al-Adab, Mai 1966, S. 55—58
— ,al-Luga‘ind Yasuf 1dris”, al-Adab, Januar 1967, S. 29 ff.
‘ABDALQADIR, FARTUQ: ,Baid® Yasuf Idris”, Riz al-Yisuf, 3. August
1970
— LYasuf Idris bahgan ‘an al-yaqin al—muriwig”, al—Karmil 1,
1981, S. 235—240
‘ABDARRAHMAN, ManFOz: ,al-‘Aib”, al-Magalla, August 1962, S.
129—131 .
‘ABDARRAZIQ, MunammaD: ,Rigil wa-tirin”, al-Adidb, Dezember
1964, S. 49—55
‘ABDASSAFE, GaMIL: ,al-Lahza al-hariga”, al-Adab, September/Okto-
ber 1958, S. 103 '
ABDEL-MALEK, ANOUAR: Egypte Société Militaire, Par1s 1962
—  La pensée politique arabe contemporaine, Paris 1975
ABDEL-MEGUID, ABDEL Az1z: The Modern Arabic Short Story — its Emer-
gence, Development and Form, Kairo o.].
ABorsaup, SaraH: Theaterproduktion und gesel schaﬂlzche Realztat in
Agypten (1952—1970), Kdln 1979
ABU ‘AuF, ‘ABDARRAHMAN: ,Ahir a‘mal Yasuf Idris, Nya Yurk 80.
Mubdi‘ yantahi am mubdi‘ yata attar?” al-Misbah Nr. 22, 16. Ja-
nuar 1981, S. 22 ff.
— al-Baht an tariq Jadid lil-qissa al-qasira al-misriya, Kairo 1971
— sat-Tufilaind Yasuf Idris”, al-Ulim, Juni 1966, S. 60—65
- Dalalat ar-rwya fI'l-alam al-qisasi li-Yasuf Idris”, al-Magalla,



LITERATURVERZEICHNIS 209

September 1970, S. 46—53
— ,Yasuf Idris bain marhalatain®, al-Ulam, Januar 1966, S.
37—42
Artoma, Savum: Modern Arabic Literature: a Bibliography of Articles,
Books, Dissertations and Translations in English, Bloomington/In-
diana, 1975
ArLLeEN, RoGER: The Arabic Novel, an Historical and Critical Introduction,
Manchester 1982
‘ATiva, AEMAD MusammaDp: ,Yasuf Idris ila ain?”, al-Adab, Mirz
1971, S.53—56
»ar-Riwiya al-misriya wal-muqiwama al-wataniya”, at-Talfa,
August 1971, S. 22
— al-Iltizam wat-taura fr'l-adab al-‘arabi al-hadiz, Beirut 1974
‘Awap, Luwis ,Yasuf Idris wa-fann ad-drama”, al-Katib Nr. 1, April
1961, S. 85—96
— »Cultural and Intellectual Developments in Egypt since 1952,
in: P.J. Varioris (Hrsg.), Egypt since the Revolution, S.

143 —-161
— ,Mada yagri f'l-masrah al-misri”, al-dhram, 29. April 1966, S.
12

— at-Taura wal-adab, Kairo 1967
— Dirasat fi adabina al-hadit, Kairo 1961
Babawi, M. M.: , The Lamp of Umm Hashim: The Egyptian Intel-
lectual between East and West”, JAL]I, 1970, S. 145—161
Bapriwi, SAmi: ,Wazifat al-gins fi qisas Yasuf Idris”, al-‘Araby,
Nr. 256
Baker, Raymonp WirLiam: Egypt’s Uncertain Revolution under Nasser
and Sadat, Harvard University Press, Cambridge 1978
BakRr, SaLwA: ,Mulahazat haul istifta’ al-qissa al-qasira fi Mist”, al-
Misbah Nr. 36, 24. April 1981, S. 36
AL-BAYYAS, ANis AHMAD: ,al-Farafir bi-qalam Yasuf 1dris”, Hiwar 11/
12, 1964, S. 212 ff.
BERQUE, JacqQues: L’Egpte, Impérialisme et Révolution, Paris 1967
BinpER, LeoNARD: The Ideological Revolution in the Middle East, New
York 1964
— In a Moment of Enthusiasm. Political Power and the Second Stratum
in Egypt, Chicago 1978
Bouriata, Issa (Hrsg.): Critical Perspectives on Modern Arabic Literature
1945—1980, Washington D.C. 1980



210 YUSUF IDRIS

BousqQueT, GEORGES-HENRI: L’Ethique Sexuelle de I'Islam, Paris 1966
BRrUGMAN, J.: An Introduction to the History of Modern Arabic Literature in
Egypt, Studies in Arabic Literature, Vol X, Leiden 1984
Cosuam, CATHERINE: ,,Sex and Society in Yasuf Idris Qa‘ al-Madina”,
JALVI, 1975, 5. 78—88
Conen, Darva: ,‘The Journey’ by Yasuf Idris: Psycho-analysis and
Interpretation”, JAL XV, 1984, S. 135—138
CoopEr, Mark: The Transformation of Egypt, London 1982
Dawwara, FUAD: ,at-Taura fi’l-masrah al-‘arabi”, al-Adab, Mai 1970,
S. 82—87
DexmEjiaN, Hratr: Egypt under Nasir: A Study m Political Development,
New York 1971
Diem, WEerNER: Hochsprache und Dialekt im Arabischen. Untersuchun-
gen zur heutigen arabischen Zweisprachigkeit, Abhandlungen
fir die Kunde des Morgenlandes, Band XLI, 1, Wlesbaden
1974
DuGMAN, SA‘DADDIN: ,al-Igtirab wad-daya‘ wal-baht ‘an al-masal fi
Mashiiq al-hams li-Yasuf Idris®, al-Adab, August 1970, S.
44—47
Euias, Norsert: Uber den Prozef der Zivilisation. Sozzogenettsche und
psychogenetische Untersuchungen,Band 1, Frankfurt/Main 1978
Erixson, Erik: Identitit und Lebenszyklus, Frankfurt, 1973
Farac, Napia Raour: Youssef Idris and Modern Egyptian Drama; Ph.
Diss. Columbia University, New York 1975
— . Yisuf Idris wal-masrah al-misri al-hadit, Kairo 1975
Farui, IBrAnim: ,Tatawwur al-qissa al-qasira fi Misr. al-Infidl an-
nafsi wal-igtima§ fI'l-hamsinat qad Idris was- Sariini wa-Fayyid
ila’t-tatawwur at-tiqani”, al-Misbah Nr. 14, 21. November 1980,
S.23 1t
— ,Laisa masar ar-riwiya al-uriibiya miqyasan li-taqaddum ar-ri-
wiya indana.”, al-Misbah Nr. 19, 26. Dezember 1980, S. 33 ff.
Francis, RaymonD: Aspects de la littérature arabe contemporaine, Beirut
1963
FuAip, Ni'maT AmmAD: ,al-‘Aib”, al—Magalla November 1962, S.
113—116
Gasra IBrAniM GABRA siehe JABRA IBRAHIM JABRA
Giss, H. A. R. und Lanpau, Jacos: Arabische theraturgeschzchte Zi-
rich 1968 _
— Arab Literature: an Introduction, 2nd revised edition, Oxford 1963



LITERATURVERZEICHNIS 211

aL-GiTani, Gamar: ,Al-Qibhira ... wal-udab® al-qadimiin min ar-rif?,
al-Misbah Nr. 25, 6. Februar 1981, S. 18

Gnie, Hivrrup (Hrsg.): Literarische Utopze—Entwm_'ﬂz Frankfurt 1982

GoHLMANN, Susan: ,Women as Cultural Symbols in Yahya Haqqi’s
Saint’s Lamp”, JALX, 1979, S. 117—127

AL-HapAri, Ammap: ,Film al-Harim”, al-Magalla, Juli 1965, S.

133—137
HAriz, SaBri: ,Masrahiyat Yasuf Idris al-ala”, al-Adab, Juli 1973,
'S. 18—22
— ,al-Farafir wal-baht ‘an al-masrah al-misti”, al-Magalla, Juni
1964, S. 68—72

— ,Rigal wa-tiran”, al-Magalla, Juni 1965, S. 91— 95
— ,Masrahiyat al- Glns at-talit. Iradat al-hubb wal-hayat f1 mu-
gamara ma‘a’l-hadir wal-mustaqbal”, al-Adab, April 1971,
S. 53—56 |
— ,The Egyptian Novel in the Sixties”, JAL VII, 1976, S 68—84
— ,al-Ugsisa al-‘arabiya wat-taura”, al-Adab, Mai 1970, S. 82—87
— »A Complete Bibliography of Collections of Egyptian Short
Stories”, JAL X1, 1980, S. 123 -138
Haikar, Muaammap Hasanain: The Cairo Documents, New York
1973
— Harif al-gadab. Qissat b:daya wa-nihayat ‘asr Anwar as-Sadat, Bei-
rut 1983
AL-HaxiMm, TAUFiQ: ‘Audat ar-rith, 2 Bande, Kalro 1933
Havasa, GAus: Qir@at fi amal Yasuf as-Sayig, Yasuf Idris, Gabra Ibra-
him Gabra, Hanna Mina. al-Mamis al-fadila wa-muskilat hurriyat
al-mara, Beirut, 0.
— ,al-Gadid fi Lugat al-ay ay”, Dirdsat ‘arabiya, August 1966
S. 68—83
— ,Masirat Yisuf Idris ila'l-uqda al-adibiya”, Nadr al—lesa Au-
gust 1970, S. 12—20
HamRTs, AuMAD: Qissat taura 23 Yiliy, 5 Binde, Kairo 197 5—1977
Hanna,; TauriQ: , Gumhiiriyat Farhat”, al-Adab, Mirz 1956, S. 40
Hasan, ‘ABDALEALIL: ,Himi§ abar haul haqgiqat magallat Hiwar”, al-
Katib Nr. 66, September 1966, S. 71—75 ~
Haywoop, JouN: Modern Arabic Literature 1800—1971, London 1971
Hekar, MouaMED HassanNeIN siehe Haikar, MuaaMMAD HasaNAIN
Hourani, ALsert: Arabic Thought in the Liberal Age 1798—1939, Lon-
don 1962



212 YUSUF IDRTS

HowI, IurvAs: Tagribat baht ‘an ufuq, Beirut 1974
HusaiN, TAuA: Mustaqbal at-taqafa fr Misr, Kairo 1939
IsrAniM, HAzim: ,Yusuf Idris yatawaqqaf ‘an al-kitiba! Mulihazat
haul ar-rwya wal-maugqif”, al-Hurriya, 22. Juni 1981, S. 44—47
JaBra, IBrRAHIM JABRA: ,Modern Arabic Literature and the West”, JAL
II, 1971, S. 76—91
Jap, Avur: Form and Technique in the Egyptian Novel 1912—1971, Lon-
don 1983
JouaNsEN, BaBer: Muhammad Husain Haikal. Europa und der Orient im
Weltbild eines dgyptischen Literaten, BTS 5, Beirut 1967
JoMier, J.: ,Notes littéraires, I. En lisant Youssef Idris”, MIDEO 8
(1964—1966)
Kamii, Sa'D: ,an-Nuqqad yarfudin fikrat masrah misri gadid.”, al-
Masdar, Mai 1964, S. 38 f.
Kuamraiiaz, Asap: Love, Madness and Poetry. An Interpretation of the
Magniin Legend, BTS 25, Beirut 1980
eL-KHouri, CHaKIB: Le thédtre arabe de I’Absurde, Paris 1978
Kireatrick, HiLary: The Modern Egyptian Novel, London 1974
— ,The Arabic Novel — a single Traditon?”?, JAL V, 1974, S.
93—107
KireiNCENKO, V. N.: Tvorleskij put’ egipetskogo novellista Yusufa Idrisa,
Moskau 1969
Kotsarev, N. K.: Pisateli Egipta XX Vek, Materiali k biobibliografii,
Moskau 1975
KurpErsHOEK, P. M.: The Short Stories of Yisuf Idris. A Modern Egyptian
Author, Studies in Arabic Literature, vol. VII, Leiden 1981
Lanpau, Jacos: siche H. A. R. Giss
— bei Gatye, Grundriff der arabischen Philologie, Bd. II, Wiesbaden
1987, S. 248, 258 f.
Lapianceg, J. und J.-B. Pontatss: Das Vokabular der Psychoanalyse,
Frankfurt 1986
Laroul, ABpALLAH: L’Idéologie arabe contemporaine, Paris 1967
— La crise des intellectuels arabes. Traditionalisme ou historicisme, Paris
1974
MagFUZ, ‘ABDARRAHMAN: ,al-‘Aib”, al-Magalla, August 1962, S.
129 ff.
Mauroz, NaGiB: Bain al-qasrain, Kairo o.J.
Makarius, Raour: La jeunesse intellectuelle d’Egypte au lendemain de la
deuxiéme guerre mondiale, Paris 1960



LITERATURVERZEICHNIS 213

MANDOR, MuBAMMAD: Qadaya gadida fi adabing al-hadit, Beirut 1958
— ,Bain al-fushi wal-ammiya f’t-tabir al-adabi”, Hiwar Nr. 15,
Mairz 1965, S. 46 ff.

Micuan, Mona: ,Broken Idols, the Death of Religion in Two Short
Stories by Idris and Mahfaz”, JALV, 1974, S. 147—157

NAG&IBIN, YORI: ,, Yisuf Idris”, al-Katib, Februar 1965, S. 133—137

AN-Nassag, Savyio Hamin: Dalil al-gissa al-misriya al-qasira (subuf wa-
magmi<at 1910—1961), Kairo 1972

— Ittigahat al-qissa al-misrtya al-qasira, Kairo 1978

Pires, Henri: Le roman, le conte et la nouvelle dans la littérature arabe mo-
derne, Annales de I'Institut d’Etudes Orientales d’Algers, tome
II1, Paris

Pokorny, RicuarD: Grundziige der Tiefenpsychologie. Freud, Adler, Jung,
Miinchen 1973

PonraLis J.-B.: sieche LapLANCHE, .

Procuazra, THEODORE: Treatment of Theme and Characterisation in the
Works of Yisuf Idris, unveroffentlichte Dissertation, University of
London 1971

AR-RAT, ‘ALl ,al-Asila wat-tagdid fi'l-masrah al-‘arabi”, al-Adab, No-
vember 1971, S. 24—27

AR-Rawi, MunAMMAD: ,Baniirima al-haraka al-adabiya fi aqalim
Misr, al-Misbah Nr. 29, 6. Marz 1981, S. 12 ff. ;

RirTER, HELLMUT: Das Meer der Seele, Leiden 1955

RopinsoN, Maxime: ,The Political System”, in: P. J. Varikioris
(Hrsg.), Egypt after the Revolution

A8-SaFaQl, MunaMMAD ‘ABDALLAH: ,Ahir ad-dunya”, al-Adab, Mai
1961, S. 38—42

— ,al-‘Askari al-aswad”, al-Magalla, August 1963, S. 107 f.

Sakkur, Hampr: The Egyptian Novel and its Main Trends from 1913 to
1952, Kairo 1971

SaraBi, Karam: ,al-Aib”, al-Adab, November 1962, S. 49 ff.

SarAma, Farui: ,al-Irada”, al-Ahram, 1. Juli 1977, S. 10

SARARA, ‘ABDALLATIF: ,Ma4rik adabiya qadima wa-mu@sira bain al-
ammiya wal-fusha”, al-Misbah Nr. 8, 10. Oktober 1980, S. 30 f.

A$-SARQAWT, ‘ABDARRAHMAN: al-Ard, Kairo 1953

— al-Fallah, Kairo 1968

ScHIMMEL, ANNEMARIE: Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill, 1975

SemaH, Davip: Four Egyptian Literary Critics, Stuches in Arabic Litera-
ture, vol. IlI, Leiden 1974



214 YUSUF IDRIS

SomekH, Sasson: The Changing Rhythm. A Study of Nagib Mahftiz’s No-
vels, Studies in Arabic Literature, vol. II, Leiden, 1973
— ,Language and Theme in the Short Stories of Yasuf Idris”, JAL
VI, 1975, S. 89—100
—  Mabna al-qissa wa-mabna al-masrahtya fi adab Yisuf Idris, Tel Aviv
1981
— Lugat al-qissa fr adab Yisuf Idris, Tel Aviv 1984
— ,The Function of Sound in the Stories of Yuasuf Idris”, JAL
XVI, 1985, S. 95—104
Sukri, GALL: Azmat al-gins fr’l-gissa al-‘arabiya, Beirut 1962
— ,al-“Aib bi-qalam Yisuf Idris”, Hiwdr Nr. 2, Januar 1963,
S. 115 ff.
— Adab al-muqawama, Kairo 1970
—  Mudakkarat taqafa tuhtadar, Beirut 1970
— ar-Riwaya al-‘arabiya fi rihlat al-‘addb, Kairo 1971
— Egypt: Portrait of a President. Sadat’s Road to Jerusalem, London
1981
SOmIH, SAssON: siche SOMEKH, SAssON
TarABTI, GORG: S'arq wa-g'arb — rug’ﬁla wa-uniita, Beirut 1977
— Ramziyat al-mara fr'r-riwdya al-‘arabiya, Beirut, 1981
TomicHE, Napa: Histoire de la Littérature Romanesque de | ’Egypte
Moderne, Paris 1981
Vatik1OTIS, PANAYIOTIS JERASIMOV: The Egyptian Army in Politics, Bloo-
mington/Indiana 1961
— (Hrsg.): Egypt since the Revolution, London 1968
—  The Modern History of Egypt, London 1969
—  Nasser and his Generation, London 1978
ViaL, CHARLES: Le personnage de la femme dans le roman et la nouvelle en
Egypte de 1914 4 1960, Damaskus 1979
Wannic, Kiaus-Detiev: Der Dichter Karaca Og'lan, Studien zur Spra-
che, Kultur und Geschichte der Tirkvolker, Band I, Freiburg
1980
WieLANDT, Rotraup: Das Bild der Europder in der modernen arabischen
Erzdhl- und Theaterliteratur, BTS 23, Beirut 1980
— Das erzihlerische Friihwerk Mahmiid Taimirs, BTS 26, Beirut 1983
YUNAN, Rawmsis: ,,al-Farafir”, al~-Katib, Juni 1964, S. 50 -54
Yonus, ‘ABpALHAMID: Fann al-gissa al-qasira fi adabing al-hadit, Kairo
1973



8. Indices

8.1. REGISTER UND DER WERKE
Y Tsur IDRIS UND SEINER
WICHTIGSTEN LITERARISCHEN
GESTALTEN

‘Abbas az-Zanfali (al-‘Askari al-
aswad) 41,120

‘Abdalkarim (Arhas layali) 106

‘Abdallah (Qa¢ al-madma) 31, 32, 39,
46, 47, 56, 153

‘Abdarra’tf (al-‘Amaliya al-kubra) 30,
31, 46, 73,74, 102, 103

Adam (al-Gins at-talit) 38,75, 76, 145,
146, 168

Adham (al-‘Amaliya al-kubra) 30, 31,
74,102,103

al-Ah (al-Mubhattatin) 104, 105

Ahammiya an natataqqaf yanas 102,
177

Ahir ad-dunya 21, 26, 28, 185

Ahmad Sultan (al-Haram) 61

al-‘Aib 40

A-kan la-budd ya Lili an tud1’f an-
niir 63-66, 68, 70, 72

Akbar al-kaba’ir 62, 66, 72

‘Ala Asyiit 112

‘Ala waraq silifan 42, 43, 74

al-‘Amaliya al-kubra 30, 46, 73, 102,
103, 104, 173

‘Amm Hasan (Sahib Misr) 143, 144,
145

Ani Sultan qantn al-wugid 81
Ansaf at-t3’irin 134
Arhaslayali 106

al-‘AskarT al-aswad 41, 120

‘Aziza (al-Haram) 40, 106, 107
al-Baht ‘an as-Sadat 74, 82, 105, 151
al-Baida®> 21, 26, 27, 37, 38, 45, 51, 90,
91, 92, 99, 103, 118, 120, 121, 122,
126, 127, 128,171, 175, 189, 190
Bait min lahm 63, 66, 79

al-Bara’a 136, 139, 190

al-Bariidi (al-Baida®) 29, 30, 103, 104,
175

al-Batal 82,154

Bi-saraha gair mutlaga 81, 127, 131,132
Budair (Qissat hubb) 124, 125, 126, 153

Dars (as-Sayyida Viyina) 39, 44, 46, 47,
52, 56, 174 '

Dastiirak ya sayyida 21, 23, 24, 26, 27, 45

der Efendi (an-Naddaha) 39, 44, 45, 46,
47, 56

Fahmi (Lugat al-3y 3y) 115, 116, 117

al-Farafir 12, 13,99, 147,178, 179, 180

Farfar (al-Farafir) 178, 179, 180

Farhat (Gumbhiiriyat Farhat) 96, 120,
139, 140, 141

FathT (Ramadan) 57, 58, 168

Fathiya (an-Naddaha) 40, 46, 112

Fauq hudiid al-‘aql 139 .

Fauziya (Qissat hubb) 38, 41, 42, 52,
56,93, 124, 126, 128, 132

Fikr1 Efendi (al-Haram) 109, 110

Fi'l-lail 106

Firdaus (Mashiiq al-hams) 53, 54

al—Garib 41

al-Garib (al-Garib) 41

al-Gins at-talit 38, 74,77, 85, 139, 145,
147, 168, 173, 190



216 WERKE, LITERARISCHE GESTALTEN

Ginkiinda misriya 21, 23, 26, 29, 45, 50,
51, 58,70, 71

Gumbhiiriyat Farhat 67, 96, 113, 120,
139, 153, 190

al-Gurh 128, 130

al-Hadidi (Lugat al-ay ay) 73, 114-118,
170 ‘

Haditat saraf 103

Haggag (Ansaf at-t3’irin) 134, 135
Ha-hiya la‘ba 154

Halat talabbus 45, 48, 52, 53

Himid (an-Naddaha) 112,113

Himid (Sirruhw’l-bati€) 161, 163, 164,
166, 167

Hammal al-karast 133, 135, 138, 153,
189

Hamza (Qissat hubb) 38, 41, 52, 56, 71,
73,90, 93, 118, 121, 122, 124, 125,
126, 128, 129, 132, 136

Haniina (Giik@indd mistiya) 21, 26, 45,
50, 51, 56, 58, 70 '

al-Haram 40, 61, 62, 106, 107, 108, 110,
153

Hikaya mistiya giddan 81

Hilda (al-Gins at-talit) 38

Hiwar Hass 59, 76,77,78

Hiya 54,55, 139

Iktisaf qarra 177

al-Irada 86

al-Lahza al-hariga 33, 59, 128, 130, 131,
155, 158, 160, 165
Lili (A-kan l3-budd ya Lili an tudi’1 an-
nlir) 64,65, 68, 69
Lugatal-dy 3y 114, 118, 142, 143, 144
Ma absa® hada 20
Madame Internationale (Sirruhu’l-
bati€) 161, 163, 164
Ma hafiya azam 61
al-Mahzala al-ardiya 139
Mashiiq al-hams 22, 24, 27, 37,53
Miswar 111
Mutgizat al-‘asr 74,77, 84, 145, 173
Mubammad (Akbar al-kaba’ir) 62,72
Muhammad (Giikiinda mistiya) 26,
29, 45, 50, 51, 56, 58, 70, 71
Muhammad (Gumhiiriyat Farhat)
140, 141

120,

al-Mubattatin 104, 105
al-Mustahilan 92

an-Naddaha 39, 40, 45, 46, 47, 112

Nahw masrah ‘rabi 176, 177, 178, 179,
183

Nassar (al-Lahza al-hariga) 33, 34, 128,
155, 158, 159

an-Nuqgta 86

Nuss-Nuss (Mu®gizat al-‘asr) 74, 75,
86, 145

Nyii Yirk 80 80, 82, 149

Qi€ al-madina 16, 31, 39, 45, 56, 112,
153

Qissat hubb 37, 38, 52, 71, 73, 90, 91,
92,93, 118, 120, 121, 122, 123, 126,
127, 128, 129, 130, 133, 136, 153, 165,
189

Ramadin 57,58, 167, 168

Rigal wa-tiran 131, 132, 149

ar-Rihla 16, 32, 34

Roger Clément (Sirruhu’l-
batic) 161-167

Sa®d (al-Lahza al-hariga) 33, 34, 35, 59,
128, 130, 131, 158, 159

Sahh 82,154

Sahib Misr 143, 144, 147, 192

Sahid Cagrihi 99

San3’ (al-‘Aib) 40

Santi (al-Baida®) 22,29, 30, 38, 39, 47,
48,52, 53, 56, 91, 93, 126, 174, 175

as-Sayyida Viyina 39, 44, 45, 47, 82,
149, 174

Scheich ‘Abdal‘al (A-kan la-budd yi Lili
an tud?l an-niir) 64,68

Scheich ‘Alf (Tabliya min as-sam3®) 59,
60, 61, 106

Scheich Rabih (M3 hafiya a®zam) 61

Scheich $adiq (Akbar al-kaba’ir) 72

as-Sigar 49, 81

Sirruhu’l-batic
169, 191

Sntibizm 84,85

Subrawi (al-MiSwar) 111-113.

Suhrat (Qa¢ al-madina) 39, 46, 56, 112

59, 60, 61, 106

Umm Gad (Akbar al-kab3’ir) 62, 63, 72

154, 160, 164, 167, 168,

Tabliya min as-sama®



PERSONEN- UND ORTSNAMEN 217

Umm Ibrahim (al-Haram) 61
Ugqtulhi 40, 81
¢Uwais (Sniibizm) 84, 85

al-Wa$m al-ahir 154-156, 165

Al-Yad al-kabira 20,26

Yahya (al-Baida®) 21, 22, 23, 29, 30, 38,
39,47, 48, 51, 52, 53, 56,71, 72,73,
90,91, 92,93,99, 103, 104, 114, 115,
121-126, 136, 170, 171, 172, 174, 175

Yamiit az-zammar 81, 82,99, 105

Zubaida (al-MisSwar) 111,112,118

8.2. PERSONEN- UND ORTSNAMEN

‘Abdannisir, G. (sieche Nasser)
Abel 146, 147, 168
Abiu’l-Fath, A. 79
Alexandria 129, 136
Asyiit 112

‘Ataba 54

al-Banna, H. 88
Beirut 13,79, 91
Bilag 47, 126

Burton, R. 81
Chrusphtschow, N. 97
Dimyat 106

Husain, A. 88,152

Ibn al-‘Arabi 67
Idris, A. 19
Isma‘iliya 88, 143, 161

Jerusalem 14

Kain 145, 146

Kairo 13, 20, 40, 47, 89, 109, 112, 136,
142, 154, 161, 167

Kléber 162

Laila 68

Magniin 68,72

al-Misri, A. 89, 90

Muhyiddin, H. 89

Nasser, G. 66,79, 82, 83, 87, 88, 89, 90,
94,95, 96, 97,98, 99, 100, 101, 102,
103, 105, 110, 120, 134, 149, 151, 186,
187, 188

Nagib, M. (siche Naguib)
Naguib, M. 79
New York 149

Onassis, J. 81
Port Said 154

Qais 68
Radwin, F. 88
Sadat, A. 79,80
Sarif, ‘U. 81
Suez 130
Taylor, E. 81
Tel Aviv 14
Wien 149
Zamalik 47

8.3. W ORTER UND SACHEN

Aberglaube 166

absolute Wirklichkeit 68

Académie Frangaise 164

aggressive Minnlichkeit 39

aggressives Verhalten 39

Aggressivitit 38, 41

Agrarreform 88

Agyptertum 165

igyptischer Dialekt 15, 76, 149, 150

dgyptisches Dorf 50, 106, 142

dgyptische Gesellschaft 46, 47, 84, 85,
115, 121, 127, 132, 157, 158, 172

dgyptischer Nationalcharakter 18,152,
153, 166, 167, 192

igyptische Nationalliteratur 176
— Revolution 67, 82,91, 113, 146,

157
dgyptischer Volkscharakter 98, 165,
168, 178
Agyptisierung 88 _
AkkulturationsprozeB 165
aktives Sexualverhalten 44
Algerischer Befreiungskrieg 131, 149

Allmacht 30, 58,78
Allmachtsphantasien 77
Altigyptisch 133
altagyptisch-pharaonische Kultur 152
Altruismus 144, 146, 147



218 WORTER UND SACHEN

‘Gmmiya 150

amoralisch 63

amorphe Masse 111
Analphabet/analphabetisch
Ancien régime 89, 119
Anekdote 182
Anonymitit 47
antiimperialistisch 126
Antikolonialismus 131, 188
antikolonialistische Themen 154
antikommunistisch 97

antipatriotische Haltung 160
antisozialistische Tendenzen 99
apokalyptisch 85

Araber 152, 164,174, 180

Arabertum 152

arabische Gegenwartsliteratur 182, 183
arabische Identitit Agyptens 151

113, 133

— Nation 149
arabischer Nationalismus 97, 151
— Sozialismus 98,99, 150

Arabische Sozialistische Union 97
arabischsprachige Sekundirliteratur 16
Askese 68
Asketfasketisch 64, 70,71, 72
Casriya (siche Modernitit)
Assimilation 119, 173
Atheisten 56
Atheismus 74
Atomphysik 75
Ausléschung des Ich-
BewuBtseins 71
authentisch-dgyptische
Nationalliteratur 176, 191
authentisch-dgyptisches Theater 178
autistisch 49
Autobiographie/autobiographisch 21,
90, 118, 189
autochthone dgyptische
Theatertradition 12
autokratischer Fithrer 103
autokratischer Filhrungsstil
Nassers 101, 102
autonome Identitit 24, 30
autonomer Mann 43
Autonomie 31, 35, 144, 170, 186
Autorenbiiro (siche Maktab al-kuttab)
Autoritit 34, 56, 61,78, 104, 164

autorititsfixierte Charakter-
struktur 158
— Personlichkeit 35
Autorititsgebundenheit 138
Autorititsperson 40
averbale Kommunikation 24

Azhar 59,64

bahri (siehe unterdgyptisch)
al-bitm 68

Batinlya 68
Befreiungskrieg 156, 157

Bewihrungsprobe der
Minnlichkeit 127
Bibliographie 12, 14, 193, 194
Bilharziose 40, 115
Bindungsscheu 22
Bindungsunfihigkeit 21
Biochemie 75
Biographie 18, 25, 87
Blasphemie/blasphemisch 65, 69, 74
Briten/britisch 33, 34, 89, 95, 100, 119,
129, 130, 131, 136, 153, 154, 155, 156,
158, 159, 191
biirgerliches Dasein 117, 118
biirgerliche Wohlanstindigkeit 46

Charisma 94

charismatischer Fithrer 94, 103, 104

charismatische Fiihrerfigur 105, 186

Christentum 152

christliche Religion 58

Déja-vu-Erlebnis 40

Dekolonialisierung 154

demokratische Rechte 101

Demokratisierung 101, 102

Depression/depressiv 86, 87, 121

Desillusionierung 42, 54, 67, 121, 122

Dialekt 15,150

dialektale Interferenzen 15

Dialekt als Literatursprache 150

Dichter 22, 53, 54, 146, 184

Diesseits 67

dikr 62,72

Distanzierung 28, 33

Doppelleben 46

Doppelmoral 46, 64, 110

Dorfbewohner 59, 60, 61, 62, 63, 106,
107, 108, 109, 111, 115, 118, 142, 143,



WORTER UND SACHEN 219

161, 162,171, 188
— gemeinschaft 107, 113, 114, 117,
118,171, 172,192
dorfliche Gesellschaft 47
dramatisierte Rede 42

Dramentheorie 12, 13, 176, 179
.Dritte Welt 181, 182
Egalitire Gesellchaft 66, 67, 82, 113,

121, 138, 139, 190
Egoismus 31,47,75,117, 144, 146
Ehebrecher 72

— bruch 62

— frau 42,43,52,62,63,72,110,

117

Ehrenkodex 112
Einfithlungsvermogen 144, 146
Elite 97, 105, 115, 127, 139, 190
emotionale Bediirfnisse 20

— Kilte 93
Empire, britisches 155
Endzeitstimmung 84
entfremdetes Dasein 46, 50
Entmannung 44
Entwerdung 70
Epilog 72,92,110
Erleuchtungserlebnis 69
Erotik 72
Ersatzliebesobjekt 128

— mutter 24,93

— viter 27

— vaterfigur 29
Erwachsenenwelt 50
Erziehungsfehler 34
Europiderin 44, 45, 161, 174, 175
Europiische Frau 44, 45
europiischer Individualismus und

orientalischer Gemeinschaftssinn

169, 170, 179
Evolutionstheorie 75, 181, 192

fana> 70
farfar 178, 179
Feindbild 155, 191

feindliche AuBenwelt 34

Fellache, fellachisch 60, 62, 111, 112,
113, 114, 115, 116:117, 119, 121, 133,
134, 135, 138, 141, 152, 153, 162, 163,
166, 167, 168

— als Inkarnation des dgyptischen
Nationalcharakters 166, 153
fellachische Herkunft 114
Fetisch 28
fiktive Geliebte 24
Formalismus 58, 64
Fortschrittsglaube 143
Franzose/franzosisch 80, 134, 135, 162,
163, 164, 168
Frau als Medium der
Selbsterkenntnis 71
— als Quelle der Erleuchtung 70
— als unerreichbares Ideal 52
Frauenbild 55
— feind 61
Freie Offiziere 88, 89, 127, 190
Freud’sche Theorien 26, 27
Frommigkeit 62,167, 168
Fiihrerfigur 103, 104
fasha 150

ganzheitliche Personlichkeit 35

— Selbsterfahrung 93
Gebildetenschicht 189
Gefangenendasein 53
Gefingnis 34, 40, 53, 95,97, 130
Geheimnis des Universums 74
Geliebte 20, 22, 23, 24, 25, 38, 40,

43, 45,53,67,71, 72,174, 187
Gemeinschaftserlebnis 181

— sinn 165, 168
Generationskonflikt 158
genialer Wissenschaftler 74,75, 77, 85,

145, 173
Genie 77
Geschlechterproblematik 37, 61

— rollenidentitit 71

— rollenklischees 44

— trennung 55
gesellschaftliche Achtung 48

— Normen 46, 50,78

— Ordnung 50, 55

— Realitit 49,78, 188

— Sanktionen 40, 47
Gesetz der Anziechungskraft 75

— des Dschungels 85
Gesetze der Erwachsenen 40, 51
Gesetzesislam 57



220 WORTER UND SACHEN

Gewissenskonflikt 64
al-gihad al-watani 160
Gott als Lichtquelle 68
Gottesfurcht 59, 60
— listerung 60, 61, 107
— liebe 59
gottliche Autoritit 58,78
Gottlichkeit 30, 42, 74
GroBbourgeoisie 97
GroBenphantasien 50
GroBgrundbesitzer 29, 40, 97, 108, 110,
119, 134, 135
— schicht
grofBstidtische
Konkurrenzgesellschaft 117
— Lebensweise 111
Guerilla 90, 153
Guerillakimpfer 33, 124, 128

‘hadata (siche Modernitit)

Hadita 98, 156 ,

al-Haraka ad-dimugqratiya li-tahrir al-
watan (sieche Haditd)

Harmonie 30, 58, 146, 171, 191

harmonische egalitire Gesellschaft 67,

.. 96, 146

hassasiya gadida 84

hassasiya taqlidiya 84

hatif 40, 54

hedonistische Lebensphilosophie 72

Heiligenlegende 161

135,175

Heiligenverehrung 161, 167
Heldenepos 160
Heldentum 125, 130, 131

hellenistisch-mediterrane
Zivilisation 152
Herkunftsmilieu 114, 166
Heuchelei 57, 186
hieroglyphisches Arabisch 133
Hochararabisch 15,76
Hochsprache 15, 150, 151
Hoftnungslosigkeit 48, 86

Ichfindung 37, 38
Ich-Identitit 43
— Problematik 37, 192
— Werdung 71
Idealist 84 .
Identifikationsfigur 30

Identifizierung mit dem Volk 121
Identitit 33,71, 119, 149, 165, 187
Identititsgefithl 71

— krise 94,157,169, 185, 190

— problematik 18, 37, 185

— verlust 114, 119, 165
Idol 29, 30, 31, 82, 87, 94, 95, 102, 104
igtihad 99
imaginire Geliebte 24,53

Imam 64

Imperialismus 91, 94, 98, 100, 124, 158,
159, 183

Impotenz/impotent 44, 107

Individualisierung/individualisiert 170,
172,192

IndividualisierungsprozeB 181, 192

Individualismus 17, 169, 170
Individualitit 163
individuelle Selbstverwirklichung 170
Industrialisierung 88
Initiationsritual 41
innere Zerrissenheit 171
Intellektueller 119, 123, 124, 133,
137, 138, 139, 151, 189, 190
—, dgyptischer 161, 166, 170
—, marxistischer 125
—, revolutiondrer 119, 120, 121,
125, 127, 133, 140, 141,190
—, verwestlichter 167
Interessengemeinschaft von Arbeitern
und Intellektuellen 122
internationalistischer Aspekt des
Marxismus 156
Inzest 23,25
inzestudse Wiinsche 27
iradat al-hayat (siche Lebenswille)
Islam 56, 57, 58, 59, 65, 74, 97, 152,
. 153,167,168
Ittihad at-tahrir 91, 124
Jenseits 67,72
Journalismus 79, 81, 83, 88
Journalist 190
Jungfrau Maria 26, 56, 70
Kanalzone 89,95, 124, 154, 174
Kapitalismus 98
kapitalistische Konkurrenz-
gesellschaft 142
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Kastration 25
Katharsis 181
katib Glami (siche universaler
Schriftsteller)
Kindheitserfahrungen 185, 188
Kindheitsmilieu 114, 166
Kindheitstraumata 18, 19, 27, 94
KlassenbewuBtsein 121
— kampf 100
klassenkdmpferisch 156
klassisch-arabisches Erbe 180, 183, 191
kleinbiirgerliche Besitzermentalitit 109
Kleinbiirgertum 88, 121, 127, 188, 190
Kollektiv 11,93, 142, 163, 170, 172,
180, 189
kollektives UnbewuBtes
Kollektivgeist 163
— Ich 170,192
— instinkt 179
— personlichkeit 171
Kolonialismus 93, 119, 153, 155, 156,
158, 160, 164, 168, 169, 190, 191
— des weiBen Mannes 175
— problematik 154, 160
Kolonialist/kolonialistisch 135,
161, 162, 165
Kolonialmacht
191
— poﬁdk 154, 155, 156
— zeitalter 157,191
Kommunikationsebene 138
— verlust 189
Kommunist/kommunistisch 40, 98, 103
Konservatismus 133, 138, 190
Koran 69,77
Koranzitat 77
kulturelle Ambivalenz 94, 166, 175,
191
— Identitit
kulturelles Selbstverstandnis
191
Kulturschock 113

al-Lagna at-tanfidiya lil-kifah al-
musallah 89,90

Landbevdlkerung
— wirtschaft

Lebenswille 75

167, 187

119, 120, 136, 156, 158,

151, 152, 163, 165, 173
164, 182,

108, 115, 125, 136
96, 134,139

- Modernisierung
‘Modernitit 44, 173, 182

Lebenswillen-Enzym 75, 76
Leitthema 184
Lichtsure 69
Liebesbezichung 20, 21, 24, 26, 37, 40,
43, 45, 48, 50, 51, 52, 54, 55, 65, 126,
174, 187
— als identititsbildender Faktor 187
Liebesgeschichte 37, 65, 67, 68, 72, 91,
128
— glick 40, 54
literarische Produktivitit 79
— Revolution 84
Literarisierung Freud’scher Theorien 27
Literatur des Absurden 182

Maktab al-kuttab 98
Mamluken 162

"Minnerwelt 41

mainnliche Identitit 45
minnliches Prinzip 38
mainnliche Uberlegenheit 41,42, 44
Mainnlichkeit 29, 38, 39, 41, 42, 43, 62,
128, 130, 131, 132, 189
Minnlichkeitsideal 128
Maqgamen 184
Mirtyrer 132, 162, 167
— tod 132
Marxismus/marxistisch 90, 96, 98, 100,
103, 156, 174, 175
Masochismus 38, 138
—, weiblicher 40, 41
maulid 62
metaphysisch 67
Minderwertigkeit des Weiblichen 43
Misr al-Fatat 88, 89, 129, 152
141, 142, 157, 168

Monotonie 106, 111
Moralbegriffe 61
Moralgesetz 64, 65,78
Moralkodex 47

— vorstellungen 46, 49, 53, 55, 57,

59, 65, 108, 186, 187

Muslim 57, 59, 153

— bruder 40

— bruderschaft 88, 89, 97
muslimische Gemeinschaft 58
Mutterbezichung 21, 22
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Mutterersatz 27
— figur 23
— fixierung 24,25
— Geliebte 22, 25,26, 93, 189
— Kind-Symbiose 24
Miitterlichkeit 21, 23,25
Mutterproblematik 20, 21, 26, 27, 185,
187
— Sohn-Inzest 25
— Sohn-Verhiltnis 23
Mystiker/mystisch 67, 68, 70, 71, 72
mystische Dichtung 72
Mythen 167
mythologisch 133
Mythos 74

napoleonischer Agyptenfeldzug 154

napoleonische Expedition 168

napoleonisches Heer 161

Nasser-Ara 79, 83, 84, 151, 153

Nasserismus 83

nationaler Befreiungskrieg 119

Nationale Charta 97, 98, 99

nationaler Konsensus 100, 101, 102

Nationalismus 151, 152, 153, 156, 173,
188

Nationalist/nationalistisch 29, 89, 121,
149, 156, 174, 191

nationalistische Geschichtsauffassung 100

Nationalstaat 94

Naturwissenschaft
192

Naturwissenschaftler 73

nekrophile Neigung 45 :

Neue Empfindsamkeit (siche hassasiya
gadida)

Neurose/neurotisch 20, 27

Nildelta 162

nukta (siche Anekdote)

oberigyptisch 48, 110, 141, 153
Oberschicht, britische 156
Obsession 161, 166
Gdipale Phase 24
— Rivalen 24
Ohnmachtsgefiihle
Oktoberkrieg 157
Okzident 175
Omnipotenz

73,74,78,177, 178,

85, 100, 185, 189

186, 188

— gefithl 78
Opportunismus 95
Opportunist 84, 105
Opposition 97
Optimismus/optimistisch 86, 92, 121,
140, 187
Orient 174,175
orientalischer Vaterkomplex 27
Orientierungslosigkeit 84, 85

Paradies/paradiesisch 48, 53, 60, 67, 68,
72,75,96,98, 111, 116, 134, 141, 142,
190
— auf Erden 67,113, 141, 142
—, verlorenes 116, 171

Passivitit 38

pathologisch 41

patriarchalische Gesellschaft 43, 59, 186

Patriotismus 92, 158, 166, 167

Personlichkeitsentwicklung 27

Perspektivlosigkeit 104, 125

Pessimismus/pessimistisch 17, 84, 92

Phantasiewelt 21

Pharaonenabkdmmling 152
— zeit 12

pharaonisch 88, 133, 141, 152, 153

Pharaonismus/pharaonistisch 152

pharaonistisches Geschichtsmodell 152

pluralistisches System 101

Polaritit der Geschlechter 38

politischer Aktivismus 89

politische Allegorie 65

politisches Engagement 18,92, 119,
125, 127, 128, 175, 189, 190

Projektionsfliche 55

Propagandaapparat 139

Prophet 99, 146, 182

Prophezeiung 40, 123

Prostitution 40, 112

provinzielles Kleinbiirgertum 113, 119

provinzielle Mittelschicht 109, 110, 111

Pseudo-Identitit 43
— wissenschaftlich 75

psychische Dramatik 15

Psychoanalyse 26, 27, 178, 185

psychologisches Familiendrama 158

Pubertit 50

Qasiden 39
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Qibla 65,69

Ramadin 57,58

Realismus 150
—, sozialer 150

Realititsflucht - 48, 125

Rebell 46, 77,134, 144

Rebellion 32, 33, 78, 182, 186

Regionalitit der Kunst 183

Reinigungsrituale 23

Religion 16, 30, 56 -60, 65, 66, 72

Religiositit 167, 168

religiése Autorititen 56, 66, 74
— Pflichten 58, 62, 64, 69

religioser Wahn 62

Resignation 84, 113, 124

Revolution 82, 96, 98, 99, 105, 110,
113,119, 121, 124, 126, 132, 134, 135,
138, 187, 190

Revolutiondr 93, 124, 125, 128, 129,
132,134, 144

revolutionires Handeln 113

revolutionire Kraft der unteren
Schichten 190

revolutionires Potential 132, 135, 138,190

revolutionire Rhetorik 90, 124

rituelle Reinheit 57
— Vorschriften 57

Rollenverstindnis 45

romantisches Epos 68

rugila 38, 131

Sabiya 184

Sadat-Ara 80

Sadismus 38, 41
—, minnlicher 41

$ahid (siche Mirtyrer)

sahiir 57

$a“1di (siche oberigyptisch)

sakrale Muttergestalt 26

samir 178,179

Sanktionen 50

sanktionsfreie Riume 46

Satan 64, 65, 69

Schachtelsitze 15

Schaffenskrise 82

Schamgefiihl 53,87

Scheich 59, 60, 61, 62, 63, 64, 65, 68,
69,72, 107

223

— geschichten 59, 65, 66
Schicksalsergebenheit 105, 138
Schliisselerlebnis 42, 163
Schopfer 60, 76, 77

— gott 74,76
schopferisches Potential 80
Schriftsteller 44, 83, 87, 88, 105, 145,

146, 154, 169, 176, 182, 184, 188, 190

— generation 83
Schuldgefiihle 23,50, 51, 87, 114
Schiirzenjiger 39, 46, 47, 52

Science-fiction Genre 145
Seelenheil 63
Seelische Deformation 158

Selbstbefreiung 33, 49, 186
— bewuBtsein 39
— entfremdung 50
— erfahrung 67,93, 170, 171, 175,
185, 192
— erkenntnis 174
— erniedrigung 42
— findung 33, 186
— mord 38,131, 132, 159
— schutzmechanismus 54
— therapie . 27

— verlust 24, 54
— verstindnis 109, 126, 164, 185
— verwirklichung 28, 147,171,
186
— wertgefiithl 32, 41, 78, 90, 156
— zensur 160
Sexualitit 18, 22,23, 26, 45, 55, 61, 64,

65,66, 68,71,72,73, 128

—, perverse 45
Sexualkodex 127

— moral 46,47,48,55,59,61, 62,

64, 65, 66, 80, 127, 153, 186

— objekt 56

— problematik 16
sexuelle Beziehung 23, 55

— Erfahrung 51

— Handlung 45, 48

— Tabus 46,55, 61, 63, 65,78
Sezession Syriens 151
Sinnlichkeit 65, 68, 69, 70, 72
Sohnesliebe 35
sozialer Abstieg

— Aufstieg

112
112,114
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Sozialisation 159,171

Sozialismus 96, 97, 98, 99, 100, 187
— begriff 100

Sozialist 96, 100, 140

sozialkritisch-realistische Schule 17

sozialkritischer Roman 110

soziokultureller Wandel 173

Spaltung des Frauenbildes 56

Staatsapparat 83, 127, 139, 141

Staatskapitalismus 97

Stierkimpferroman 131

Suezkrise 82, 120, 128, 131, 153, 154,
155, 160, 161

Sufik 67,192

sufisch 67,70,71,72

sufische Literatur 67, 70

surrealistisch 137

Su‘dbiya 150

Symbiose 24, 37, 192

Symbolinterpretation 16

Symbolismus 17

systemkritisch 104

Tabu/tabuisiert 65, 186
_tarhila 107
tariqa 161
Todeswille 75
Todes-Willen-Enzym 75, 76
tradierte Wertesysteme 37, 186
Traditionelle Empfindsamkeit (siche
hassasiya taglidiya)
traditionelle Geschlechter-~
rollenbilder 43
— Religiositit 57
traditionelles R ollenverstindnis
45, 186
Tragik 56
Tragddie 160
Traumata (traumatisch) 19, 25, 87
Trennungsschmerz 28
turat (siehe klassisch-arabisches Erbe)
Tiirken 152

Uberich 30

ungebrochene Identitit 119
universaler Schriftsteller 27, 183
Universalgenie 74
unterigyptisch 153
Unterwerfung 38, 42

uniita 38

Ursymbiose 24, 55,93

Utopie 67, 83,93, 94, 96, 105, 139, 140,
190, 192

Vaterfigur 27, 28, 29, 30, 31, 32, 35,

102, 103, 186, 188

— gott 57,78

— idol 29,30, 31,35

— land 79,90, 93, 102, 119, 121,

128, 156, 159, 172, 188, 189

vaterlindischer Heiliger Krieg (siche al-

gihad al-watani)
Vatermord 34

— reprisentanz 77

— rolle 28

— Sohn-Beziehung 32, 33

— Sohn-Problematik 35

— Sohn-Verhiltnis 32
verbotene Liebesbeziehung 50
Verelendung 112
Vergeistigung des Liebesobjekts 71
Vergewaltigung/vergewaltigen 39, 40,

112
Vergéttlichung 75

— des Menschen 75,76,77
verinnerlichte Autoritit 186
Verweigerung 38
Verwestlichung 169, 188
Volksbefreiungskrieg 157

— literatur 184, 191

— literatur als Produkt des

kollektiven UnbewuBten 184

Volkstradition 180, 184
Vorbild 28
vorrevolutionidre Verhiltnisse 135
Voyeur/voyeuristisch 45, 48

Wafd-Partei 79
wahres Selbst 174
wally 161
weibliche Bezugsperson 20
weiblicher Pol 38
weibliche Sexualitit 55
Weiblichkeit 25, 38, 42, 43, 45
Weltliteratur 183
westliche Kultureinflisse 172, 173, 183
— Kulturgiiter 173
— Weltanschauung 98
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— Vorbilder 173, 174
— Zivilisation 155, 160, 163
westlicher Mutterkomplex 28
Widerspiegelungstheorie 17
Widerspruch zwischen Individuum und
Gesellschaft 147
Widerstandsgeist des dgyptischen
Volkes 155
Wiedergeburt 25
— Agyptens 152, 156
Wir-Identitit 189
‘Wunderdroge 76
Waunschphantasie 27, 54, 126
az-zahir 69
Zionismus/zionistisch 98, 158
Zivilisationsmiidigkeit 145
Zorn Gottes 170
Zukunftsperspektive 71,98, 120
— vision 93, 140, 141
Zweifel an der Existenz Gottes
Zweisprachigkeit 151
Zyniker 84
Zynismus 84, 135
zypriotische Befreiungsbewegung 175

74,78

8.4. AUTOREN, WERKE, ZEITUNGEN
UND ZEITSCHRIFTEN

‘Abdalqadir, F. 80

Abii ‘Auf, ‘A. 17,80

al-Adab 17, 157, 158

al-Ahram 80, 83, 95, 100, 101, 131, 157
al-Ard (siehe as-Sarqawi, ‘A.)
Atiya, A. 17 .

‘Audat ar-riih (siehe al-Hakim, T.)
‘Awad, L. 156, 160

Bain al-qasrain (siche Mahfiz, N.)
Beckett, S. 178

Binder, L. 127

Boccaccio, G. 181, 182

Brecht, B. 13,178

Cobham, C. 16
Cohen_, D 16

ad-Dauha 151
Death in the Afternoon (siehe
Hemingway, E.)

Diem, W. 150

Dirasat ‘arabiya 93

Elias, N. 170

Erikson, E. 43

al-Fallah (siche a3-Sarqawi, ‘A.)
Farag, Nabil 151,184

Farag, Nadia 12

Freud, S. 26,27

al-Gumhiiriya 13, 20, 91, 95, 99, 132

Haikal, M.H. 87
al-Hakim, T. 88, 152, 153, 165, 169,
170

Halasa, G. 93
Hamr@s, A, 95

Haqqr, Y. 169
al-Hariri 184
Harrat, I. 83, 84
Hemingway, E. 132

al-Hurriya 17

Husain, T. 152
Ibrahim, H. 17

Jad, A. 16,110, 119
Journal of Arabic Literature

Khairallah, A. 68

Kamil, S. 179

al-Karmil 19, 20, 27, 31, 37, 73, 80, 84,
95,179, 183

al-Katib 26, 92, 156, 160, 176, 181, 182

Kurpershoek, J.P. 13, 14, 15, 18, 19, 22,
49, 65, 66, 73, 86, 88, 89, 94, 95, 96,
98, 102, 104, 106, 118, 123, 176, 182,
194

al-Magalla 151, 180, 184

Mahfiz, N. 154

Mansiir, I, 98, 100, 163, 182, 184

al-Masdar 179

Maupassant, G. 181

al-Maugif al-%rabi 151

Mawiagqif 66,73, 151, 157, 171

Mikhail, M. 16, 60

al-Misbah 80, 150

al-Misri 79 .

Mustagbal at-taqafa f1 Misr (siche
Husain, T.)

an-Nahar al-‘arabi wad-duwali 180

16, 60
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Nizimi 68 as-Sayig, S. 66,73, 151,157, 171
an-Nu‘aimi, S. 19, 20, 27, 31, 37,73, Schimmel, A. 67,68,70,71

80, 95, 179, 183 Somekl_l, S. 14,15, 16, 92
Pirandello, L. 178 Sukri, G. 83,87,97,147,151, 153
Prochazka, T. 11,12,18 Sﬁmib, S. (siche Somehk, S.)
al-Qabas 79,95 at-Tarlq 179, 180, 181
al-Qutt, A. 13 Tschechow, A. 181
Rank, O 23 al—‘Ulﬁm 17
Ritter, H. 68 Vatikiotis, P.J. 87,88, 89,90, 91, 94,
Robbe-Grillet, A. 184 97, 98, 100, 101, 129, 134, 153
Rodinson, M. 100 Vial, C. 16
as-Safir 98, 100, 163, 182, 184 Wardani, I. 169
as-Sahhar, A.G. 169 -Wassef, W. 69
Sarara, A. 150 Wielandt, R. 16, 152, 153, 164, 165,
a3-Sarqawi, A. 110 169
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17.
18.
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23.

24.
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BEIRUTER TEXTE UND STUDIEN

. Micner Jia: Der arabische Dialekt von BiSmizzin. Volkstiimliche Texte aus einem libanesi~

schen Dorf mit Grundziigen der Laut- und Formenlehre. 1964. XVII, 185 S.

EERE\H‘IHARD Lewin: Arabische Texte im Dialekt von Hama. Mit Einleitung und Glossar. 1966.
487,2308S.

Tromas PriLiee: Gurgi Zaidan. His Life and Thought. 1979. 249 S.

‘ABD AL-GaNi an-NAbuLusi: At-tuhfa an-nibulusiya fi r-rihla at-tarabulusiya. Hrsg. u. eingel.
von Herisert Busse. 1971. XXIV, 10 S. dt. Text, 133 S, arab Text.

Baser Jonansen: Muhammad Husain Haikal. Europa und der Orient im Weltbild eines dgyp-
tischen Liberalen. 1967. XIX, 259 S.

Herisert Busse: Chalif und Grofkonig. Die Buyiden im Iraq (945-1055). 1969. X1V, 610 S., 6
Taf.,, 2 Ktn.

Joser van Ess: Traditionistische Polemik gegen ‘Amr b. ‘Ubaid. Zu einem Text des ‘Ali b.
‘Umar ad-Diraqutni. 1967. 74 S. dt. Text, 16 S. arab. Text, 2 Taf.

Worrnart HEeinricHs: Arabische Dichtung und griechische Poetik. Hizim al-Qartagannis
Grundlegung der Poetik mit Hilfe aristotelischer Begriffe. 1969. 289 S.

Steran WiLp: Libanesische Ortsnamen. Typologie und Deutung. 1973. XIJ, 391 S.

GeruarD EnpRrEss: Proclus Arabus. Zwanzig Abschnitte aus der Institutio Theologica in arabi-
scher Ubersetzung. 1973. XVIII, 348 S. dt. Text, 90 S. arab. Text.

Joser van Ess: Frithe mu‘tazilitische Héresiographie. Zwei Werke des Na3i’ al-Akbar (gest.
293 H.). 1971. X1, 185 S. dt. Text, 134 S. arab. Text.

Dorotaea Dupa: Innenarchitektur syrischer Stadthiuser des 16.-18. Jh. Die Sammlung Henri
Pharaon in Beirut. 1971. VI, 176 S., 88 Taf., 6 Farbtaf,, 2 Faltpline.

Werner Diem: Skizzen jemenitischer Dialekee. 1973. XII, 166 S.

Joser van Ess: Anfinge muslimischer Theologie. Zwei antiqadaritische Traktate aus dem ersten
Jahrhundert der Higra. 1977. XII, 280 S. dt. Text, 57 S. arab. Text.

GREGOR ScHOELER: Arabische Naturdichtung. Die zahriyat, rabifyat und raudiyat von ihren
Anfingen bis as-Sanaubari. 1974. XII, 371 S.

Hemnz Gausg: Ein arabischer Palast in Siidsyrien. Hirbet el-Baida. 1974. XIII, 156 S., 14 Taf,, 3
Faltpline, 12 Textabb.

Heinz Gauss: Arabische Inschriften aus Syrien. 1978. XXII, 201 S., 19 Taf.

Gernot RotTer: Muslimische Inseln vor Ostafrika. Eine Komoren-Chronik des 19. Jahrhun-
derts. 1976. XII, 106 S. dt. Text m. 2 Taf. u. 2 Ktn., 116 S. arab. Text.

Hans Daiser: Das theologisch-philosophische System des Muammar Ibn ‘Abbad as-Sulami
(gest. 830 n. Chr.). 1975. X1I, 604 S.

WEeRNER ENDE: Arabische Nation und islamische Geschichte. Die Umayyaden im Urteil arabi-
scher Autoren des 20. Jahrhunderts. 1977. X111, 309 S.

SALAHADDIN AL-MuNAGEID/STEFAN WiLp, Hrsg. und eingel: Zwei Beschreibungen des Libanon.
‘Abdalgani an-Nabulusis Reise durch die Biga‘ und al-‘Utaifis Reise nach Tripolis. 1979. XVII
u. XXVII, 144 S. arab. Text, 1 Kte. u. 2 Faltken.

Urrica Haarmann/Peter Bacumann, Hrsg.: Die islamische Welt zwischen Mittelalter und
Neugzeit. Festschrift fiir Hans Robert Roemer zum 65. Geburtstag. 1979. XVI, 702 S., 11 Taf.

Rorraup WieLanot: Das Bild der Européer in der modernen arabischen Erzdhl- und Theater-
literatur. 1980. XVII, 652 S.

ReinaarRD WErPERT, Hrsg.: Der Diwan des Ra9 an-Numairi. 1980. IV dt., 363 S. arab. Text.

Asap E. Kuarrarran: Love, Madness and Poetry. An Interpretation of the Magnin Legend.
1980. 163 S.

RoTrAUD WiELANDT: Das erzihlerische Frithwerk Mahmid Taymirs. 1983. XII, 434 S.
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47,
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BEIRUTER TEXTE UND STUDIEN

AntoN Henen: Islamic Cosmology. A study of as-Suyiti’s al-Hay’a as-saniya fi I-hay’a as-sun-
niya with critical edition, translation and commentary. 1982. VIII, 289 S. engl. Text, 78 S. arab.
Text.

WiLeerp MapeLunG: Arabic Texts concerning the history of the Zaydi Imams of Tabaristin,
Daylaman and Gilan. 1987. 23 S. engl. Text, 377 S. arab. Text.

Donarp P. Lirrie: A Catalogue of the Islamic Documents from al-Haram as-Sarif in Jerusalem
1984. X111, 480 S. engl. Text, 6 S.arab. Text, 17 Taf.

Katalog der arabischen Handschriften in Mauretanien. Bearbeitet von U. Rebstock, R. Osswald
und A. Wuld ‘Abdalqadir. 1988. XII, 164 S.

UtricH Marzoren: Typologie des persischen Volksmiérchens. 1984. XIII, 312 S., 5 Tab. u. 3 Ktn.
SteraN Leper: Ibn al-Gauzi und seine Kompilation wider die Leidenschaft. 1984. XIV, 328 S.
dt. Text, 7 S. arab. Text., 1 Falttaf.

Rainer Osswarp: Das Sokoto-Kalifat und seine ethnischen Grundlagen. 1986. VIII, 177 S.

ZuHAIr Fataaiian, Hrsg.: Der Diwan des Mufti ‘Abd al-Latif Fathallah. 1984. 1196 S. arab. Text.
In zwei Teilen.

IreNe FELLMANN: Das Aqribadin al-Qalanisi. Quellenkritische und begriffsanalytische Untersu-
chungen zur arabisch-pharmazeutischen Literatur. 1986. VI, 304 S.

HeLENE SapER: Les Etats Araméens de Syrie depuis leur Fondation jusqu’a leur Transformation
en Provinces Assyriennes. 1987. XIII, 306 S. franz. Text.

BernD Raptke: Adab al-Mulik. 1991. XII, 34 S. dt. Text, 145 S. arab. Text.

Utrrice HaarMANN: Das Pyramidenbuch des Aba Gaffar al-Idrisi. 1991. X1 + VI, 94 S. dt. Text,
283 S. arab. Text.

Titman NaceL, Hrsg.: Gottinger Vortrage—Asien blickt auf Europa, Begegnungen und Irrita-
tionen. 1990. 192 S.

Hans R. RoEMER: Persien auf dem Weg in die Neuzeit. Iranische Geschichte von 1350 bis 1750.
1989. X, 525 S.

Bircirta RysEre: Yisuf Idris (1927-1991). Identititskrise und gesellschaftlicher Umbruch
1992. 226 S.

Harrmur Boszin: Der Koran im Zeitalter der Reformation. Studien zur Friihgeschichte der
Arabistik und Islamkunde in Europa. Im Druck.

Beartrix OsseNDORF-CoNrap: Das Kitib al-Wadiha des ‘Abd al-Malik b. Habib. Ed. und Kom-
mentar der Hs. Qarawiyyin 809/49 (abwab at-tahara). Im Druck.

Matsias von Brepow: Der Heilige Krieg (gihad) aus der Sicht der malikitischen Rechtsschule.
Im Druck.

Orrriep WEINTRITT: Zur Vielfalt historischer Darstellung. Untersuchungen zu an-Nuwairi al-
Iskandaranis Kitib al-Ilmam und verwandten zeitgendssischen Texten. Im Druck.

Geruarp Conrap: Die qudat Dimasq und der madhab al-Auzai. Materialien zur syrischen
Rechtsgeschichte. Im Druck.

MicuagL Griinz: Die panegyrische qasida bei Kamal ud-din Ismal aus Isfahan. Eine Studie zur
persischen Lobdichtung um den Beginn des 7./13. Jahrhunderts. Im Druck. -

AvmaN Fuap Sayvip: La Capitale de IEgypte jusqu’a I'Epoque Fatimide — Al-Qahira et Al-
Fustit — Essai de Reconstitution Topographique. Im Druck. ,
Jean Maurice Fiey: Pour un Oriens Christianus Novus. Im Druck.
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